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Аннотация. В 2010 году Питер Бергер опубликовал статью под названием «Макс Вебер жив, 
прекрасно себя чувствует и проживает в Гватемале: протестантская этика сегодня», в которой 
утверждал, что в общинах современных пятидесятников культивируется аскетическая этика, 
аналогичная этике протестантов XVI–XVIII веков, о которой писал Вебер в своем знамени-
том эссе «Протестантская этика и дух капитализма». Согласно Бергеру, аскетическая этика 
является своего рода движущей силой «культурной революции», которая происходит в тех ла-
тиноамериканских странах, где растет численность прихожан пятидесятнических церквей, 
и которая в конечном итоге должна привести к ускоренному экономическому и социальному 
развитию этих стран. Однако сегодня становится все очевиднее, что если пятидесятническая 
этика и оказывает влияние на латиноамериканские общества, то это влияние отличается по 
масштабу и по характеру от гипотетической «культурной революции», предсказанной Берге-
ром. В настоящей статье рассматривается случай Гватемалы, где за последние 30 лет число 
протестантов выросло почти вдвое, и на основании эмпирических данных демонстрируется, 
что означенный рост едва ли оказал существенное влияние на происходящие в стране соци-
ально-экономические процессы. Как представляется, одной из главных причин такого поло-
жения дел является то, что так называемые традиционные (аскетические) протестантские 
ценности, как их описывают Бергер и Вебер, едва ли могут быть адаптированы к условиям 
современного латиноамериканского общества, вписанного в глобализованное пространство 
либерального потребительского капитализма.

Ключевые слова: Макс Вебер, Питер Бергер, традиционные ценности, аскетическая этика, 
протестантизм, пятидесятничество

Для цитирования: Апполонов А. В. (2024). Живет ли Вебер в Гватемале? Традиционные 
протестантские ценности в современной Латинской Америке // Patria. Т. 1. № 2. С. 25–49.

В 2010 году протестантский теолог Питер Бергер, известный также сво-
ими работами в области социологии религии, опубликовал статью под на-
званием «Макс Вебер жив, прекрасно себя чувствует и проживает в Гвате-
мале: протестантская этика сегодня» (Berger, 2010). В этой статье он описал 
ситуацию религиозного возрождения, происходящего в Латинской Амери-
ке в связи с распространением евангелического протестантизма (прежде 
всего, пятидесятничества), а также изложил некоторые идеи относительно 
будущего этого региона в перспективе усвоения латиноамериканцами цен-
ностей протестантской этики.

Статья начинается с перечисления традиционных ценностей проте-
стантизма, как их представлял себе Макс Вебер. Это:

1) строгая трудовая дисциплина (не просто тяжелый труд, а то, что Ве-
бер понимал под «рационализацией труда»);

2) столь же строгая дисциплина в других сферах общественной жизни, 
в частности в семейных отношениях;
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3) отложенное потребление, ведущее к сбережению средств и, в конеч-
ном счете, к накоплению капитала и социальной мобильности;

4) реализация всего вышеуказанного в контексте мировоззрения, «отно-
сительно свободного от магии» («расколдовывание мира» по Веберу).

К этим классическим характеристикам «веберовского» протестанта Бер-
гер добавляет еще две:

5) высокая заинтересованность в том, чтобы дети получали образование 
(первоначально основанная на убеждении, что каждый должен читать Би-
блию);

6) склонность к созданию добровольных объединений на низовом уров-
не.

С точки зрения Бергера, в современном мире далеко не все протестант-
ские деноминации активно пропагандируют и поддерживают эти ценно-
сти. Например, в США «старые» протестантские церкви принимают тра-
диционную этику «лишь в очень разреженной форме». Однако с общинами 
пятидесятников, прежде всего из Латинской Америки, Азии и Африки, 
дело обстоит иначе: взгляды и поведение участников этого движения «по-
разительно напоминают взгляды и поведение их англосаксонских пред-
шественников», о которых писал Вебер. В этой связи Бергер особо отмечает 
Гватемалу, где имеет место «наиболее высокая концентрация протестан-
тов в Латинской Америке, причем большинство из них пятидесятники: это 
около четверти населения всей страны и около трети населения в столич-
ном регионе» (Berger, 2010: 4). Собственно, именно это обстоятельство и 
объясняет упоминание Гватемалы в заголовке статьи.

Далее Бергер пишет о том, как усвоение принципов традиционной про-
тестантской этики ведет к изменениям в социокультурной среде Латин-
ской Америки: 

Происходящее есть не что иное, как культурная революция, резко отклоняющаяся 
от традиционных латиноамериканских паттернов. Эта новая культура, несомненно, 
«аскетична». Она продвигает личную дисциплину и порядочность, запрещает алко-
голь и секс вне брака, разрушает систему кумовства… и учит простых людей создавать 
и поддерживать низовые институты. Более того, пятидесятничество пестует культуру, 
противоположную классическому мачизму. И действительно, во многих отношениях 
это женское движение… Женщины принимают на себя лидерские роли в семье, «одо-
машнивая» своих мужей (или выгоняя их, если те отказываются соответствовать нрав-
ственным стандартам протестантизма) и уделяя внимание образованию своих детей… 
Неудивительно, что эти паттерны производят то, что я назвал бы «сравнительным 
культурным преимуществом» в том, что касается социальной мобильности и экономи-
ческого развития (Berger, 2010: 4).

Бергер замечает, впрочем, что протестантская этика где-то работает 
(например, в Чили или в бразильском Сан-Паулу), а где-то нет – там, где 
(как, например, на северо-востоке Бразилии) «макроэкономика находит-
ся в очень плохом состоянии» (к этому объяснению я еще вернусь позже). 
Кроме того, он указывает, что некоторые протестантские группы, испове-
дующие «теологию процветания», учат, что «людям не нужно прилагать 
никаких особых усилий, кроме веры, чтобы получать благодеяния от Бога», 
а потому едва ли могут считаться носителями традиционных ценностей. 
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Однако, невзирая на это, «общая картина вполне соответствует веберов-
скому описанию протестантской этики и ее воздействия» (Berger, 2010: 5).

На этом исследование Латинской Америки, так, в общем-то, и не на-
чавшись, заканчивается, и автор переходит к поиску «аналогов проте-
стантской этики в не-протестантских группах», обнаруживая их в кон-
фуцианстве, католическом ордене Opus Dei, исламе, русских староверах, 
армянских общинах на Ближнем Востоке и так далее. Гватемала больше 
не упоминается, и потому остается неясным, насколько хорошо идут дела у 
Вебера в этой латиноамериканской стране.

Между тем вопрос о влиянии религиозных ценностей на общественную 
жизнь сам по себе крайне важен. И здесь Гватемала является уникаль-
ным кейсом: в период с 1996 по 2022 год число протестантов в этой стране 
увеличилось почти в два раза, превысив в итоге число католиков. Если 
хотя бы часть из того, что утверждает Бергер, говоря о пятидесятнической 
«культурной революции», соответствует истине, то такое радикальное из-
менение не могло не отразиться на социально-экономической ситуации 
в Гватемале. Действительно, Бергер пишет: «Экономическое развитие 
обычно инициируется авангардом. Совсем не обязательно, чтобы развитие 
происходило за счет принятия веберовских добродетелей всеми членами 
общества. Как правило, первой их начинает практиковать относительно 
небольшая группа. Если эта группа добьется успеха, она увеличится в раз-
мерах, и в конечном итоге все общество (или, по крайней мере, бóльшая 
его часть) пожнет плоды» (Berger, 2008). Таким образом, сегодня, когда в 
Гватемале группа протестантов (преимущественно пятидесятников) уве-
личилась в размерах настолько, что стала доминировать в религиозной 
сфере, можно было бы ожидать, что гватемальское общество уже «пожина-
ет плоды» обещанной Бергером «культурной революции».

