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Dedicatoria

A Pamela, Almudena, Jacinta y Gabriela,
dones del verbo encarnado, que me sostienen
como casa de roca edificada para resistir

en la encrucijada de luchas y pruebas;

rios de fuego y sangre propia

que llenan mi copa.



Confesion de este texto

ste libro compila una serie de articulos de investigacion antropo-

légica que giran en torno al carisma pentecostal, como se denomina
a las manifestaciones y obras del Espiritu Santo que se expresan en los
servicios religiosos de esta denominacion evangélica. Al respecto, argu-
mentamos que la base del éxito de este movimiento religioso es su oferta
y eficiente puesta en escena de un evangelio de poder que sana, salva,
transforma y da prosperidad a los fieles. Gracias a ello, el pentecostalis-
mo ha sido la denominacién confesional que méas crece en nuestro pais
durante el ultimo siglo, alcanzando una representatividad estimada en
el diez por ciento de la poblacion en la actualidad. Su nicho de desarrollo
poblacional son los sectores mds vulnerables y marginados de la socie-
dad: migrantes rurales, trabajadores precarizados, indigenas y mujeres.
Su expansion constituye un fenémeno socialmente significativo, cultu-
ralmente relevante y desafiante en términos tedricos. En nuestra pers-
pectiva, el elemento clave que explica su éxito son las caracteristicas de
la comunicacion ritual, que propician formas de cognicién encarnada
gracias a las que los fieles viven las representaciones sagradas en carne
propia. Nos encontramos aqui ante un sistema litirgico multimedial,
dramaturgico, emotivo y extatico, orientado ala gestion de la experiencia
religiosa y la atencion de las necesidades y problemas de los asistentes.

Los contenidos de este libro han sido producidos en procesos de in-
vestigacion gestionados con recursos publicos concursables del Fondo
de Desarrollo Cientifico y Tecnolégico de Chile, a través de los proyectos
Fondecyt 1150309 y Fondecyt 1090443, y de la Direccién de Investigacion



y Desarrollo de la Universidad Austral de Chile, a través del proyecto DID
S 2008-24. Ellos nos han permitido desarrollar un ciclo de indagacion
empirica sobre el tema, que comprende un periodo de seis afios de traba-
jo. Este se inicia con el proyecto titulado «Mediaciones rituales y cambio
social en el ngillatun y el culto pentecostal», ejecutado entre los afios 2005
y 2008, que abordd los procesos de cambio ritual y social en comunida-
des mapuche-williche de Lago Ranco y Rio Bueno. En ellas constatamos
que el evangelismo ha devenido en la principal adscripcion religiosa en
este espacio social, representando al 45 por ciento de la poblacién. La
forma prevaleciente de su religiosidad es el evangelismo pentecostal,
practicado en locales y puntos de prédica de diversas iglesias de carac-
ter regional, pero con servicios administrados por los propios miembros
de las congregaciones locales. En ellas, predominan los cultos carisma-
ticos marcados por la emotividad, la ostensién de dones sobrenaturales,
el testimonio de milagros de sanidad, luchas y liberaciones espirituales.
Su oferta religiosa permite administrar las situaciones de angustia de
los fieles en un contexto de precariedad econdmica y desestructuracién
sociocultural.

Esta experiencia de investigacion inicial originé nuevas preguntas e
intereses de estudio focalizadas, esta vez, en la gestion y agencia de las
manifestaciones carismaticas del culto pentecostal. La Direccion de In-
vestigacion y Desarrollo de la Universidad Austral patrociné el proyecto
«Retdrica de la presencia, emocionalidad y modelacion ritual de la expe-
riencia en el culto pentecostal: Variantes en la somatizacion del Espiritu
Santo desde el gozo interior a los milagros de sanidad». Su ejecucion se
desarrollé entre los afios 2008 y 2010 en iglesias de la ciudad de Valdiviay
alrededores. Fondecyt financié el proyecto «Extasis del don y estigmas de
posesion en el culto pentecostal: Poiética y politica de la corporalidad des-
de la perspectiva de la mediacion». En términos empiricos, éste se imple-
mento entre los afios 2009 y 2011 en congregaciones ultracarismaticas
localizadas en la Provincia de Valdivia; es decir, en comunidades litur-
gicas que viven intensamente la presencia, obra y milagros del Espiritu
Santo en sus servicios religiosos. En términos tedricos, nuestro trabajo se
concentrd en el andlisis de las caracteristicas de la comunicacién ritual
que organizan y producen esta experiencia, apropiada a las necesidades
y requerimientos de las fieles en el marco de nuestro contexto social.

El libro compila nueve textos que exponen los resultados de estas in-



vestigaciones, algunos de los cuales han sido previamente publicados.
Ellos han sido producidos de forma auténoma, pero se encuentran arti-
culados por sus contenidos y perspectiva tedrica. Los ejes tematicos que
conjuga esta obra son la comunicacion ritual, la gestion de la corpora-
lidad pentecostal y sus implicaciones contextuales. La perspectiva que
organizala lectura de ellos es la teoria de la mediacion comunicativa que
destacala funcion de la interaccién simbdlica en la produccion de la vida
social, cuyas propiedades realizativas y articulantes modelan, procesan
y dan sentido a la experiencia humana.

El primer capitulo, titulado «E! sello del Espiritu sobre la carne: iden-
tidad pentecostal y corporalidad carismdtica», es un texto inédito. En
él abordamos los rasgos distintivos e historia del carisma pentecostal
chileno. El segundo se denomina «Estéticas de la encarnacion: Tension
y consagracion de la identidad pentecostal». Una versién del mismo ha
sido publicada en el libro La Religion en el Chile del Bicentenario
(2011) editado por Relep. A través de sus lineas analizamos la vigencia
del problema del discernimiento de espiritus que da origen al cisma pen-
tecostal y se manifiesta en la actualidad en debates y confrontaciones
teoldgicas al interior del movimiento. El tercer capitulo es «Retdrica de
la presencia: Desde la necesidad al disciplinamiento», publicado original-
mente en la revista brasilefia de comunicacion y cultura Gherebh (2006).
Este caracteriza los recursos y mediaciones de la comunicacion ritual
que permiten el emplazamiento del Espiritu Santo en el culto. El cuarto
capitulo, «El estigma y la gracia: Modalidades de textualizacion del cuer-
po en el culto pentecostal», ha sido publicado en la revista brasilefia Pan-
dora 25 (2010). En €l caracterizamos la tesitura y mecanismos de gestion
de la corporalidad carismatica. El quinto capitulo, denominado «Emo-
ciones terapéuticas: el «gozo en el espirituy: Fenomenologia e interpretacion
neurobioldgica», es un texto inédito. En sus paginas mostramos los pro-
cedimientos de emplazamiento y transformacién de las emociones en el
servicio religioso pentecostal, que hace de éste un espacio catdrtico. El
sexto capitulo, «Poiesis numinosa de la misica pentecostal: Cantos de ju-
bilo, gozo de avivamiento y danzas en el fuego del Espiritu», es un articulo
publicado en la Revista Musical Chilena 218 (2012). Sus contenidos ilus-
trany explican las funciones de la musica en la gestion de la experiencia
religiosa carismatica. El séptimo capitulo, «Dones espirituales y violencia
de género en el culto pentecostal: emocionalidad, disociacion y disciplina-



miento» se publico originalmente en las Actas del VII Congreso de Antro-
pologia Chilena (2010). En él mostramos algunos rasgos paradéjicos del
pentecostalismo que, pese a ser una religion de prevalencia femenina,
reproduce valores androcéntricos y constituye una via de compensacion
de la violencia de género. El octavo capitulo, «Caminar entre luchas y
pruebas: Funciones paraddjicas de la enaccion del Espiritu Santo en el cul-
to pentecostal», se encuentra impreso en Chungara 43 (3) de 2013. Sus li-
neas analizan las funciones complementarias y contrapuestas de la cog-
nicion encarnada del carisma pentecostal que, a la vez de constituir un
medio de compensacion simbdlica frente a las penurias y problemas de
la vida cotidiana, socializa la resignacion ante sus causas, favoreciendo
la reproduccién de las mismas. El noveno y tltimo capitulo, «Sobre toda
carne: poiética de la encarnacion y epidemiologia del pentecostalismo»,
corresponde a un texto inédito. Con él argumentamos que la gestion co-
municativa de la corporalidad en la experiencia religiosa pentecostal es
la base del éxito, en términos cualitativos y cuantitativos, del pentecos-
talismo, que explica su eficacia simbdlica y crecimiento demografico.