Однако, судя по всему, дело обстоит иначе. Хотя на уровне частных лиц 
пятидесятническая этика обладает определенным трансформационным 
потенциалом (например, она может способствовать улучшению психоло-
гического климата в отдельных семьях), на уровне «большого общества» 
ее влияние практически незаметно. Дальнейший текст статьи будет по-
священ доказательству этого тезиса; кроме того, я попытаюсь объяснить, 
почему Вебер так и не поселился в Гватемале.

Сперва, однако, я сделаю несколько важных предварительных заме-
чаний. Согласно Бергеру, большинство гватемальских протестантов – пя-
тидесятники. Судя по статистике, это действительно так, однако здесь не 
обойтись без уточнений и пояснений. Обычно исследователи говорят о трех 
основных типах современного протестантизма – это «основной» (mainline), 
или «старый» (oldline) протестантизм, нео-евангелизм и пятидесятниче-
ство1. К «основному» протестантизму относят такие старые (по времени 
возникновения) деноминации, как лютеранство, пресвитерианство или 
квакерство, для которых в их современном состоянии характерны (услов-
но) либеральные взгляды. В свою очередь, нео-евангелизм и пятидесят-
ничество возникли относительно недавно (первый – в середине XIX века, 
второе – в самом начале XX века) и, в общем и целом, были и остаются кон-
сервативной (фундаменталистской) реакцией на либерализацию и «осо-
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временивание» «старых» протестантских церквей. Необходимо отметить, 
что эти две деноминации не являются церквями в традиционном смысле 
слова: они не имеют жесткой иерархии, детально проработанного свода 
догматических и литургических норм и представляют собой конгломераты 
(относительно) автономных общин и организаций. В Гватемале протестан-
тизм представлен преимущественно нео-евангелизмом и пятидесятниче-
ством, однако следует иметь в виду, что границы между ними довольно 
размыты – не в последнюю очередь в связи с тем, что пятидесятнические 
практики, о которых я скажу ниже, с определенного момента стали играть 
важную роль в духовной жизни гватемальских нео-евангеликов. Исходя 
из этого, далее я буду иногда использовать термин «евангелический про-
тестантизм» – как общее понятие, объемлющее нео-евангелизм и пятиде-
сятничество (тем более, что некоторые исследования и базы данных также 
используют его в том же значении).

Пятидесятники получили свое имя от события, случившегося на пяти-
десятый день после воскресения Иисуса Христа, когда, согласно библей-
скому повествованию, на апостолов сошел Святой Дух: «Внезапно сделался 
шум с неба, как бы от несущегося сильного ветра, и наполнил весь дом, где 
они находились. И явились им разделяющиеся языки, как бы огненные, и 
почили по одному на каждом из них. И исполнились все Духа Святаго, и 
начали говорить на иных языках, как Дух давал им провещевать» (Деян 
2:2–4). Пятидесятники, рассматривая это событие как своего рода модель, 
учат, что верующий может вступить в личное общение с Богом благодаря 
крещению Святым Духом, которое является кульминационным моментом 
в жизни христианина. Согласно их представлениям, в этот момент сердце 
человека наполняется присутствием Святого Духа и становится его обите-
лью, благодаря чему верующий обретает особые дары, среди которых наи-
более важное место занимает глоссолалия (то самое «говорение на иных 
языках»). Кроме глоссолалии к практикам, характерным для пятидесят-
ничества, относятся экзорцизм, духовная борьба с демонами, духовное ис-
целение, пророчествование, «святой смех», «падение в Духе» и так далее. 
Следует отметить, что эти практики не эксклюзивны для пятидесятников; 
последние, однако, уделяют им гораздо большее внимание, чем другие 
церкви и деноминации. Что же касается «мирской» этики пятидесятников, 
то она действительно аскетична, насколько речь идет, например, об упо-
треблении алкоголя или внебрачных сексуальных отношениях; при этом, 
однако, современные пятидесятники (в отличие от пятидесятников первой 
половины XX века) в большинстве своем рассматривают богатство как бла-
гословение Бога и не осуждают консьюмеризм как таковой. К этому важно-
му вопросу я вернусь позже.

Далее я хотел бы отметить следующее обстоятельство. Повествование 
Бергера об успехе пятидесятнической миссии в Латинской Америке вооб-
ще и в Гватемале в частности совершенно внеисторично. Создается впе-
чатление, что для него «реакционный» католицизм и «прогрессивный» 
протестантизм существуют в некоем вакууме, а не в конкретных обще-
ствах, имеющих свою политическую, экономическую и демографическую 
историю. Между тем, у Гватемалы, разумеется, есть история, и отдельные 
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моменты этой истории очень важны для понимания проблем, рассматри-
ваемых в настоящей статье. Соответственно, далее я вкратце рассмотрю 
некоторые такие моменты.

В середине XIX века Гватемала была бедной аграрной страной, глу-
боко разделенной по этнической линии: бóльшую часть населения (около 
70%) составляли индейцы майя, которые говорили на своих языках (об-
щим числом более 20) и в культурном отношении имели мало общего с 
испаноязычными метисами-ладино и потомками переселенцев из Евро-
пы. Католицизм был государственной религией, и практически все гва-
темальцы были католиками; тем не менее, религиозные представления 
и практики разных социальных и (особенно) этнических групп довольно 
сильно различались, варьируясь от строгой ортодоксии подготовленных в 
Европе клириков до синкретического «майянизированного народного ка-
толицизма» (Garrard-Burnett, 2004: 127). Доминируя в чисто религиозной 
сфере, Католическая церковь обладала некоторыми полномочиями и за 
ее пределами, например, в области образования и соцобеспечения. Кроме 
того, церковь через приходских священников участвовала в деятельности 
индейских cofradías, или религиозных братств, функционировавших как 
органы местного самоуправления (не могу не заметить, что это были те 
самые «низовые институты», создавать которые, если верить Бергеру, гва-
темальцев научили только пятидесятники и только в XX веке). 

В результате Либеральной революции 1871 года консерваторы, пра-
вившие Гватемалой практически с момента ее выхода из состава Соеди-
ненных Провинций Центральной Америки (1839 год), утратили власть. 
В 1873 году Гватемалу возглавил Хусто Руфино Барриос Ауйон, который 
запустил серию реформ, целью которых были модернизация страны и со-
здание единой гватемальской нации. Католическая церковь была очевид-
ным препятствием на этом пути, не в последнюю очередь потому, что под-
держиваемые ею cofradías составляли автономную индейскую социальную 
структуру, изолированную от остального общества. Решая эту проблему, 
Барриос осуществил ряд действий, которые можно назвать секуляриза-
цией: церковь была отделена от государства, образование стало светским, 
имущество монашеских орденов было экспроприировано и так далее. Од-
нако это была весьма специфическая секуляризация: подавляя Католиче-
скую церковь, Барриос одновременно прилагал усилия, чтобы привлечь в 
страну протестантские деноминации (прежде всего, из США). Как поясня-
ет Вирджиния Гаррард-Бернетт, 

в Гватемале, как и в других латиноамериканских странах с большим процентом ко-
ренного населения, слова «прогресс», «эволюция» и «цивилизация» стали синонима-
ми для североевропейских и североамериканских, а следовательно, и протестантских 
ценностей и убеждений. Таким образом, предполагалось, что трансформационный 
потенциал протестантизма существует не на одном, но на двух уровнях: он мог раз-
рушить связи общины и атавистической веры, которые препятствовали развитию на-
ционального государства, и в процессе этого разрушения воспитать и укоренить те 
самые черты характера, которые могли бы превратить даже самых отсталых членов 
общества в производительных граждан… С точки зрения [гватемальских] либералов, 
задача [протестантских] миссионеров заключалась в том, чтобы создать новый тип 
граждан, готовых служить современному капиталистическому государству: бережли-
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вых, трудолюбивых испаноговорящих пролетариев, считавших, что они должны быть 
лояльны прежде всего сообществу-нации (Garrard-Burnett, 1997: 52).