Valdivia, julio de 2016.
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El sello del Espiritu

sobre la carne:

identidad pentecostal y
corporalidad carismatica’

1 Una version de este trabajo fue presentada en el encuentro de la Red Latinoamericana de
Estudios Pentecostales realizado en Quito los dias 1, 2 y 3 de diciembre de 2011, en torno a la
tematica de la identidad del pentecostalismo en el continente.
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n este texto destacamos la experiencia de las manifestaciones

espirituales como el rasgo configurador distintivo de la identidad

pentecostal y analizamos el papel que la corporalidad juega en la
pneumatologia, como se denomina a la doctrina o fenomenologia del Es-
piritu. Aunque, en ocasiones, esta se ve debilitada por los procesos de
formalizacion del culto e intelectualizacion de la fe que experimentan
sus iglesias, el pentecostalismo nace y se renueva periédicamente como
un movimiento evangelistico carismatico. En el cultivo de los dones es-
pirituales y las evidencias de un evangelio de poder se encuentra, a nues-
tro entender, la fuerza gravitatoria de su ministerio entre los mas nece-
sitados. Su eficacia descansa en la capacidad del culto de proveer una
experiencia numinosa en la que Dios se conoce <en carne propia».

La encarnacion, la manifestacion del Espiritu sobre la carne, es aqui la
principal forma de epifania, que se presenta dramatizada en su liturgia.
Su religiosidad promueve una actitud somatognésica y procura la viven-
cia entedgena, de modo que la revelacion de la divinidad se produce en el
propio cuerpo, como una experiencia transformadora. De este modo, la
fe sedimenta en la bio-grafia de los fieles, quedando adscrita a la trama
narrativa vital, lo que favorece la consagracion de estos a la vida religio-
sa. El culto sumerge a los participantes en un peregrinaje por sus emo-
ciones, permite el acceso a estados alternativos de conciencia y conduce
a la activacion y desplazamiento de sintomas. Los somatotropismos o
cambios corporales que alli se activan, se interpretan como signos de la
presencia divina y obras del magisterio espiritual. De quienes han vivido
este proceso se dice que han sido <sellados por el Espiritu». En este ca-
pitulo analizamos los mecanismos comunicativos del culto pentecostal
que dan forma a la experiencia carismatica, a través de la que el Espiritu
Santo deja su sello sobre la carne y consagra a sus fieles.

La enorme expansion y diversificacion del pentecostalismo latinoa-
mericano justifican la pregunta sobre la identidad o, mas bien, por las
identidades del evangelismo pentecostal, que se manifiesta plural y di-
verso. Mi aproximacion al mismo atiende a los rasgos de la identidad de
origen, desde donde se puede rastrear su evolucion y desplazamientos.
Para hacerlo, observamos las manifestaciones que se proyectan hasta el
presente a partir de uno de sus puntos fundacionales: el avivamiento espi-
ritual que sacude a las congregaciones evangélicas chilenas a comienzos
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del siglo XX. En la fragua del pentecostalismo de este pais se advierte con
nitidez un <ministerio del Espiritu> como criterio de demarcacién identi-
taria. La iglesia se <edifica> sobre la base de las manifestaciones sobrena-
turales que se derraman sobre la carne. El cultivo de una <estética de la
encarnacion» y la reivindicacion de una «retdrica de la presencia- cifien
el desarrollo de la <corporalidad carismatica> que marca desde sus orige-
nes la identidad pentecostal. Argumentaremos que el caracter somatico
de la experiencia religiosa constituye uno de sus rasgos claramente dife-
renciadores y es una de las causas del éxito del pentecostalismo frente a
otras ofertas salvificas. A su productividad la denominamos poiética de
la encarnacion, en alusion al poder sedimentador de las experiencias
corporalizadas que alimentan los procesos de construccion social de la
realidad, gracias a la cual las representaciones se viven en carne propia.

A comienzos del siglo XX, una corriente de avivamiento espiritual sa-
cude las congregaciones de las iglesias protestantes metodistas, alian-
cistas y presbiterianas, modificando el campo evangélico chileno de
modo permanente. Diversos factores contribuyen a ello. Entre estos, el
caracter épico que asume la obra evangelizadora. En los primeros afios
de la empresa misionera, el misticismo opera como mecanismo de de-
fensa frente a las condiciones de hostilidad y precariedad bajo las que se
desarrolla la obra evangelistica. Los pastores buscan fuerza en el Espi-
ritu para hacer frente al entorno adverso y apelan a la sobrenaturalidad
como fuente de conversion. Es el caso de Henry Weiss y los precursores
de la Iglesia Alianza Cristiana y Misionera (Diener 1947). La aspiracion a
constituirse en una opcion frente a la Iglesia Catélica, que muestra una
vida institucional y formas litirgicas burocratizadas, promueve la os-
tension de las diferencias en la religiosidad. Asi lo ejemplifica el ministe-
rio evangelista de Canut de Bon, célebre predicador callejero, reconocido
por la pasién de sus prédicas al aire libre y su capacidad de atraer a las
muchedumbres (Barrios 2009). Un tercer factor, tal vez el mas impor-
tante, es el ambiente revivalista en las iglesias matrices, impulsoras de
la obra misionera, que sirve de modelo a los encargados de difundir el
evangelio en el pais. Durante la segunda mitad del siglo XIX, en Améri-
ca del Norte, se desarrolla un avivamiento espiritual conocido como el
<movimiento de santidad», de inspiracién wesleyana, que constituye un
antecedente del pentecostalismo en ese pais (Dayton 1991). Muchos de
los misioneros llegados a Chile se forman bajo la influencia de este (Se-
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ptlveda 1999). Asi sucede, por ejemplo, con Willis Hoover, testigo del des-
pertar espiritual de la Iglesia Metodista norteamericana y publicista de
los avivamientos de Gales en 1905 (Rasmussen y Helland 1987) y la India
en 1907 (Hoover 2008). Por ultimo, debe considerarse la receptividad del
mensaje entre los destinatarios, que encuentra en los sectores populares
chilenos a sus principales clientes, quienes acuden interesados mas en
la busqueda de una experiencia religiosa que en la discusion teoldgica.

El pentecostalismo en Chile tiene un origen criollo, en el sentido de
que no es obra de un pentecostalismo misionero, sino el resultado de
un avivamiento espiritual local.” Los primeros antecedentes de la visi-
tacion del Espiritu Santo datan de 1885 y tienen como lider carismético
a Alberto Vidaurre, joven ciudadano chileno, y a la Iglesia Presbiteriana
de Constitucion como escenario del «derramamiento>. Vemos aqui un
nuevo tipo de agenciamiento espiritual que levanta lideres bajo el mode-
lo apostdlico-profético, de acuerdo a la tipologia propuesta por Campos
(2010). Al respecto informa McLean (1932: 49):

2 En términos estrictos, se trata de un fenémeno <glocal>, es decir, la manifestacion local
de un fenémeno globalizado producto de la evolucion del protestantismo hacia formas mas
experienciales de religiosidad.
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El pueblo de Constitucion fue encendido, por una antorcha que ardia
y alumbraba, en la persona del joven Alberto J. Vidaurre, y el grupo
maulino quiso cobijarse bajo el ala protectora del Presbiterio. El Sr.
Vidaurre, convertido del romanismo al evangelio, llego a ser orador
apasionado en la divulgacion de las Escrituras, y prevalecio notable-
mente en los corazones de sus conciudadanos. En un tiempo, arras-
traba las simpatias de una buena parte del pueblo. Llegd a oidos del
Presbiterio, un rumor semejante a la noticia acerca de Saulo de Tarso
y fue sucedido por una peticion de los hermanos de Constitucion. Qui-
sieron que el Presbiterio ordenase a su pastor y les admitiese como
congregacion para integrar el Presbiterio.

La Iglesia Presbiteriana envié una comision a la ciudad de Constitucién
para evaluar los hechos. Ella accedié a la solicitud de la congregacion
maulina para incorporarse a su institucion religiosa, acept6 a Vidaurre
como candidato a pastor y lo nombrd evangelista. Al respecto testimo-
nia uno de los comisionados (1932:50):

Atin con nuestra prudencia sajona, no pudimos rechazar las eviden-
cias de una visitacion de lo alto. El pueblo entero estuvo conmovido;
hubo pruebas a cada lado, del arrepentimiento sincero; y los rostros
ostentaban aquel gozo de los salvados por Cristo. No pudimos formar
criterio exacto del Sr. Vidaurre, pero no nos atrevimos a negarle nues-
tro apoyo, en presencia de una obra en que el Espiritu Santo acompa-
fia su predicacion.

El avivamiento de Constitucion no es un hecho aislado, sino un sinto-
ma temprano del despertar pneumatoldgico. Entre los afios 1884 y 1887,
un <poderoso movimiento espiritual> se experimenta en las reciente-
mente creadas colonias alemanas de Contulmo, Quillem y Salto (Die-
ner 1947), donde se instalan migrantes de origen bautistas (Anderson
1990). Un avivamiento similar se produce entre los primeros fieles de la
iglesia Alianza Cristiana y Misionera de Rio Bueno el afo 1902 (Barria
1993). Al mismo tiempo, las «experiencias extraordinarias del poder del
Espiritu Santo» se suceden en las congregaciones metodistas donde el
quebrantamiento, el clamor a Dios y el gozo espiritual se prodigan con
frecuencia (Snow 2011). En la Conferencia Anual de la Iglesia Metodista
Episcopal del afio 1903, los pastores Tulio Moran y Guillermo Boomer
anuncian la inminencia de un «gran avivamiento» (Chile Evanjélico 1909).
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Las condiciones estaban dadas. No obstante, serd la congregacion local
de Valparaiso de esta iglesia la sindicada por la historia como la <cuna»
del movimiento pentecostal chileno. A partir de 1902, su pastor Willis
Hoover orientd a su feligresia hacia la busqueda de las manifestaciones
del Espiritu Santo descritas en el libro de Hechos de los Apéstoles. La
comunidad se vuelca a la oracion y comienzan a hacerse presentes las
manifestaciones extaticas:

Algunos hermanos poseidos de un intenso deseo de recibir la expe-
riencia de la santificacion entera, se juntaron en reunion los domin-
gos en la tarde y uno y otro recibio la bendicion anhelada, uno de
ellos con tanta manifestacion del Espiritu que sus gritos se dejaron oir
desde lejos (Hoover 2008: 11).

El magisterio del pastor Hoover se alimenta con las noticias de otros avi-
vamientos que llegan desde el exterior, de los que adopta la doctrina del
bautismo del Espiritu Santo, manifiesto en el hablar lenguas extraias.
Para propiciar la presencia espiritual la congregacién emplea cadenas
de oracion, ayunos y vigilias. La feligresia crece a medida que se inten-
sifican las manifestaciones espirituales. Finalmente, en 1909 la intensi-
dad del derramamiento y la conspicuidad de sus expresiones propician
el cisma:

[-..] el avivamiento desde su principio fue acompariado de manifesta-
ciones extraordinarias de diversas clases: risas, lloro, gritos, cantos,
lenguas extrarias, visiones, éxtasis en los que la persona caia al suelo
y se sentia trasladada a otra parte -al cielo, al Paraiso, a campos
hermosos, con experiencias variadas- hablaban con el Serior, con los
dngeles, o con el diablo (Hoover 2008: 39).

Hubo compungimientos terribles -revolcdndose en el suelo, en ago-
nia, otros llorando inconsolables, otros llorando a gritos inconsola-
bles, otros clamando a grito con muchas lagrimas- y después sin in-
tervencion humana, la paz del cielo pintada en el rostro, clamores
vueltos en Gloria a Dios, y el llanto en risas, con confesiones y reconci-
liaciones, todo una verdadera locura de gozo (Hoover 2008: 33).

El caracter esotérico de esos comportamientos concita el interés de la
prensa local que los lleva a los titulares y aborda de manera sensacio-
nalista. Esta califica las manifestaciones espirituales como hechos es-
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candalosos, mezcla de histeria e hipnotismo, las considera una expre-
sidén engafiosa dirigida a aprovecharse de los incautos y promueve la
intervencién judicial. La discusion publica de estas expresiones, hasta el
momento toleradas por las iglesias reformadas tradicionales, suscit6 su
discusion y revision teoldgica. En el caso de la Iglesia Metodista, la con-
ferencia anual celebrada el afio 1910 condena el avivamiento de Valpa-
raiso por considerar que se ha caido en la difusion de doctrinas «falsas y
antimetodistas» y ha permitido una conducta «gravemente imprudente».

Entre los errores doctrinales que se le atribuyen a Hoover, se cuentan
el haber declarado que «el bautismo del Espiritu Santo se manifiesta por
visiones, revolcamientos en el suelo, don de lenguas y profecias» (Hoover
2008: 68); el haber diseminado la literatura carismatica como The Lat-
ter Rain (La Lluvia Tardia) y Pentecostal Testimony (Testimonio Pen-
tecostal), «enseriando doctrinas como el levantamiento de manos, bautis-
mos de fuego, milagros de sanidades por la fe, visiones, dones de lenguas,
profecias, la fijacion del tiempo del advenimiento de Cristo, caido bajo el
poder del Espiritu Santo y oposicion a las iglesias organizadas» (ibid.). En
cuanto a la conducta impropia, se le acusa de haber permitido que «en
los cultos se desarrollasen confusiones y griterias, siendo nuestra iglesia
causa de escdndalo vecinal» y haber tolerado que hombres y mujeres que-
daran largo tiempo postrados en el suelo «juntos y en posiciones y desa-
rreglos personales, ofensivas a la decencia y a la moral» (Hoover 2008:69).
También el haber permitido que una hermana practicase la «imposicion
de manos en la cabeza» como un modo de impartir el Espiritu y haberse
sometido é]l mismo a esta pretendida uncion.

Encarnacién & demarcacidén

Las iniciativas disciplinarias de la Conferencia de la Iglesia Metodis-
ta Episcopal, lejos de apagar el avivamiento, motivaron la salida de un
nimero importante de fieles, que el afio 1910 fundarian la Iglesia Me-
todista Pentecostal, bajo el pastorado del propio Hoover. Es la primera
iglesia nacional que reivindica la denominacién pentecostal en alusién
a los acontecimientos del dia de Pentecostés relatados en el libro He-
chos de los Apéstoles. Ella procura acceder al magisterio de poder del
Espiritu Santo. No obstante, el avivamiento espiritual que la origina re-
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basa sus limites institucionales. La Iglesia Presbiteriana de Concepcion
y las Iglesias Aliancistas del sur de Chile son, igualmente, escenario de
sus manifestaciones. El pentecostalismo chileno nace como un movi-
miento multifocalizado que se canaliza a través de diversas expresiones
institucionales y estilos litirgicos congregacionales. Este dinamismo se
expresa en el nacimiento, en 1913, de una segunda corporacion de corte
pentecostal, la Iglesia del Sefior (Medina 1993).

La fragua del movimiento pentecostal es el /locus desde donde propo-
nemos fundar nuestra reflexion sobre la identidad del mismo. Lo que
distingue a sus adherentes es la bisqueda de un tipo particular de expe-
riencia religiosa, de comunién con el Espiritu Santo, que se manifiesta
directamente en la vida de los fieles a través de sefiales prodigiosas. Lo
que lo especifica es una particular <estética de la encarnacién», que bus-
calos signos de la presencia del Espiritu Santo en la propia corporalidad.
El derramamiento del Espiritu sobre la carne es aqui la vivencia de un
proceso somatizado, en el que el pneuma se hace cuerpo. El cisma en la
Iglesia Metodista Episcopal chilena se debe a concepciones contrapues-
tas sobre las formas de epifania espiritual. El metodismo es tributario
de la teologia wesleyana, para la que el Espiritu Santo desempefia un
lugar central en la experiencia cristiana, manifiesta en la gracia de fe
(Williams 1989). En esta perspectiva, el Espiritu obra predominantemen-
te sobre la conciencia humana de manera interiorizada. El pentecosta-
lismo radicaliza esta doctrina, posicionando al cuerpo como su campo
de actuacion privilegiado, donde la presencia encarnada se hace signo
externo. Este matiz genera profundas diferencias en las expresiones li-
turgicas y en las formas de la experiencia religiosa.

Como se advierte en los relatos del primer avivamiento, el culto pen-
tecostal se encuentra marcado por la intensidad expresiva, una profusa
emotividad, el despliegue de manifestaciones extaticas y la dramatiza-
cion ritual. La plegaria asume la forma de una oracién a viva voz, que de-
viene en un clamor colectivo. Asi lo grafica un testimonio procedente de
Valdivia, publicado en Chile Evanjélico en diciembre de 1909: «El espiritu
de oracion se aumenta de dia en dia hasta el punto que a una distancia de
cuadra y media se oyen las stiplicas y jemidos por un mundo que estd pere-
ciendo en sus pecados». Segun el relato de Hoover, hay una entrega total
de los fieles al culto (Hoover 2008: 35): «Nunca he oido orar en toda mi
vida como ahora muchos oran; y puedo agregar que nunca he orado como
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en estos tiempos. Quiero perderme en Dios, escondido en El, consumido
por El, de manera que todo hdlito lo glorifique». El relato deja en eviden-
cia el componente somdtico de las experiencias religiosas: «/.../ sus ojos
parecian casi salir de su drbita, la cara se puso colorada y batiendo las
manos grito, ;Qué gloria! ;Qué dicha!», describe el propio Hoover respecto
de una hermana que parecia tener una «vision de gloria.

A través de los testimonios del avivamiento, el culto pentecostal se
muestra como una praxis litirgica corporeizada. Una de sus expresio-
nes distintivas es la intensidad afectiva que asumen los gestos rituales.
Asi lo vemos, por ejemplo, en la predicacion: «/.../ los mensajes venian
con un fervor y arrojo que eran manifiestamente fuera de lo natural de la
persona, nirios y nifias y mujeres timidas hablaban con un poder que do-
minaba a los oyentes, muchas veces haciéndoles temblar o llorar» (Hoover
2008: 61). Otro componente caracterizador es la estructura dramatizada
de la accion liturgica que compromete a los fieles como coprotagonistas
de la accion ritual y promueve su libertad expresiva. Asi lo ilustra la si-
guiente escena:

Una de nuestras nirias del coro, buscando la santificacion, cayo al
suelo y quedo tendida por varias horas, fuera de si, a ratos orando,
cantando, riendo, llorando. De repente se levanto con pelo desgreria-
do y tono ferviente, dio un mensaje que conmovio a toda la congrega-
cidn, la que parecia emborracharse, riéndose, llorando, gritando, po-
niéndose de pie orando, una escena indescriptible (Hoover 2008: 34).