Если исходить из концепции Бергера, то Макс Вебер должен был бы 
поселиться в Гватемале уже в конце XIX века. Однако ничего похожего на 
«веберовских» протестантов тогда в стране не появилось – по крайней мере 
в сколь-нибудь заметном масштабе. В первой половине XX века ситуация 
не изменилась. Либеральные правительства продолжали политику благо-
приятствования в отношении протестантских деноминаций (прежде всего, 
североамериканского происхождения), однако искомой модернизации об-
щества не происходило; протестантские общины (особенно в сельской мест-
ности) росли медленно и серьезного влияния на «большое общество» не 
оказывали. Весьма вероятно, что главной причиной такого положения дел 
было то, что даже (насильственно) пролетаризированные крестьяне были 
склонны сохранять свои старые, восходящие к католическим cofradías, об-
щинные связи и, соответственно, не спешили оставлять «веру отцов»2. Кро-
ме того, можно предположить, что людям, живущим за чертой бедности и 
не имеющим реальных перспектив изменить свое положение (то есть, в 
случае Гватемалы первой половины XX века, подавляющему большинству 
населения), буржуазные добродетели, пропагандируемые правительством 
и протестантскими миссионерами, были чужды и непонятны. Наконец, 
как отмечает Гаррард-Бернетт, Великая депрессия серьезно подорвала 
финансовые возможности североамериканских протестантских церквей и, 
соответственно, снизила их миссионерскую активность (Garrard-Burnett, 
1989: 133).

После народного восстания 1944 года, в результате которого был свер-
гнут диктатор Хорхе Убико, к власти в Гватемале пришло левое прави-
тельство Хуана Хосе Аревало Бермехо, осуществившее ряд прогрессивных 
реформ. В отличие от своих либеральных предшественников, пытавшихся 
модернизировать страну за счет увеличения присутствия в ней североа-
мериканского капитала и североамериканских протестантских деноми-
наций, Аревало полагал, что модернизация невозможна без системного 
улучшения образования, здравоохранения и социальной инфраструктуры. 
Хотя при нем отношения между Гватемалой и США серьезно ухудшились 
(в том числе, из-за того, что реформаторы национализировали часть план-
таций, принадлежавших американской «Юнайтед фрут»), протестантские 
деноминации по-прежнему пользовались расположением гватемальских 
властей, правда теперь они были подключены к социальным правитель-
ственным программам.

В 1954 году гватемальские военные при поддержке США осуществили 
государственный переворот, за которым последовал период политической 
и социальной нестабильности, переросшей в итоге в многолетнюю граж-
данскую войну (1960–1996) между правительственными силами и группи-
ровками левых повстанцев. В ходе этого конфликта погибло и пропало без 
вести около двухсот тысяч человек; в основном это были индейцы майя, 
по отношению к которым военные власти проводили политику геноцида. 
К человеческим жертвам и экономическому ущербу, вызванным войной, 
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добавились потери от катастрофического землетрясения 1976 года, в ре-
зультате которого погибли более двадцати тысяч человек и почти восемь-
десят тысяч пострадали. На этом фоне происходил быстрый рост числен-
ности протестантских деноминаций, прежде всего пятидесятников, и столь 
же быстрая утрата своих позиций Католической церковью. Причин у этого 
феномена было много. Например, можно отметить, что протестантские де-
номинации оказали значительную финансовую помощь пострадавшим от 
землетрясения 1976 года и вообще мобилизовали в 60–70-х годах огром-
ные средства для своих латиноамериканских миссий. Кроме того, можно 
сказать, что в этот период из-за массовой миграции, вызванной войной и 
хроническими проблемами в экономике некоторых регионов страны, като-
лические cofradías во многом утратили свое социальное значение. Нако-
нец, можно предположить, что Католическая церковь, традиционно ориен-
тированная на сельские приходы, оказалась не готова в организационном 
отношении к быстрому росту городского населения (особенно столичной 
агломерации) и, соответственно, проиграла протестантам битву за души 
новых горожан. Однако, как представляется, основные причины быстрого 
роста численности протестантов в Гватемале относятся к сфере политики, 
поскольку именно политика создала тот уникальный климат, в котором 
вышеуказанные факторы смогли полностью реализовать свой трансфор-
мационный потенциал. 

С началом гражданской войны Католическая церковь, которую гвате-
мальские власти и ранее не слишком жаловали, стала, ко всему прочему, 
подозреваться в сочувствии повстанческому движению. Для подобных по-
дозрений, в общем и целом, были некоторые основания, поскольку мно-
гие гватемальские католики, включая священнослужителей, с одобрением 
восприняли идеи левой (если не леворадикальной) теологии освобожде-
ния. Хотя гватемальское иерархи отрицали прямую связь церкви с этим 
движением и, тем более, с повстанцами, некоторые католические активи-
сты действительно принимали участие в гражданской войне на стороне ле-
ворадикальных группировок. Это привело к тому, что церковь попала под 
волну репрессий. Только за два года (1980–1981) в сельских районах Гва-
темалы были убиты или похищены двадцать католических священников 
и монахов; многие были вынуждены покинуть страну под угрозой смерти; 
церкви массово закрывались и, например, в департаменте Киче не оста-
лось ни одной функционирующей церкви (Brouwer, Gifford, Rose, 1996: 55). 

Протестантам гватемальские власти, напротив, благоволили, посколь-
ку те либо поддерживали внутреннюю политику государства, либо избе-
гали любой социальной активности. В 1990 году Эдмундо Мадрид, пре-
зидент Евангелического альянса Гватемалы, с удовлетворением отмечал: 
«Мы считаем, что граждане должны быть покорны правительству, незави-
симо от того, кто находится у власти. Думаю, что военным правительствам 
нравится такое учение» (Freed, 1990). Мадрид, несомненно, знал, о чем 
говорил, поскольку наблюдал расцвет гватемальского пятидесятничества 
под покровительством генерала Хосе Эфраина Риоса Монтта, который за-
нимал пост президента страны с 1982 по 1983 год.
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Риоса Монтта, который перешел из католицизма в пятидесятничество 
в 1978 году, отличали тесные связи с лидерами североамериканских еван-
геликов – в частности, с известными проповедниками Джерри Фолуэллом 
и Пэтом Робертсоном3. Когда Риос Монтт пришел к власти в результате 
государственного переворота, Робертсон прилетел в Гватемалу, чтобы по-
приветствовать это событие. Впоследствии он писал:

В стране, которая была известна своей коррупцией, репрессиями и насилием, теперь 
была радость и надежда. Коррумпированный режим пал, и рожденный свыше хри-
стианин возглавил хунту… В своем сердце я знал: Риос Монтт предлагает народу не 
только своей страны, но и всей Латинской Америки истинную альтернативу репрес-
сиям коррумпированной олигархии и тирании коммунистического тоталитаризма, 
поддерживаемой русскими (Afuso, Sczepanski, 1983: ix–x). 