En términos doctrinarios, el avivamiento se sustenta en la reivindicacién
de la vigencia del fenémeno del Pentecostés; en la asuncién del periodo
de las <lluvias tardias> como momento en el que se sittia la humanidad,
proximo al segundo advenimiento, en el que se intensifica la accion del
Espiritu Santo; y en la afirmacion del «bautismo espiritual> como signo de
comunion con Dios. De acuerdo al credo, el Espiritu Santo se hace pre-
sente y da testimonio a través de sus obras para edificacion de la iglesia.
En la experiencia de los fieles, éste se aparece de modo directo, pero en
el espacio publico del templo se encuentra mediado por sus vivencias y
expresiones. El Espiritu Santo se presenta y obra a través de sus <instru-
mentos», como se denomina a los lideres carismaticos que actian en su
nombre en el culto, como la joven Elena Laidlaw, prostituta redimida:

[-..] cuando el Espiritu la tomaba, con los ojos cerrados iba a cual-
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quier parte de la congregacion, sacaba de en medio a alguna persona,
la hacia hincarse, le decia las cosas que tenia en el corazon, le llama-
ba al arrepentimiento, le ponia las manos encima y oraba y bendecia.
Varios reconocieron la verdad y asi se convirtieron (Hoover 2008: 41).

La actuacion del Espiritu Santo tiene un sentido épico en tanto se sitia
en el marco de una lucha espiritual contra Satanas, el Diablo, su enemi-
go eterno. En el plano de la experiencia humana, ello enfatiza su caracter
dramatico pues sittia y actualiza los problemas y conflictos existenciales
de los fieles como arista de esta conflagracion cédsmica. Los participan-
tes de la liturgia son instrumentos espirituales o victimas de la carne
sobre los que obra el Espiritu siempre vencedor. Asi lo registran los si-
guientes pasajes: «Desde entonces muchos han caido al suelo y después de
estar alli por algiin tiempo, orando, callado, cantando a ratos, se levantan
transformados» (Hoover 2008: 34). «Muchos ahora de los que caian al sue-
lo ya no caen, sino andan tomados del Espiritu y recorren entre los concu-
rrentes combatiendo al diablo» (Hoover 2008: 37).

Casi todo ese culto fue de oracion y suplica, oraciones que eran una
mezcla de confianza, resentimiento, dolor, ansiedad y fe, pero nues-
tras almas fueron derramadas delante del Sefior y fuimos consolados
v la mayoria de nuestros enfermos fueron sanados esa tarde (Chile
Evanjélico 1909).

El punto mas relevante del avivamiento es la eficacia simbdlica que
muestra la accion ritual en términos psicosomaticos. Los pentecostales
emplean la Biblia como una «palabra eficaz> y experimentan los efectos
de un Espiritu de poder. Sus testimonios informan cambios que viven los
fieles en los planos afectivo, actitudinal y organico.

Lo que distingue al movimiento pentecostal dentro del campo evan-
gélico es la propiciacién de una nueva forma de emplazamiento del Es-
piritu Santo, que aparece situado en la corporalidad. El rito de paso que
marca el acceso de los nedfitos ala comunidad mistica no es el bautismo
simbdlico, sino el bautismo espiritual, donde éstos viven el encuentro
con Dios. Esta experiencia es lo que distingue a una persona «religiosar
de una <espiritual». De alli que sostengamos que el principio de demar-
cacion identitaria se encuentre en el desarrollo de una <estética de la
encarnacién. Esta se expresa como una teckné, pues supone el empleo
sistematico de practicas como las cadenas de oraciones, el ayuno y las
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vigilias, orientadas a la busqueda de la presencia del Espiritu. Supone,
ademads, una orientacion sensible en la biisqueda de las sefiales de su
presencia o, como diria Csordas (2002), un modo de atencién somatico.
En términos de rasgos identitarios, ello se traduce en la construccion de
una corporalidad carismatica, que se proyecta en el movimiento pente-
costal hasta nuestros dias.

Anclaje somatico de la liturgia carismatica

Entre los afios 2009 y 2011 he tenido la oportunidad de dirigir un pro-
yecto de investigacion Fondecyt sobre la corporalidad carismética en los
cultos pentecostales. La biisqueda y exploracion de espacios para desa-
rrollar este trabajo nos ha permitido constatar en terreno la diversifica-
cion del movimiento pentecostal, desde el punto de vista de los estilos
litargicos y del lugar que se le otorga a la vida espiritual. De hecho, uno
de los problemas que enfrent6 el proyecto fue la dificultad de encontrar
congregaciones que se mantuvieran en avivamiento y cultivaran la li-
bertad de Espiritu>. En los templos de las iglesias histéricas ubicados en
las zonas urbanas encontramos grados importantes de formalizacién
ctltica y bajo nivel de vida espiritual. En muchas iglesias de denomina-
cion pentecostal se vigilan y restringen las manifestaciones carismati-
cas y predomina un pentecostalismo puramente doctrinal que concibe
como extraordinarias las expresiones del Espiritu, por su excepciona-
lidad. Se advierte en ellas un proceso de despentecostalizacion y cam-
bio en las formas de liderazgo (Campos 2010), cuando no una suerte de
retorno a la religiosidad metodista. No obstante, la experiencia pente-
costal de comunién con y en el Espiritu se mantiene vigente, particular-
mente, en congregaciones de dreas urbanas marginales y zonas rurales y
encuentra nuevas expresiones entre la poblacion de capas medias en los
llamados <cultos de la prosperidad» o <ministerios carismaticos.

Nuestra investigacion se ha centrado en el analisis de la construccién
ritual de la corporalidad carismatica, que consideramos el elemento dis-
tintivo de la identidad pentecostal. En ella encontramos un caso parti-
cularmente conspicuo de construccion social del cuerpo, que muestra
la articulacion entre elementos semanticos y somaticos, retoricos y or-
ganicos, estructurales y fisioldgicos de la experiencia humana. La expe-
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riencia pentecostal se organiza en torno a la antinomia del <Espiritu> yla
«carne», la lucha entre las apetencias humanas y la trascendencia de los
principios temporales, pero en una relacion que se muestra paraddjica,
pues el Espiritu actua sobre la carne no sélo para ofrecer una prome-
sa escatoldgica, sino para resolver los problemas inmediatos. La efica-
cia simbdlica del culto la signamos como «poiética de la encarnacion,
pues alli se muestra la productividad sociosimbdlica de la somatizacion
(transduccion bioldgica) de las representaciones, que funda una nueva
identidad religiosa, cuyos rasgos distintivos son la corporalidad caris-
matica y una ética de la santidad.

En nuestra perspectiva, el éxito del pentecostalismo se debe al anclaje
somatico del texto ritual que provee el culto, de manera autopoiética.
La textura del servicio religioso pentecostal despliega estrategias comu-
nicativas capaces de reproducir la experiencia numinosa, por el propio
ejercicio de la enunciacion. Entre sus principios rectores se cuentan: i)
la implicacién pragmatica de los participantes, que se posicionan como
protagonistas de la accidn ritual dirigida a la <administracion del Espi-
ritu Santo»> en sus vidas; ii) el empleo de recursos comunicativos multi-
mediales que envuelven y comprometen a los asistentes en la enuncia-
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cién del culto; iii) el despliegue de una estructura dramética realizativa
biograficamente anclada, constituida en base a la enaccion de las repre-
sentaciones simbdlicas por parte de los fieles, que reproducen la confla-
gracion cosmica entre fuerzas espirituales positivas y negativas; iv) el
empleo de una «retdrica de la presencias, transversal a la accion ritual,
que identifica las sefiales de la accion sobrenatural en el desempefio co-
municativo de los participantes y los efectos corporales de la comuni-
cacion ritual. El ministerio de la encarnacion comprende una dinamica
de transformaciones psicosomadticas en los fieles que involucra procesos
afectivos, estados de conciencia y manifestaciones sintomaticas.

El avivamiento o «derramamiento del Espiritu> es el resultado de su
vibrante trama comunicativa, cuyos mecanismos analizaremos en de-
talle en los capitulos que siguen.

La experiencia entedgena que ésta suscita marca la vida de los fieles,
pues constituye para ellos una prueba irrefutable de la realidad divina.
Esta certidumbre vivencial es fundamento de un compromiso de fe, de
una praxis religiosa observante y una iglesia militante. Como mostra-
remos, el magisterio de la encarnacion no sélo es un componente sus-
tantivo y distintivo de la identidad pentecostal, sino uno de los funda-
mentos del éxito del pentecostalismo como alternativa de fe. El andlisis
de su crecimiento y reproduccion, particularmente importante entre los
sectores populares y los pueblos indigenas de nuestro continente, debe
hacerse no sdélo ni principalmente en atencién a los factores contextua-
les externos al pentecostalismo que llevan a las masas a la busqueda
religiosa, como lo hacen Willems (1967) y Lalive (1968), sino a las parti-
cularidades de su oferta espiritual que constituye un poderoso atractivo
para los mas necesitados. La comunidad que se constituye en las iglesias
pentecostales es la de quienes conocen del sello del Espiritu. La iglesia se
edifica y crece entre los sectores marginales en base a la reproduccion de
la experiencia del misterio de la encarnacion, que se derrama entre los
cuerpos, dejando una evidencia incuestionable del <poder de Dios», que
pone a su alcance. La via del culto es la del empoderamiento espiritual
para encarar las condiciones de miseria y necesidad.

24



Estéticas de la encarnacion:
consagracion y tension de
la identidad pentecostal:

A j

3 Texto escrito en el marco del proyecto Fondecyt 1090443, «Extasis del don y estigmas de
posesion en el culto pentecostal: Poiética y politica de la corporalidad desde la perspectiva de
la mediacién». Una version anterior del mismo fue publicada en La Religion en el Chile del
Bicentenario: Catélicos, Protestantes, Evangélicos, Pentecostales y Carismaticos, Luis
Orellana y Miguel Angel Mansilla (eds). Concepcién: Ediciones Relep (Red Latinoamericana
de Estudios Pentecostales), 199-215.
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a sensibilidad frente al Espiritu Santo es un rasgo distintivo de la
identidad pentecostal, que hace de la vivencia encarnada -signa-
da como <bautismo espiritual>— el punto fundante de su religiosi-
dad. No obstante, las formas de la presencia espiritual y el decoro de las
manifestaciones carismaticas han sido fuente de debates teoldgicos y
conflictos eclesiales desde el comienzo de este movimiento, poniéndo-
lo en cuestion o bajo amenaza de division. La doctrina sobre los rasgos
perceptibles o cualidades distintivas que sefialan al Espiritu Santo es lo
que aqui denominamos <estéticas de la encarnacion». Ello, porque lo que
particulariza esta modalidad de evangelismo es la busqueda de la expe-
riencia entedgena, donde Dios aparece vivenciado desde la propia cor-
poreidad. Mostraremos que, paradojalmente, este rasgo que consagra la
identidad pentecostal ha devenido en punto de tension que fractura o
limita el ecumenismo al interior del movimiento.
El término griego aisthesis, del que deriva la palabra <estética», alude
a la sensibilidad como fuente de conocimiento. Esta nocién destaca la
capacidad cognoscitiva de los 6rganos sensoriales, como contraparte de
la noesis intelectiva o racionalizadora. Por esta via se despliega un saber
sensitivo, que elabora su discurso desde la experiencia perceptiva, las
sensaciones y los sentimientos impregnados por ella. La estética no se
limita a auscultar las impresiones sensibles, sino las convierte en motivo
de reflexion y objeto inteligible. Desde esta perspectiva, aqui abordamos
las representaciones pentecostales en torno ala <encarnacién espirituals,
como denominamos alas manifestaciones somatizadas del Espiritu San-
to, emplazadas en el cuerpo de los fieles. Esta experiencia corporalizada,
que los pentecostales reivindican como manifestacién de la gracia divi-
na y don espiritual, se presenta en un haz de variantes que plantea un
debate sobre las estéticas de la encarnacion y el problema del discerni-
miento de espiritus. La discusion en torno a estos tdopicos se expresa po-
lémicamente, en la evaluacion que hacen los fieles de diversas denomi-
naciones sobre las manifestaciones de la religiosidad en el culto, las que
son motivo de controversia, cuando no fermento de pugnas teoldgicas.
El pentecostalismo chileno nace desde y con esta tension, que deviene
en cisma. Asi sucede en la Iglesia Metodista Episcopal a comienzos del
siglo pasado, cuya iglesia de Valparaiso es considerada cuna del pente-
costalismo chileno. No obstante, lo que alli ocurre es sintoma de un cli-
ma de buisqueda espiritual que marca al evangelismo de la época. El mo-
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vimiento protestante se desarrolla en Chile impulsado como empresa
misionera, llevada a cabo por predicadores de diversas denominaciones
provenientes, predominantemente, de América del Norte. Durante la se-
gunda mitad del siglo XIX, alli tiene lugar un proceso avivamiento espi-
ritual, conocido como el <movimiento de santidad>, que influye sobre las
iglesias tradicionales, como la Metodista y la Presbiteriana, e inspira el
nacimiento de otras, como la Alianza Cristiana y Misionera. Como sefia-
lan Stephens (2000) y Dayton (1991), el pentecostalismo norteamericano
tiene sus raices teoldgicas en este movimiento, que asume la doctrina es-
piritualista wesleyana. Los ministros y agentes evangelistas que llegan a
Chile se han formado en un ambiente revivalista, que inspira su sentido
de mision. Asi sucede con William Taylor, precursor de la obra meto-
dista, quien recluta a sus evangelizadores desde el movimiento de san-
tidad (Septlveda 1999). El contexto de dificultades materiales y los ata-
ques que deben soportar los misioneros en el desarrollo de su tarea son
otro estimulo que impulsa a algunos de éstos a volcarse a la biisqueda
de las obras del Espiritu como motor de la evangelizacion (Diener 1947).

El pastor Willis Hoover, lider de la primera iglesia pentecostal chile-
na, se inscribe dentro de esta partida de <obreros> evangélicos que asu-
men la empresa misionera en biisqueda del ideal de perfeccion cristiana.
Norteamericano de origen y metodista de cuna, se vuelca al pastorado
tras haber estudiado y ejercido la medicina en la ciudad de Chicago, cu-
yas iglesias se encuentran bajo el manto del movimiento de santidad. Su
esposa, Mary Anne Hilton, tiene alli como condiscipula a la misionera
Minnie Abrams, una de las protagonistas del despertar pentecostal en
la India. Seguin testimonia, Hoover (2008), por primera vez experimenta
la conmocidn ante el espectaculo del avivamiento espiritual, durante un
viaje de regreso a aquella ciudad, en 1895. Este cultiva y reivindica la tra-
dicién wesleyana de busqueda de la presencia del Espiritu Santo en las
vidas de los fieles. Al respecto, escribe en 1905:

Preguntard alguno: ;Qué es un avivamiento? Cuando se habla de reli-
gion se entiende que los cristianos frios se calientan, los dormidos se
despiertan, los rebeldes se someten, los flojos se activan; todos anima-
dos por el Amor y el Espiritu de Dios, que entra en su corazon porque
ellos le invitan y le dan lugar. El resultado es que muchos, muchisimos
de los que no eran cristianos, viendo el poder de Dios en estas vidas,
y movidos por el mismo Espiritu de Dios en respuesta a las oraciones
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yactividades de los cristianos vivos, se rinden a Cristo y se convierten
(en Rasmussen y Helland 1987: 36).

Situaciones como las descritas se suceden a finales del siglo XIX y co-
mienzos del XX en diversas congregaciones de diferentes denominacio-
nes en el pais. Ello da cuenta de un movimiento de busqueda espiritual.
McLean (1932: 49-50), por ejemplo, informa de la «visitacién del Sefor>
en la Iglesia Presbiteriana de Constitucion en 1885, cuyas evidencias su-
peraron el juicio de su <prudencia sajonas. El autor califica este aviva-
miento como «el episodio mds dramdtico en los anales de la iglesia chi-
lena», hasta entonces. Segun el narrador, «el pueblo de Constitucion fue
encendido por una antorcha que ardia y alumbraba en la persona del jo-
ven Alberto Vidaurre». Este, «convertido del romanismo al evangelio, llegé
a ser orador apasionado en la divulgacion de las Escrituras, y prevalecio
notablemente en los corazones de sus conciudadanos», quienes reclama-
ron para que se le admitiese en el presbiterio. McLean, quien fue testigo
de estos hechos como miembro de una comision visitadora, a la que le
correspondi6 estudiar la situacion, anota:

El pueblo entero estuvo conmovido; hubo pruebas a cada lado, del
arrepentimiento sincero; y los rostros ostentaban aquel gozo de los
salvados por Cristo. No pudimos formar criterio exacto del Sr. Vidau-
rre, pero no nos atrevimos a negarle nuestro apoyo, en presencia de
una obra en que el Espiritu Santo acomparia su predicacion.

Por la investidura de la gracia divina, Vidaurre fue incorporado ala igle-
sia, ordenado evangelista y considerado candidato al ministerio.