Разумеется, Риос Монтт третировал Католическую церковь – кото-
рая, по его мнению, была ответственна в том числе за высокий уровень 
коррупции в стране (Pew Research Center, 2006), – а также поддерживал 
евангелические религиозные организации и даже сам выступал в каче-
стве телепроповедника. Как пишет Дэвид Столл, «каждое воскресенье по 
телевизору он проповедовал своим согражданам о важности нравствен-
ности и гражданских добродетелей. В то же самое время, по сообщениям 
правозащитных организаций, его армия подавляла повстанцев-комму-
нистов, тысячами вырезая индейцев-майя» (Stoll, 2023: 20). Заслуги ге-
нерала, насколько речь шла о его проповеднической деятельности, были 
высоко оценены его североамериканскими коллегами: в 1983 году съезд 
NRB (National Religious Broadcasters), организации евангелических ра-
дио- и телепроповедников, наградил его за «выдающееся христианское 
служение» (Wells, 1983: 34). Что же касается второго аспекта деятельности 
Риоса Монтта, то он получил оценку сильно позже: в мае 2013 года гвате-
мальский суд признал его виновным в геноциде и преступлениях против 
человечности и приговорил к 80 годам заключения. Хотя приговор в силу 
разных причин так и не был приведен в исполнение, можно сказать, что 
Риос Монтт был не только первым президентом-пятидесятником в истории 
Латинской Америки, но и первым (бывшим) латиноамериканским прези-
дентом, которого осудили за геноцид.

Как представляется, достаточно даже беглого взгляда на историю Гва-
темалы, чтобы усомниться в валидности нарратива Бергера, согласно ко-
торому небольшой «прогрессивный» авангард протестантов, вооруженных 
«веберовскими» добродетелями, быстро (хотя и непреднамеренно) добива-
ется успеха в мирских делах и благодаря этому привлекает к своей вере 
людей, разочаровавшихся в «порочной» и «архаичной» культуре католи-
цизма. Как видно, в Гватемале протестантский авангард не пользовался 
расположением масс на протяжении многих десятилетий, несмотря на ре-
жим полного благоприятствования со стороны государства и внушитель-
ную финансовую поддержку со стороны североамериканских религиозных 
организаций. Евангелическая миссия добилась успеха только в экстраор-
динарных условиях, когда внешние факторы максимально ослабили ее 
оппонента в лице Католической церкви, а гражданская война, массовая 



АЛЕКСЕЙ АППОЛОНОВ 33

миграция населения и либерализация экономики разрушили традицион-
ные социальные структуры и идентичности, создав вакуум, который и был 
заполнен протестантской проповедью.

Разумеется, представленный выше краткий исторический экскурс за-
трагивает преимущественно проблему генезиса гватемальского протестан-
тизма и мало что говорит о том, как протестантская этика влияет (если 
влияет) на современное состояние гватемальского общества. Чтобы выяс-
нить, действительно ли, в соответствии с концепцией Бергера, «этический 
авангард» пятидесятников инициировал экономическое и социальное раз-
витие Гватемалы, необходимо рассмотреть ряд показателей, причем как 
в динамике, так и в соотнесении с аналогичными показателями других 
стран, где такого роста численности прихожан евангелических церквей не 
наблюдалось.

Первый индикатор, который можно рассмотреть в этой связи, – это Ин-
декс человеческого развития (ИЧР), который является комплексным пока-
зателем экономического и социального развития страны (здоровье, образо-
вание, уровень жизни) и рассчитывается на основании трех показателей: 
1) ожидаемая продолжительность жизни при рождении; 2) уровень образо-
вания (среднее арифметическое от средней фактической продолжительно-
сти обучения (в годах) для взрослых от 25 лет и ожидаемой продолжитель-
ности обучения для детей школьного возраста); 3) валовой национальный 
доход на душу населения (в долларах по паритету покупательной способ-
ности). Итак, ИЧР Гватемалы в период с 1990 по 2022 год показал рост, 
который составил 28,4% (с 0,490 до 0,629), причем, надо отметить, пик был 
достигнут в 2019 году (0,645), после чего индекс продемонстрировал некото-
рое снижение (Guatemala, 2024). Со своей стороны, рост численности проте-
стантов-евангеликов в период с 1995 по 2023 год составил 75,3% (с 25,2% до 
44,2%), причем пиковые показатели были достигнуты именно в 2023 году 
(Latinobarómetro). Что можно сказать по этому поводу? Во-первых, сопоста-
вимый рост наблюдался в некоторых странах, где протестантские деноми-
нации практически отсутствуют (например, в Тунисе, где 99,5% населения 
исповедуют ислам (ARDA, 2024), рост ИЧР в период с 1990 по 2022 год 
составил 29,3% (Tunisia, 2024)). Во-вторых, можно отметить, что в 2022 году 
Гватемала по ИЧР занимала предпоследнее место в Латинской Америке, 
опередив только соседний Гондурас (где, к слову, также высокий процент 
протестантов-евангеликов – 36% на 2023 год (Latinobarómetro)). К этому 
можно добавить, что Коста-Рика, единственная страна во всей Америке, 
где католицизм является государственной религией, а число протестан-
тов относительно невелико и уступает числу граждан, не исповедующих 
никакой религии (19,8% против 27% в 2021 году (CIEP-UCR, 2021)), ква-
лифицируется как страна с «очень высоким» ИЧР (0,806 на 2022 год (Costa 
Rica, 2024)), тогда как Гватемала относится к странам со «средним» ИЧР. 
Таким образом, несмотря на впечатляющий рост численности евангели-
ческих деноминаций, Гватемала не показала аналогичного роста ИЧР и, 
в общем и целом, не продемонстрировала каких-то исключительных тем-
пов развития, которые можно было бы считать результатом бергеровской 
«культурной революции».
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Далее я хотел бы обратить внимание на другой известный индика-
тор – Индекс восприятия коррупции (ИВК). Как уже было отмечено выше, 
генерал-проповедник Риос Монтт фактически отождествлял католицизм с 
коррупцией и полагал, что одной из наиболее действенных антикоррупци-
онных мер является работа по обращению гватемальцев в протестантизм. 
Со времени правления Риоса Монтта прошло 40 лет; за это время Гватема-
ла увидела как минимум трех протестантов на президентской должности, 
а число прихожан евангелических церквей выросло почти вдвое. Тем не 
менее, коррупция остается серьезнейшей проблемой, которая, возможно, 
даже усугубляется. В период с 2012 по 2023 год. Гватемала опустилась в 
рейтинге ИВК со 113 на 158 место, демонстрируя один из худших в Ла-
тинской Америке результатов (Statista: Guatemala, 2024). Несомненно, 
для большинства латиноамериканских стран коррупция является чем-то 
вроде хронической болезни, и в этом отношении положение Гватемалы не 
уникально. Однако, например, Уругвай за тот же период несколько улуч-
шил свои позиции в рейтинге, поднявшись с 20 на 16 место, и опередил та-
кие страны, как Исландия, Великобритания и Франция (Statista: Uruguay, 
2024). При этом надо отметить, что на 2020 год в Уругвае насчитывалось 
только 8,1% протестантов-евангеликов, а доля граждан, не исповедующих 
никакой религии, составляла 39,6% (Statista: Uruguay, 2020). Как пред-
ставляется, этот факт свидетельствует о том, что (некоторые) латиноаме-
риканские правительства могут эффективно бороться с коррупцией, не 
прибегая при этом к средствам, которые рекомендовали Риос Монтт и Бер-
гер. Разумеется, ИВК имеет субъективный характер и фиксирует не столь-
ко коррупцию как таковую (что по очевидным причинам крайне сложно 
сделать), сколько ее восприятие. Поэтому говорить о том, что Гватемала 
коррумпирована как-то особенно сильно, можно только с осторожностью. 
Тем не менее, если бы Бергер был прав и половину населения Гватемалы 
составляли работящие и честные аскеты, то это обстоятельство, очевидно, 
не ускользнуло бы от внимания как самих гватемальцев, так и сторонних 
наблюдателей. Кроме того, эти ответственные и трудолюбивые аскеты 
должны были бы довольно быстро сократить коррупцию до минимальных 
возможных показателей (хотя бы за счет своего неучастия в ней), что также 
не могло бы остаться незамеченным. Если же дело обстоит иначе, значит, 
Бергер сильно поспешил со своим заявлением о «культурной революции». 