Diener (1947), por su parte, sefiala que «un poderoso movimiento espi-
ritual» conmueve a las colonias alemanas de Contulmo, Quillem y Salto
entre los afios 1894 y 1897, cuando arriban los esposos Weiss, pastores
norteamericanos de la Alianza Cristiana y Misionera. Henry Weiss se
encontraba originalmente destinado al servicio en Africa, pero una re-
velacion en suefio lo hace cambiar de destino e inmigra a Chile. Su labor
extiende la obra de la iglesia por el sur del pais, estableciendo congre-
gaciones en Valdivia, La Unién y Rio Bueno. Seguin Diener, la iglesia de
esta ultima localidad experimenta un estado de avivamiento continuo.
La atmdsfera espiritual de las primeras convenciones era particular-
mente viva: «/.../ habia siempre numerosas conversiones genuinas y sa-
nidades por oracion e imposicion de manos» (1947: 38), ademds de ma-
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nifestaciones de clamor, quebrantamiento y expresiones de gozo. Este,
como el anterior testimonio, pone de manifiesto que lo que particulariza
a los hechos acaecidos en la Iglesia Metodista Episcopal de Valparaiso,
a comienzos del siglo pasado, no es su originalidad, sino la intensidad y
conspicuidad que asumen las manifestaciones del Espiritu Santo. A tal
punto, que las diferencias en torno a las estéticas de la encarnacién cris-
talizan en un cisma.

El fuego del espiritu

En 1902, el pastor Willis Hoover asumi6 la conduccion de la Iglesia
Metodista Episcopal de Valparaiso, orientando a su congregacion a la
bisqueda de manifestaciones de la gracia divina. Esta misma congre-
gacion estuvo previamente a cargo de Alberto Vidaurre, el carismético
pastor presbiteriano de Constitucion, convertido ahora al metodismo.
Podemos suponer, por lo tanto, que esta comunidad religiosa ya habia
estado en contacto con las expresiones espirituales. Hoover se aboc¢ al
estudio de Hechos de los Apdstoles, predicando sobre la posibilidad de
revivir las experiencias de la iglesia primitiva. Sus sermones giran en
torno a temas como el testimonio del espiritu», nombre que recibe en la
doctrina wesleyana la experiencia interiorizada de la accion del Espiritu
Santo, que transforma a las criaturas y conduce a la santidad como via
de acceso a la salvacion. Al respecto, testimonia el pastor:

La semilla cayd en tierra bien preparada y hubo un avivamiento no-
table durante un ario. Cuando los que buscaban el perdon de los pe-
cados estaban reunidos en torno al altar, y nos postramos para orar,
lavoz undnime de ellos hacia perder completamente la voz del pasior,
muy a su sorpresa; y él abrio los ojos y contemplaba el espectdculo tan
extrario y espontdneo, reconociendo que no tenia mds que hacer que
dejar al Espiritu obrar (Hoover 2008: 11).

Hoover sigue atento a las noticias de derramamientos espirituales en
otras partes del mundo, como el que sacude a Gales en 1905. Ese afio
escribe un articulo en £l Cristiano, 6rgano oficial de la Iglesia Metodista
Episcopal, cuyo corolario resulta profético:

En toda edad de tinieblas Dios ha venido por manifestaciones espe-
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ciales a susvasos escogidos. Los formalistas han titulado misticismo a
tal experiencia [...]. El péndulo que se movia hacia el racionalismo y la
evolucion esld de regreso hacia lo sobrenatural en la religion. Creemos
queseacercaunnuevo tipo dereligion; un tipo que dejard en sus huellas
lasruinasdelaalta critica, de los eclesidsticos muertos’, y de los miem-
bros mundanales en las iglesias (en Rasmussen y Helland 1987: 37).

En el mismo texto, Hoover compara el avivamiento de Gales con el episo-
dio del Pentecostés y seiiala que no hay nada que impida que esto suceda
también en Chile.

El énfasis pneumatoldgico de su magisterio se vera reforzado un par
de afios mas tarde por las noticias del avivamiento en la India, a través
de las que se propaga la doctrina del <bautismo de fuego en el Espiritu».
En 1907 recibe un folleto escrito por Minnie Abrams sobre las experien-
cias de las nifias viudas del asilo de Pandita Ramabai. El texto informa-
ba sobre una visitacion espiritual estremecedora,,alcanzada a través del
ejercicio constante de la oracion. Ella se manifestd en visiones, danzas
colectivas, cantos y alabanzas, quebrantamientos, gozo tras episodios de
afliccidn intensa, remision de pecados y santificacion. A partir de enton-
ces, se orienta a buscar literatura, intercambiar informacion por via epis-
tolar y escrutar las Escrituras para estudiar el tema. Segtin testimonia:
«Asi llegamos a convencernos que habia profundidades de la experiencia
cristiana que no habiamos alcanzado; y se desperto en nosotros una viva
hambre de poseer todo lo que Dios tenia para nosotros» (Hoover 2008: 16).

A través de cadenas de oracidn, ayunos, el ejercicio de cultos espe-
ciales y vigilias, el pastor Hoover guia a su congregacion en procura del
bautismo espiritual. Los signos y las sefiales de la presencia del Espiritu
Santo se suceden. A mediados de 1909, una <luvia de fuego> cae sobre la
Iglesia de Valparaiso, suscitando

risas, lloro, gritos, cantos, lenguas extrarias, visiones, éxtasis en los
que la persona caia al suelo y se sentia trasladada a otra parte -al
cielo, al Paraiso, a campos hermosos, con experiencias variadas-, ha-

4 Hoover se refiere aqui a los eclesidsticos que no tienen la experiencia de Dios. Al respecto
dice: «El hecho es que hay tantos miembros de iglesias frias y de medio corazon que nunca han
recibido mensaje alguno del cielo, que muchos no creen en lo sobrenatural, ni en la comunion
directa con el Dios de los cielos» (en Rasmussen y Helland 1987: 37)
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blaban con el Serior, con los dngeles, o con el diablo (Hoover 2008: 39).

Segun el pastor: «Los que pasaban por esas experiencias gozaban mucho y
generalmente fueron muy cambiados y llenados de alabanzas, del espiritu
de oracion, de amor» (ibid.). La tercera persona de la divinidad se mani-
fiesta corporizada en la vivencia de los miembros de su congregacion. El
emplazamiento divino es, en primer término, somatico, visceral, emoti-
vo, sintomatico. Desde la experiencia interiorizada de los fieles, se des-
pliega comunicativamente en el espacio ptiblico del templo, a través de
la expresividad emotiva, una gestualidad vibrante, la ejecucion de con-
ductas conspicuas codificadas y el testimonio de los fieles. Al respecto,
sefala Hoover (2008: 33):

Hubo compungimientos terribles —revolcdndose en el suelo, en ago-
nia, otros llorando inconsolables, otros llorando a gritos inconsola-
bles, otros clamando a grito con muchas lagrimas- y después sin in-
tervencion humana, la paz del cielo pintada en el rostro, clamores
vueltos en Gloria a Dios, y el llanto en risas, con confesiones y reconci-
liaciones, todo una verdadera locura de gozo.

Uno de los rasgos notables de estas manifestaciones del Espiritu es el
caracter ecuménico de su operar, en tanto éste puede actuar sobre cual-
quiera de sus hijos. Los escogidos pueden ser nedfitos, personas con
escasa formacion religiosa, incluso niflos. En la Iglesia Metodista Epis-
copal de Valparaiso, las mujeres asumen un especial protagonismo. La
administracion de la gracia divina instaura un nuevo tipo de lideraz-
go, carismatico, en contraposicion al liderazgo eclesidstico. Los pastores
no son necesariamente los portadores de los dones sobrenaturales que
obran en el culto. Nelly (Elena) Laidlaw es un ejemplo de este nuevo tipo
de investidura. Se trataba de una joven educada en el orfanato metodis-
ta, pero que se habia alejado de las ensefianzas religiosas, cayendo en la
bebida y la prostitucion. Tras sufrir una convalecencia hospitalaria, es
acogida por la esposa de Hoover y se incorpora a la congregacion, ex-
perimentando una conversion subita y un poderoso bautismo divino. A
partir de entonces, adquirié un persuasivo don de la palabra, fama de
profetisa y competencia en la administracion espiritual. Se transformé
en lo que los pentecostales llaman «n instrumento del Sefior».
Seguin Hoover (2008: 41),
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cuando el Espiritu la tomaba, con los ojos cerrados iba a cualquier
parte de la congregacion, sacaba de en medio a alguna persona, la
hacia hincarse, le decia cosas que tenia en su corazon, le llamaba al
arrepentimiento, le ponia las manos encima y bendecia. Varios reco-
nocieron la verdad y asi se convirtieron.