К этому я хотел бы добавить краткое замечание, касающееся вопроса 
об экономических достижениях гватемальских пятидесятников на уров-
не частных лиц. Согласно Бергеру, аскетическая этика подразумевает 
отложенное потребление, которое ведет к сбережению средств, накопле-
нию капитала и социальной мобильности. Соответственно, можно было 
бы ожидать, что доходы гватемальских пятидесятников будут выше, чем 
в среднем по стране. Однако, как показывают данные Pew Forum, это не 
так: «В США 58% пятидесятников имеют личный доход, который помеща-
ет их в две нижние по доходу категории, сравнительно с 41% населения 
страны в целом... Различия между пятидесятниками и совокупным насе-
лением меньше, но все еще заметны в Чили (44% против 35%) и Гвате-
мале (48% против 40%)» (Pew Forum, 2006: 35). При этом в Гватемале к 
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категории, низшей по доходу, относились 19% пятидесятников (в среднем 
по стране – 16% населения), а к высшей – 18% (в среднем по стране – 22%) 
(ibid.: 36). Таким образом, можно сказать, что какого-то заметного успеха 
в экономической сфере гватемальские пятидесятники не добились, скорее 
наоборот.

Выводы, которые можно сделать из вышесказанного, вероятно, будут 
выглядеть банально. Очевидно, что говорить о прямой зависимости основ-
ных социально-экономических показателей страны от численности носи-
телей протестантской этики крайне сложно – а может, и невозможно. Если 
в стране, где доминирует евангелический протестантизм, и в стране, где 
он практически отсутствует, наблюдается сопоставимый рост ИЧР, и если 
страна, где католицизм является государственной религией, занимает 
куда более высокую позицию в рейтинге ИЧР, чем страна, где религиоз-
ный ландшафт в значительной степени определяется евангелическими 
церквями, то очень трудно понять, почему именно протестантская (пяти-
десятническая) этика должна считаться мотором экономического и соци-
ального развития. Понять это становится еще труднее, если принять во 
внимание, что в случае Гватемалы (а также США, Чили и многих других 
стран) пятидесятники не демонстрируют какого-то особого экономического 
успеха сравнительно с остальными гражданами. Хотя, вероятно, на этом 
можно было бы остановиться, я, тем не менее, рассмотрю еще две темы, 
связанные с гипотетическим воздействием бергеровской «культурной ре-
волюции» на гватемальское общество.

Первая тема – это вопрос об изменении положения женщин. Как вид-
но из приведенной выше цитаты, Бергер полагает, что к 2010 году проте-
стантская этика в значительной степени заместила собой традиционную 
для Латинской Америки «культуру мачизма», благодаря чему женщины 
стали «принимать на себя лидерские роли в семье» и воспитывать своих 
мужей в соответствии с высокими нравственными стандартами пятидесят-
ничества. Это, вероятно, подразумевает, что чем больше в обществе носи-
телей протестантской этики (то есть прихожан евангелических церквей), 
тем лучше должны чувствовать себя женщины – как в том, что касается 
элементарной безопасности, так и связи с различными аспектами гендер-
ного равенства. Статистические данные по Гватемале, однако, противоре-
чат этом предположению.

Гватемала была и остается страной, где уровень насильственных пре-
ступлений против женщин является одним из самых высоких в мире. Не-
смотря на то, что еще в 2008 году в стране был принят Закон против жено-
убийства и других форм насилия против женщин (Ley contra el Femicidio y 
otras Formas de Violencia contra la Mujer, Decreto del Congreso No. 22-2008), 
ситуация едва ли изменилась к лучшему. Как отмечает Сидни Бэй в ста-
тье 2021 года, «статистика показывает, что с момента вступления Закона 
в силу число убийств женщин в одни годы росло, а в другие оставалось на 
прежнем уровне; но в целом оно не снижается... В то время как активисты 
продолжают требовать от правительства [исполнения законов] о защите 
женщин, существует альтернативное движение, которое считает эти самые 
законы неконституционными» (Bay, 2021: 384).
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Кроме высокого уровня насилия по отношению к женщинам, Гватемалу 
характеризует высокий уровень гендерного неравенства. «Распределение 
экономических и финансовых ресурсов ставит женщин в невыгодное поло-
жение сравнительно с мужчинами. Исследование налоговых деклараций 
показывает, что почти 80% задекларированных активов находятся в руках 
мужчин» (DAI Publications, 2020). В 2023 году уровень гендерного нера-
венства в Гватемале был самым высоким среди стран Латинской Америки: 
гватемальские женщины имеют в среднем на 34% меньше возможностей, 
чем мужчины, а в сфере политической деятельности этот разрыв достигает 
91% (Statista: Guatemala, 2023).

Почему в стране, где доминирует пятидесятничество, которое, как 
утверждает Бергер, является «во многих отношениях женским движени-
ем» и наделяет своих приверженцев «“сравнительным культурным преи-
муществом” в том, что касается социальной мобильности и экономического 
развития», сохраняется высокий уровень гендерного неравенства и наси-
лия по отношению к женщинам? Надо полагать, что противостояние пяти-
десятничества и «культуры мачизма» выглядит не совсем так (или совсем 
не так), как его описывает Бергер. Как представляется, саму идею о ген-
дерной («женской») специфике пятидесятничества (и даже оригинальное 
выражение «“одомашнивание” мужей») он позаимствовал из книги Элиза-
бет Бруско «Реформирование мачизма», однако в своем пересказе упустил 
важные моменты этой работы. Бруско, исследовавшая общины пятидесят-
ников в Колумбии, писала, что пятидесятничество «не пытается предоста-
вить женщинам доступ в мужской мир – скорее оно поднимает семейную 
жизнь (как для мужчин, так и для женщин) с того низкого уровня, на ко-
тором она оказалась в результате пролетаризации», а потому «трансфор-
мация гендерных ролей заключается преимущественно в возвращении 
мужчин в семьи» (Brusco, 1995: 3). Таким образом, весьма вероятно, что 
«одомашнивающая» пятидесятническая проповедь действительно способ-
ствует улучшению отношений между супругами в некоторых семьях, одна-
ко, концентрируясь на частной жизни отдельных лиц, она оказывает весь-
ма слабое влияние на уровне «большого общества», насколько речь идет о 
социальных проблемах насилия и гендерного неравенства.

К этому можно добавить весьма примечательное свидетельство одной 
девушки-пятидесятницы из Бразилии, которое приводит в своей работе 
Эндрю Чеснат: 

У большинства женщин, посещающих церковь, проблемы с мужьями. Именно эти 
проблемы беспокоят их больше всего. Например, иногда муж имеет внебрачную связь 
с другой женщиной. И вот, в нашей церкви есть молитвенные группы, и по нашим 
молитвам Бог убирает ту другую женщину с пути супруги. Кроме того, большинство 
женщин в церкви – молодые женщины, и у большинства молодых женщин есть эмо-
циональные проблемы. У жены часто возникают проблемы с мужем, когда он слиш-
ком много пьет и они постоянно ссорятся. И вот, мы собираемся вместе здесь, в церкви, 
чтобы помолиться, и по нашим молитвам Бог благословляет пару (Chesnut, 1997: 106). 

Можно предположить, что здесь описан наиболее распространенный 
способ борьбы пятидесятничества с «культурой мачизма». Если дело обсто-
ит именно так, то едва ли можно удивляться тому, что в Гватемале проб-
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лемы, связанные с гендерным неравенством и высоким уровнем насилия, 
сохраняют свою остроту на протяжении десятилетий, несмотря на резкое 
увеличение числа прихожан пятидесятнических церквей.

Отсюда можно перейти к рассмотрению следующего вопроса, а именно: 
насколько верно утверждение Бергера, что современных пятидесятников 
отличает заинтересованность в том, чтобы их дети получали образование? 
Учитывая, что в современном мире редкие родители принципиально за-
прещают своим детям посещать школу, эти слова Бергера, вероятно, надо 
понимать в том смысле, что пятидесятники как-то особенно сильно – срав-
нительно со всеми другими верующими (и неверующими) – заботятся об 
образовании своих детей (тем более, что, согласно Бергеру, благодаря сво-
ей протестантской этике пятидесятники получают «сравнительное куль-
турное преимущество»; надо полагать, одной из составляющих этого пре-
имущества должен быть как раз высокий уровень образования). Следует 
заметить, что Бергер отнюдь не одинок в своих взглядах; сходные идеи 
высказывались и другими исследователями пятидесятничества. Так, в 
1994 году Эверетт Уилсон, оспаривая точку зрения Дэвида Мартина, со-
гласно которой латиноамериканские пятидесятники отстранились от уча-
стия в общественной жизни, чтобы создать пространство, находящееся «вне 
зоны классовой и политической напряженности» (Martin, 1990: 67), писал, 
что у пятидесятников есть социальная стратегия, и эта стратегия – образо-
вание, которое должно дать детям «возможность избежать бедности и без-
ысходности» (Wilson, 1994: 20–21).

Разумеется, невозможно отрицать, что пятидесятнические церкви (как, 
впрочем, и другие религиозные организации) сыграли важную роль в борь-
бе с неграмотностью в Латинской Америке, а если говорить о Гватемале, 
то пятидесятники сделали многое для того, чтобы доступ к элементарному 
образованию получило население тех районов, где государственных школ 
было мало или не было вовсе. Дело, однако, в том, что не всякое образова-
ние создает «культурное преимущество». Например, его едва ли создаст 
образование уровня начальной школы, особенно если оно плохое. Кроме 
того, если речь идет об образовании как «социальной стратегии» некоей 
действительно значимой общественной группы, то, как представляется, 
такая стратегия должна, во-первых, положительно отражаться на уровне 
и качестве образования членов самой этой группы, а во-вторых, соответ-
ственно, увеличивать человеческий капитал «большого общества» в целом. 
Исходя из этого, далее я рассмотрю два вопроса: 1) насколько формаль-
ный уровень образования гватемальских пятидесятников отличается от 
формального уровня образования других гватемальцев; 2) насколько ка-
чественным может быть образование, предлагаемое пятидесятническими 
образовательными учреждениями, и какое влияние оно может оказывать 
на человеческий капитал гватемальского общества в целом.

Касательно первого следует отметить, что статистика не демонстрирует 
какого-то особенного стремления гватемальских пятидесятников к образо-
ванию – скорее наоборот. По данным Pew Forum от 2006 года, доля пятиде-
сятников, имеющих только начальное школьное образование, составляет 
39%, тогда как в среднем по стране – 33%; с другой стороны, среднее обра-
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зование имеют 46% пятидесятников (в среднем по стране – 48%), незакон-
ченный колледж – 11% (в среднем – 14%), а образование уровня «колледж 
и выше» – 3% (в среднем по стране – 5%). Разумеется, можно сказать, что 
гватемальским пятидесятникам не хватило времени и возможностей для 
реализации своих образовательных стратегий. Однако если посмотреть на 
пятидесятников США, которые, надо полагать, обладали и временем, и 
возможностями, то ситуация будет такой же, если не хуже. Так, в США на-
чальной школой ограничились 6% пятидесятников (при средних 6%), сред-
ней школой – 58% (в среднем по стране – 38%), поступили в колледж, но 
не закончили его 25% (в среднем – 29%), а образование уровня «колледж 
и выше» получили 10% (в среднем по стране – 27%) (Pew Forum, 2006: 37). 
Разумеется, причины такого положения дел могут быть самыми разными, 
включая те, которые не связаны с желанием (или нежеланием) следовать 
принципам протестантской этики, как их описал Бергер (например, ко-
му-то могло просто не хватить денег на колледж); тем не менее, довольно 
очевидно, что если главная социальная стратегия некоего сообщества за-
ключается в стремлении обеспечить своих членов качественным образо-
ванием, то уровень образования членов этого сообщества не должен быть 
ниже, чем у членов других сообществ, существующих в сходных условиях.

Касательно второго необходимо отметить, что гватемальское образова-
ние очень плохое, несмотря на активное присутствие в нем пятидесятни-
ческих образовательных учреждений (включая даже один университет). 
В 2016 году Фернандо Паредeс, временный директор гватемальского офи-
са Всемирного банка, так описывал в ситуацию с образованием в стране:

Неграмотность как таковая больше не является проблемой, поскольку во многих му-
ниципалитетах она искоренена. Проблема сейчас в функциональной неграмотности, 
когда человек обучен чтению, но не способен применять свои навыки. Когда вы смо-
трите на охват населения образованием и оцениваете качество этого образования, 
вы сразу видите ужасные недостатки как в частных, так и в государственных город-
ских и сельских школах. В силу многих причин качество образования просто ужасно 
(Paredes, 2016).

Разумеется, трудно ожидать, что в бедной стране с неразвитой экономи-
кой, где больше половины населения находится за чертой бедности, вне-
запно расцветут образование и наука. Дело, однако, в том, что такие авто-
ры, как Бергер и Уилсон, настаивают, что протестантская этика является 
чем-то вроде волшебной пилюли, которая способна излечить все социаль-
но-экономические недуги. Если, однако, число протестантов в Гватемале 
постоянно растет и уже составляет как минимум половину верующих, а ка-
чество образования в стране по-прежнему остается «ужасным», то, весьма 
вероятно, образовательная стратегия пятидесятников выглядит не совсем 
так, как предполагают некоторые современные интерпретаторы Вебера.

Как она может выглядеть в действительности?
Рэчел МакКлири, проведя сравнительное исследование социальных 

стратегий протестантских деноминаций в Корее и Гватемале, пришла к 
выводу, что гватемальские пятидесятники, в отличие от корейских мето-
дистов и пресвитериан, «добились успеха, не инвестируя в традиционные 
формы человеческого капитала (образование и здравоохранение)». По ее 
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мнению, «старые» протестантские церкви, чьи миссионеры прибыли в Гва-
темалу первыми, действовали обычным для себя образом (так же, как они 
действовали и в Корее): будущие пасторы проходили длительную подготов-
ку в колледжах и семинариях, а при катехизации важную роль играло изу-
чение Библии и духовной литературы. Прибывшие позже нео-евангелики 
и пятидесятники избрали другую стратегию: они не предъявляли к своим 
проповедникам высоких требований, а в качестве основных инструментов 
обращения использовали устную проповедь и визуальные средства. В ус-
ловиях Гватемалы с ее демографической спецификой их стратегия ока-
залась выигрышной. Как отмечает МакКлири, «даже пресвитерианской 
церкви, которая традиционно инвестирует в человеческий капитал, при-
шлось снизить требования к своим служителям с уровня средней школы до 
минимального уровня образования, чтобы конкурировать с проповедника-
ми-мирянами, подготовленными нео-евангеликами и пятидесятниками» 
(McCleary, 2013). Иначе говоря, МакКлири считает, что миссионерская 
стратегия пятидесятников заключалась в том, чтобы как можно быстрее 
охватить своей проповедью как можно большее число лиц и что такой под-
ход повлек за собой индифферентное отношение к инвестициям в челове-
ческий капитал4. Как представляется, эта гипотеза отчасти объясняет то, 
почему (по крайней мере, в некоторых случаях) номинальная озабочен-
ность пятидесятнических церквей проблемами образования ведет не к тем 
результатам, которые вроде бы следовало ожидать.