No obstante, la intensidad de las manifestaciones espirituales en ella
causo desconfianza entre algunos miembros de la iglesia, por lo neéfita
que era. El pastor le dio su respaldo: «/.../ el mismo Hoover se arrodillo
delante de ella recibiendo la imposicion de manos» (Hoover 2008: 68).5

Controversias y disensos

Las manifestaciones espirituales se tradujeron en un fuerte creci-
miento congregacional, pero atrajeron criticas, dudas y acusaciones.
El 12 de septiembre de 1909, la hermana Elena Laidlaw es impedida de
intervenir en un culto del segundo templo metodista de Santiago. Este
hecho genera una serie de incidentes que terminan con la profetisa de-
tenida y la congregacion local indignada con las autoridades de la mi-
sion. Es el comienzo del cisma. £l Cristiano, 6rgano oficial de la Iglesia
Metodista Episcopal, enjuicia teolégicamente las practicas carismaticas
que encarna la hermana Elena. Sus objeciones expresan nitidamente dos
puntos en conflicto (Septilveda 1987): el contraste entre una religiosidad
racionalizada, doctrinal, y una religiosidad que busca la experiencia di-
vina, interiorizada; la oposicién entre una liturgia formal y controlada
por especialistas y una ritualidad abierta y expresiva. El tono que asume
la critica, no obstante, resulta paradojal, pues parece poner en duda la
plausibilidad de una visitacion divina:

Es notorio que ella ha enseriado, como varios otros <iluminados» que
han visitado la capital, que los pastores no deben gobernar las igle-
sias diciendo: <El Serior es el pastors; que no debe haber orden en los
avivamientos; que se debe recibir «revelaciones> de Dios directamente,
independiente de la Biblia, por medios de visiones o visitas al cielo di-

5 El texto es parte de los cargos contra Hoover, redactados por una comision investigadora
en el marco de la Conferencia Metodista de 1910.
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rectamente y muchas otras cosas absurdas (en Rasmussen y Helland
1987: 75).

El avivamiento cobra notoriedad publica. El periddico EI Chileno de Val-
paraiso le dedica al tema un reportaje por entregas, donde califica las
manifestaciones como «horroroso espectdculo», asemeja la efervescen-
cia del culto a la de un «asilo de locos» y plantea que todo se trata de
una farsa producto de embaucadores que buscan engafiar a la gente. El
diario EI Mercurio se suma a esta campafa describiendo a la hermana
Elena como una histérica «que se entrega a aclos de fandtica exaltacion
y pretende tener visiones, hacer curaciones y todo lo que es usual en estas
enfermedades mentales» (en Palma 1988: 7). El reportero de El Chileno va
mads lejos en su iniciativa y formula una denuncia ante tribunales, por lo
que el asunto se judicializa. El tenor de la acusacion es prueba de igno-
rancia de los fundamentos de la requisitoria. Segun ésta, el pastor daba a
la gente «un brebaje que se llama sangre del cordero, lo que les ponia en un
letargo y les hacia caer al suelo» (Hoover 2008: 47). El doctor municipal
es llamado a declarar como perito y explica los hechos como procesos de
sugestion e hipnotismo. Su punto de vista representa una posicion ilus-
trada, que explica los acontecimientos desde la ciencia de la época. Lla-
ma la atencion que su postura no se distancie demasiado de la adoptada
por la jerarquia de la Iglesia Metodista Episcopal. El juicio teoldgico de
esta ultima expone el conflicto en torno a las estéticas de la encarnacion.

La naturaleza trinitaria de la divinidad es un dogma de fe para los
metodistas. En la tradicién wesleyana que funda esta denominacion, el
Espiritu Santo actiia sobre la vida de los hombres, moviéndolos a la san-
tificacion. No esta dentro de las posibilidades de sus miembros discutir
la realidad de aquél. Lo que ponen en duda es la autenticidad de las ma-
nifestaciones bajo las que se presenta el avivamiento pentecostal. Asi, en
la Conferencia Anual de 1910, realizada en el templo de la propia iglesia
de Valparaiso, una comision de disciplina compuesta por nueve presbi-
teros formula cargos contra el pastor Hoover. Se lo acusa por «enserian-
za y diseminacion de doctrinas falsas y antimetodistas» y «conducta gra-
vemente imprudente». Sus delitos religiosos incluyen el haber planteado
que el bautismo espiritual se produce por visiones, suefios, estremeci-
mientos, don de lenguas y profecias; practicar la imposiciéon de manos;
predicar sobre luchas espirituales, milagros de sanidad y permitir que se

34



realizasen ritos de lavamiento con la sangre del cordero.

Si bien la acusacién finalmente se retira, la Conferencia asume una
posicion claramente contraria al estilo corporalizado y extatico de la na-
ciente religiosidad pentecostal. Al respecto declara:

Por cuanto ciertas doctrinas falsas tales como la enserianza del bautis-
mo del Espiritu Santo es acompariado por el don de lenguas, visiones,
milagros de sanidad y otras manifestaciones, han sido diseminadas
en varias partes de esta Conferencia y representadas como doctrinas
de la Iglesia Metodista Episcopal, nosotros por la presente declaramos
que aquellas doctrinas son antimetodistas, contrarias a las Escritu-
ras e irracionales y nuestros miembros estdn avisados que no deben
aceptarlas como enserianzas de nuestra Iglesia (Hoover 2008: 70).

Multiples focos de fuego

El rechazo de las manifestaciones espirituales al interior de la Iglesia
Metodista Episcopal produjo el abandono de aquellos que recientemen-
te habian experimentado el <bautismo de fuego», quienes comenzaron a
realizar cultos de hogar. Pronto, el propio Hoover presentaria su renun-
cia para encabezar la naciente Iglesia Metodista Pentecostal, constitui-
da el afio 1910 como la primera iglesia evangélica de corte carismatico en
el pafs.°Esta reivindica la continuidad del régimen y disciplina metodis-
tas, pero proclama el magisterio del Espiritu Santo instaurado el dia de
Pentecostés como modelo distintivo de su profesion de fe.

Si bien este hecho marca un hito histérico significativo, el pentecosta-
lismo es desde sus inicios un movimiento que se expresa de un modo plu-
ral, diverso, multisituado. En Concepcidn, la congregacion de la Iglesia
Presbiteriana vive simultineamente su propio avivamiento, guiada por
el pastor Tulio Moran Rojas. Segtin McLean (en Kessler 1967), éste habia
conformado un grupo congregacionista en cuanto al modo de organiza-
cioén, metodista en el estilo del culto, ultra-inmersionista en el bautismo,
comunista en su rechazo a las clases dominantes. Moran, quien era hijo

6 LalglesiaMetodista Nacional, organizada previamente por metodistas retirados de laigle-
sia de Santiago, tuvo una existencia fugaz, integrandose a la Iglesia Metodista Pentecostal.
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de periodista, funda en septiembre de 1909 el peridédico Chile Evanjélico,
que se vuelve en el portavoz del avivamiento pentecostal. En sus paginas
se publican articulos sobre el don de lenguas, testimonios de las mani-
festaciones espirituales, junto a otros temas como el espiritismo, abor-
dados por el propio Moran (Guerra 2008). Las diferencias respecto de la
linea oficial de su iglesia, producen la salida del pastor y cerca de cuaren-
ta fieles que se autonomizan en enero de 1910 y mds tarde se incorporan
a la Iglesia Metodista Pentecostal (Orellana 2008).

El afio 1910, en la ciudad de Rio Bueno, Carlos del Campo pentecosta-
liza a una congregacion de la Alianza Cristiana y Misionera. Hacia 1913,
ésta cobra autonomia bajo la denominacion de Iglesia del Sefior. No muy
lejos de alli, en Valdivia, la congregacion de la Iglesia Alianza Cristiana y
Misionera experimenta, igualmente, un despertar espiritual y acoge en
su templo la visita evangelistica de la hermana Elena Laidlow. El propio
Weiss da testimonio de ello (en Barria 1993: 28-29):

Hace mds de dos arios que estdbamos orando por un gran bautismo
sobre todo Chile. La carga de nuestra oracion era: <Sefior, quebranta
nuestros corazones y salva a los pecadores:. El Espiritu de Dios, du-
rante dos arios estuvo gimiendo en nosotros y estdbamos con dolores
de parto. Cuando oimos del movimiento en Valparaiso nos regocija-
mos y nos pusimos a orar por ellos; que el Serior bendijera a los her-
manos en esa, pero al mismo tiempo advirtiendo que no queriamos
recibir bendiciones via Valparaiso, sino directamente del trono.

Dios mando a dos humildes hermanas, desde Valparaiso, para que
nos comunicasen y fuésemos también recipientes de grandes bendi-
ciones que los hermanos de Valparaiso y Santiago estaban gozando.
Desde el principio el Serior obrd de una manera potente y desde luego
se reconciliaron y perdonaban los unos a los otros de una manera que
Jjamds podremos olvidar. Hasta los pastores se humillaron al polvo de
la tierra. Los pastores son los primeros que resisten y los tiltimos que se
humillan al polvo de la tierra. Entre el llanto y el lloro de los pecadores,
los «gloria y «aleluyas de los hermanos y las alabanzas de los que esta-
ban recibiendo el bautismo del Espiritu, existia una armonia maravi-
llosa. S, pues todo era Espiritu, no importaba si nos tenian por locos.

El pentecostalismo nace como un movimiento transdenominacional en
el seno de corporaciones evangélicas de trasplante y misioneras. Lo que
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se instala en ellas es un nuevo tipo de experiencia religiosa. La incapa-
cidad de estas instituciones para aceptar las estéticas de la encarnacion
emergentes, producird sucesivamente nuevas organizaciones culticas,
provenientes de las iglesias Metodista, Presbiteriana, Aliancista, Adven-
tista, Bautista (Vergara 1962).