К этому можно добавить краткое описание школ, спонсируемых дву-
мя крупнейшими пятидесятническими церквями Гватемалы – Церковью 
Бога и Ассамблеями Бога. Согласно Стиву Брауэру и его коллегам, учи-
теля в этих школах получают зарплату, которая в два раза меньше, чем у 
педагогов из государственных школ; преподавание ведется зачастую без 
учебников и дидактических материалов, поскольку на них нет денег; учи-
теля не имеют базовой подготовки в предметах, входящих в учебные планы 
североамериканских и европейских школ, а основу образования составля-
ет библейский креационизм (Brouwer, Gifford, Rose, 1996: 61). В этой пер-
спективе становятся понятны жалобы Фернандо Паредeса на «ужасное» 
качество образования в Гватемале. Впрочем, справедливости ради следует 
сказать, что без подобных религиозных школ многие дети и подростки не 
получали бы никакого образования вообще.

Таким образом, трудно обнаружить какие-либо однозначные свидетель-
ства того, что гватемальское общество «пожинает плоды» обещанной Берге-
ром «культурной революции». Самый простой и очевидный ответ на вопрос, 
почему дело обстоит именно так, заключается в том, что специфические 
экономические условия Гватемалы создают серьезные препятствия для 
того, чтобы пятидесятническая этика оказывала на общество сколь-нибудь 
существенное влияние. С этим мог бы согласиться и сам Бергер, который 
включил в свой нарратив оговорку, что протестантская этика не работает 
там, где «макроэкономика находится в очень плохом состоянии». Однако 
это как раз случай Гватемалы, где экономика пребывает в столь плохом 
состоянии, что почти половина населения страны испытывает проблемы 
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с приобретением базовой продуктовой корзины (World Food Programme, 
2024).

Тем не менее, есть определенные детали, которые следовало бы доба-
вить к этому общему заключению. Во-первых, весьма вероятно, что даже 
если бы экономическая ситуация в Гватемале была более благоприятной, 
то пятидесятнические церкви и их этика все равно не оказывали бы ре-
волюционного трансформирующего влияния на «большое общество». Еще 
в конце 60-х годов Брайан Робертс, описывая протестантские общины в 
городе Гватемала, отмечал: «Члены [протестантских] сект редко участвуют 
в жизни сообществ за пределами своих церквей и формируют изолирован-
ную социальную группу в противовес “большому обществу”» (Roberts, 1968: 
755). По этой причине некоторые исследователи употребляли для опи-
сания пятидесятнических групп термин «суррогатное общество» (Martin 
1990: 258) или «христианское гражданство». Автор последнего термина, 
Кевин О’Нил, писал:

Нео-пятидесятнические формации «христианского гражданства» характеризуются 
практиками и действиями, которые далеки от того, что политолог назвал бы активной 
гражданской позицией… Я обнаружил, что «христианские граждане» в Гватемале с 
большей вероятностью будут молиться за Гватемалу, чем платить налоги; они склон-
ны говорить на языках ради души нации, а не голосовать на всеобщих выборах; и они 
скорее организуют молитвенные кампании по борьбе с преступностью, чем мобилизу-
ют свои сообщества против этой угрозы (O’Neill, 2019: xvi). 

Как представляется, такая замкнутость пятидесятников в своих сооб-
ществах, сопровождающаяся концентрацией на религиозных практиках, 
а не на социальном действии, если не исключает трансформационный по-
тенциал аскетической этики полностью, то делает его реализацию крайне 
затруднительной.

Кроме того, во-вторых, есть большие сомнения в том, что пятидесятни-
ческая этика действительно походит на роль носителя «веберовских» до-
бродетелей в их традиционном понимании. Первое, о чем следует сказать 
в этой связи, – тема «расколдовывания мира». Бергер считает, что лати-
намериканские пятидесятники реализуют принципы протестантской эти-
ки «в контексте мировоззрения относительно свободного от магии» (и эта 
его позиция вполне объяснима, поскольку в противном случае их было бы 
трудно описывать как настоящих «веберовских» протестантов). Однако по 
этому поводу имеются и другие мнения. Так, Мэттьюс Сэмсон, автор кни-
ги «Заколдовывая мир заново», полагает, что «на концептуальном уровне 
протестантизм [гватемальских] майя представляет аспект глобального фе-
номена “нового заколдовывания мира” в контексте возрождения религиоз-
ных практик, бросающих вызов тому, что обычно называют “расколдовы-
ванием мира”» (Samson, 2007: 10). Как представляется, это мнение ближе 
к истине.

В этой связи можно вспомнить, что, согласно Веберу, «расколдовывание 
мира» в протестантизме выглядит следующим образом: 

Наиболее характерные для него [то есть аскетического протестантизма] формы пол-
ностью избавлены от магии. Даже в сублимированной форме таинств и символов 
она была принципиально искоренена, так что строгий пуританин закапывал тела 
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своих близких без всяких церемоний, чтобы избежать подозрений в каком-либо 
«superstition», то есть в доверии к магическим манипуляциям… В протестантизме все 
магическое стало считаться дьявольским, а религиозно ценным, напротив, являлось 
только рационально этическое (Вебер, 2017: 369). 

Вебер, разумеется, представляет здесь некий «идеальный тип»; тем 
не менее, верно то, что для протестантов (прежде всего, кальвинистов) 
XVI–XVIII веков был характерен цессационизм – учение о том, что в по-
слеапостолькое время действия некоторых даров Святого Духа (таких, как 
дар языков, изгнание демонов, духовное исцеление и др.) прекратились. 
Однако начиная с XIX века цессационизм стал постепенно маргинализи-
роваться, особенно в США. Возникновение и распространение пятидесят-
ничества с его характерными практиками было одним из наиболее ярких 
проявлений этой тенденции. Тем не менее, еще в первой половине XX века 
некоторым американским протестантам казалось, что пятидесятники, 
скажем так, несколько эксцентричны. Например, методист Уильям Бак-
стер Годби (сам написавший книгу о духовном целительстве) отзывался 
о первых пятидесятниках из миссии на Азуза-стрит в Лос-Анжелесе так: 
«Проповедники Сатаны, фокусники, некроманты, колдуны, маги и разного 
рода попрошайки» (Brown, 1996: 198). Таким образом, преподобный Годби 
вряд ли согласился бы с Бергером относительно того, что мировоззрение 
пятидесятников «относительно свободно от магии».

Разумеется, сами пятидесятники не считают свои практики магически-
ми, и не в моей компетенции спорить с ними по этому поводу. Однако я 
возьму на себя смелость утверждать, что мир пятидесятников – по крайней 
мере, гватемальских – действительно «заколдован» в веберовском смысле 
этого слова. Тяжелый социальный кризис, вызванный гражданской во-
йной, породил в среде евангеликов Гватемалы представление о том, что 
вся страна (и каждый ее житель) постоянно подвергаются атакам демо-
нов. С тех пор духовная борьба с демонами и экзорцизм вошли в число их 
основных религиозных практик: 62% пятидесятников были свидетелями 
экзорцизма или испытали его на себе (Pew Forum, 2006: 5). В связи с этим 
можно понять, почему Сэмсон, оценивая религиозную ситуацию в Гвате-
мале, говорит о «новом заколдовывании мира».

Кроме этого имеются вполне обоснованные сомнения в том, что этика 
гватемальских пятидесятников действительно аскетична. Как отмечалось 
выше, Бергер признает, что в Латинской Америке существуют общины, ис-
поведующие «теологию процветания», которая учит, что «людям не нужно 
прилагать никаких особых усилий, кроме веры, чтобы получать благоде-
яния от Бога». При этом он, однако, отрицает, что означенному учению 
следует сколь-нибудь значимая часть пятидесятнических общин. Между 
тем статистика показывает, что, по крайней мере, в случае Гватемалы, все 
обстоит ровно наоборот: согласно Pew Forum, 82% гватемальских пятиде-
сятников согласны с тем, что «Бог даст материальное процветание любому 
верующему, кто имеет достаточно веры» (Pew Forum, 2006: 30).

Эту статистику можно проиллюстрировать довольно типичной пятиде-
сятнической проповедью, облеченной в форму «истории из реальной жиз-
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ни», которая была опубликована в воскресном бюллетене El Verbo (церкви, 
прихожанином которой был Риос Монтт):

Год назад мы с женой покупали дом. Терпеливо и с молитвой мы искали дом, ко-
торый подошел бы нам лучше всего, но, найдя такой, поняли, что можем позволить 
себе только две трети его цены. Мы, моя жена и я, усердно молились три дня, а затем 
почувствовали, что можем спокойно купить его, хотя у нас все еще не было лишних 
денег. Я дал владельцу первоначальный взнос. Через три недели мне позвонил на-
чальник и сказал, что благодаря мне как менеджеру наша фабрика достигла хороших 
результатов. Бонус, который я получил, покрыл оставшуюся треть стоимости дома, и 
осталось ровно столько, сколько было нужно на переезд. Слава Господу! Аллилуйя! 
(Brouwer, Gifford, Rose, 1996: 66).

Довольно очевидно, что здесь проповедуется отнюдь не «отложенное по-
требление, ведущее к сбережению средств и, в конечном итоге, к накопле-
нию капитала и социальной мобильности», которое, по мнению Бергера, 
должно характеризовать пятидесятников. Как представляется, эта пропо-
ведь лучше согласуется с картиной, нарисованной Биргит Мейер:

Рожденные свыше христиане по благодати Божией получают право наслаждаться 
собственностью, включая дорогие потребительские товары, элегантную одежду, пре-
красный дом и модную машину. Интересно, что мотивация к потреблению является 
не косвенным, непреднамеренным следствием религиозного миросозерцания, ориен-
тированного на внутреннюю личность… но религиозно легитимированной практикой, 
направляемой примером процветающего харизматического пастора и поддерживаю-
щих его богатых людей (Meyer, 2007: 17).

В связи с этим можно отметить следующее. «Веберовский» протестант, 
если верить самому Веберу, был трудолюбивым аскетом не потому, что со-
знательно откладывал потребление ради социальной мобильности в бу-
дущем, а потому, что рассматривал свое мирское занятие как призвание 
(vocatio, Beruf и так далее), уготованное ему самим Богом. Когда же (и 
если) «веберовский» протестант добивался материального благосостояния, 
то этот успех был всего лишь непреднамеренным следствием той деятель-
ности, к которой, как он считал, его призвал Бог. Вебер нередко говорил 
об иррациональности такого поведения «с точки зрения чисто эвдемони-
стических интересов отдельной личности» (Вебер, 2006: 43) и многократно 
подчеркивал, что оно не имеет ничего общего с простой «жаждой нажи-
вы». Трудно представить себе, чтобы в условиях современного глобального 
потребительского капитализма подобные поведенческие установки были 
понятны и привлекательны для широкой публики.

Таким образом, когда, например, Элой Ноливос говорит, что у капи-
тализма и у пятидесятничества одна цель – материальное благосостоя-
ние, и что поэтому «нео-веберианцы, такие как Бергер, считают пятиде-
сятничество важным ресурсом для капитализма и развития, особенно на 
глобальном юге» (Nolivos, 2012: 87–88, 101), то это высказывание весьма 
красноречиво свидетельствует, как минимум, о двух вещах. Во-первых, со-
временный евангелический протестантизм (если уж его целью является 
материальное благосостояние) существенно отличается от «веберовского» 
протестантизма XVI–XVIII веков; во-вторых, «нео-веберианцы», используя 
веберовские термины (такие, например, как «мирская аскеза»), сознатель-
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но или неосознанно вкладывают в них другой смысл, подстраиваясь под 
требования «духа времени». Например, Бернис Мартин указывает, что 
«“мирской аскетизм” быстро развивающихся протестантских движений 
в Латинской Америке частично созвучен экономическим императивам 
глобального капитализма, в который Латинская Америка поступательно 
включается с 1960-х годов», после чего обнаруживает этот «мирской аске-
тизм» в следующих словах одного бразильского пятидесятника: «Библия 
говорит о великих возможностях, она говорит о богатстве, ведь все люди, 
которые служили Богу, были очень богаты… Я должен активней пресле-
довать свою цель – стать богатым. Сейчас я зарабатываю себе на еду. Но 
я хочу чего-то значительно большего… У меня дух победителя» (Martin, 
1995: 101). На мой взгляд, Вебер нашел бы в этих словах не «мирской 
аскетизм», а обычное «стремление к наживе», которое «наблюдалось и на-
блюдается у официантов, врачей, кучеров, художников, кокоток, чиновни-
ков-взяточников, солдат, разбойников, крестоносцев, посетителей игорных 
домов и нищих» (Вебер, 2006: 9).

В связи с этим едва ли стоит ожидать, что ценности и добродетели со-
временного пятидесятничества будут (прямо или косвенно) производить 
те экономические и социальные эффекты, которые обычно связывают с 
традиционными «веберовскими» ценностями и добродетелями. Вне зави-
симости от того, прав ли был Вебер, говоря о ключевой роли религиозных 
мотивов в возникновении и развитии капиталистического общества и его 
ключевых институтов, довольно очевидно, что латиноамериканские пя-
тидесятники – насколько речь идет об их хозяйственной этике – следуют 
в большей степени «экономическим императивам глобального капитализ-
ма», нежели тем библейским императивам, которые вдохновляли проте-
стантов XVI–XVIII веков. Соответственно, поиски Вебера в Гватемале яв-
ляются предприятием, которое заранее обречено на провал.

ПРИМЕЧАНИЯ
1 Нередко пятидесятническое движение подразделяют на «традиционное» североаме-

риканское пятидесятничество, восходящее к миссии на Азуза-стрит в Лос-Анджелесе, и не-
о-пятидесятничество, представленное общинами, которые по своему генезису не связаны с 
«традиционным» пятидесятничеством и отличаются от него в некоторых вероучительных и 
богослужебных аспектах. Хотя проведение такого различия, в общем и целом, обосновано, 
для настоящей статьи оно не имеет принципиального значения.

2 Даже в конце 60-х годов Брайан Робертс отмечал, что в двух исследовавшихся им рай-
онах города Гватемала большинство новообращенных протестантов до своего обращения не 
имело прочных социальных связей. С другой стороны, те протестанты, которые приобретали 
прочные социальные связи вне своей религиозной общины (особенно те, кому при этом удава-
лось повысить свой социальный статус в рамках «большого общества»), участвовали в общин-
ной жизни уже не столь активно, как раньше (Roberts, 1968: 758, 765).

3 Которые, надо отметить, были плотно интегрированы в политику США, находясь на ее 
крайнем правом фланге: организация «Моральное большинство» Фолуэлла активно поддер-
живала Рональда Рейгана во время избирательной кампании 1980 года, а Робертсон даже 
попытался лично участвовать в президентских выборах 1988 года в качестве кандидата от 
республиканцев, но проиграл праймериз.

4 С выводами МакКлири совпадает мнение служившего в Гватемале пастора Роджера 
Гроссмана, который в своей диссертации (в главе с характерным названием «Кризис: боль-
шинство гватемальских евангеликов – не христиане») отмечает: «В погоне за евангелизаци-
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ей и привлечением новых прихожан церковь Гватемалы плохо справляется с подготовкой 
учеников Христа, не говоря уже о том, чтобы воспитывать настоящих христиан» (Grossmann, 
2002: 185). Гроссман иллюстрирует это утверждение статистическим данными, согласно ко-
торым больше половины гватемальских евангеликов либо плохо знают библейское учение, 
либо не знают его вовсе.
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