Institucionalizacién del carisma

La vivencia encarnada del Espiritu Santo es la instancia fundante del
pentecostalismo, que busca y reivindica la experiencia ente6gena, donde
Dios se encuentra en la propia corporalidad. Ello sitta al culto pente-
costal en el campo de lo numinoso (Otto 2001), marcado por el asombro
ante las manifestaciones sobrenaturales y el temor al poder divino. La
lluvia de fuego es a la congregacion lo que el rito bautismal a los fieles,
fuente de consagracion de la identidad pentecostal. Lo que éste promue-
ve es un tipo de experiencia religiosa. Lo que ofrece es un evangelio de
poder para administrar los problemas de sus clientes. En términos tipo-
légicos, el culto puede ser calificado como un ritual de afliccién —porque
atiende necesidades y carencias— tanto como un ritual de posesion —que
pone en escena la alteridad espiritual. Su pneumatologia dualista hace
del templo un potencial campo de batalla entre entidades espirituales
divinas y demoniacas: el Espiritu Santo luchando contra Satands, an-
geles y arcangeles contra potestades malignas. Asi se muestra desde el
avivamiento de Valparaiso, donde los fieles hablan «con el Serior, con los
dngeles, o con el diablo» (Hoover 2008: 39) o «andan tomados del Espiritu
Santo y recorren por entre los recurrentes combatiendo al diablo» (op.cit.:
37). El contradictor es signado como causa de males y enfermedades. La
liberacién de espiritus malignos se establece como ritual de uso comun.
El Chileno describe a la hermana Elena echando fuera demonios. La co-
misién disciplinaria metodista acusa a Hoover de diagnosticar posesio-
nes demoniacas a quienes llegaban enfermos.

En el marco de esta dialéctica espiritual, el discernimiento de espiri-
tus, es decir, la especificacion de la naturaleza de las entidades sobrena-
turales presentes en el culto, se vuelve un problema central. Al respecto,
sefiala Hoover:
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Algunas veces habia evidencia de otros espiritus, pero esto no nos
amedrentaba ni nos hizo incrédulos (aunque venia tentacion en esa
direccion), sino nos hacia examinar los espiritus y nos recordaba lo
escrito en el libro de Job cuando «vinieron los hijos de Dios a presen-
tarse delante de Jehovd, entre ellos también vino Satdn» (2008: 39).

Un criterio de distincion son los frutos del espiritu, como se llama a
las transformaciones positivas en la vida de los hombres, suscitadas tras
el bautismo espiritual y conversion, lo que se considera una confirma-
cion de la naturaleza divina de la accion. Como testimonia un hermano:

Si es verdad que Satands tiene parte en esto, en imitaciones (por pose-
siones de demonios) o por hermanos uhombres que fingen exteriormen-
te tener lo que no poseen, de ninguna manera prueba que todo es obra
de Satands, pues Satands no hace conversiones, restituciones, confe-
siones, gozo, canciones espirituales (Rasmussen y Helland 1987: 108).

A nuestro entender, la clave del éxito del pentecostalismo se encuentra
en el tipo de experiencia que suscita. La suya es una religiosidad somati-
zada: emotiva, sintomadtica, extatica, vivida en carne propia, bio-grafica-
mente anclada. Su liturgia esta marcada por la textualizacion del cuer-
po, a través de procesos de incorporacion de las situaciones y narrativas
personales de los participantes en la trama ritual y encarnacion de las
representaciones en la corporalidad de los fieles. El culto hace del cuerpo
el significante privilegiado de la presencia divina y de sus transforma-
ciones el tema dominante del sistema ritual. De alli que las estéticas de
la encarnacion adquieran un papel central, pues definen las formas y
signos de la presencia. La vida de los fieles se inscribe dramaticamente
en él, en un juego de contraposiciones polares, por medio del que éstos
transitan desde la enfermedad a la sanidad, desde la afliccién al gozo,
desde el abatimiento al éxtasis, desde el descarrio al disciplinamiento.
Su liturgia sittia en el centro las necesidades de la gente. Esta orientacion
pragmaética, en el marco de un sistema ctltico corporalizado y realizati-
vo, centrado en la vivencia y los modos de conocimiento soméaticos mas
que en la racionalizacion y los modos de conocimiento cogitados, expli-
can su arraigo, desarrollo y éxito, particularmente entre las clases bajas.
El suyo es un magisterio del poder orientado a la transduccién del sema
en soma, de lo orgdnico en simbdlico (Moulian 2008). Esta experiencia
somatosemidsica (Moulian 2009), interpretada en clave carismatica, es
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lo que distingue a su oferta religiosa. La integracion en la comunidad
que opera como espacio de acogida -refugio de las masas anémicas, se-
gun Lalive (1968)- y la adscripcion a un horizonte de sentido, se encuen-
tran mediadas por las retéricas de la presencia.

La libertad espiritual es uno de los impulsos constitutivos de la re-
ligiosidad pentecostal. La incapacidad de las iglesias tradicionales de
aceptar sus manifestaciones es fermento de los cismas desde donde
emergerdn las nuevas corporaciones eclesiales de corte carismatico.
Paradojalmente, los imperativos de la institucionalizacion se traducen,
no pocas veces, en una rutinizacion del carisma y burocratizacion de la
autoridad (Campos 2010). El robustecimiento de la estructura eclesial
tiende a opacar la vida del Espiritu. Los pastores procuran controlar u
ordenar las manifestaciones sobrenaturales, que en ocasiones pueden
resultar subversivas del orden ministerial, puesto que instalan un tipo
alternativo de autoridad consagrada. Para restringir su accidn, los pas-
tores suelen plantear el problema del discernimiento del Espiritu, cali-
ficando de equivoco, erréneo, maligno, expresién mundana, vana emo-
cion las expresiones de los fieles. El problema que se plantea aqui es el de
las estéticas de la encarnacion. ;Cudles son las auténticas manifestacio-
nes del Espiritu Santo?
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Segtin Kessler (1967), 1a tension entre los principios de libertad espiri-
tual y disciplina eclesial surgieron tempranamente en la propia Iglesia
Metodista Pentecostal. Hoover enfatizaba la necesidad de la guia pasto-
ral y abogaba por la obediencia a la autoridad de su ministerio, sin em-
bargo, su propio ejemplo mostraba ser un caso de contradiccion ante la
jerarquia eclesial para seguir la inspiracion del Espiritu. Las decisiones
administrativas del pastor comenzaron a chocar con los llamados que
sentian los hermanos. En el plano liturgico, se establecieron mecanis-
mos para ordenar el culto, como el uso de una campanilla para llamar
al silencio y sefialar el tiempo de interrupcion de las manifestaciones.
Segtn el autor, éste habria sido unos de los factores que condujeron a
la escisién de un grupo de hermanos en 1913 y la creacion de la Iglesia
del Sefior, liderada por Carlos del Campo. A comienzos de siglo, éste ha-
bia sentido en Punta Arenas un llamado de Dios para que levantara una
iglesia en su nombre. El 26 de octubre de 1913, mientras se realizaba un
culto en su hogar, una de las participantes le profetiza nuevamente esta
mision, senalando que la «lglesia del Sefior serd llamada» (Barria 1993).
En sus comienzos, la nueva iglesia asume un sistema de organizacién
apostolico, lo que supone un principio de constitucion de la autoridad
fundado en la gracia divina y un orden ministerial carismatico. El desa-
rrollo de la misma los obligard a volver a la estructura del pastorado y
superintendente (Kessler 1967).

Una constante en las iglesias pentecostales histdricas es el estableci-
miento de regulaciones o preceptos en torno a las manifestaciones del
Espiritu, las que se encuentran asociadas a los procesos de institucio-
nalizacion. Si bien las congregaciones pentecostales, en general, son co-
munidades emotivas, en el transcurso de nuestra investigacion nos ha
costado encontrar lugares donde prevalezca la libertad espiritual. Por
el contrario, la mayor parte de las iglesias que visitamos resultaron ser
bastante «rias> y formales. Del mismo modo, hemos recogido numero-
sos testimonios de personas carismaticas que refieren las dificultades
que encuentran en la mayoria de las iglesias para expresar su religio-
sidad. Se quejan del celo de los pastores que no dan lugar al trabajo de
Dios. Desde su perspectiva, en ellas hoy prima el mandato del hombre
por sobre el Espiritu divino. En nuestra opinidn, se da alli lo que Campos
(2010) ha llamado el fenémeno de la despentecostalizacion, es decir, de la
pérdida del impulso original que funda el movimiento. El pentecostalis-
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mo queda reducido alli a una religién doctrinal mas que de experiencia.

Nuestros hallazgos confirman la tesis de Lewis (1989) respecto de la
relacion entre bajos niveles de estructuracion y experiencias extaticas,
que se hacen mas frecuentes en lugares periféricos, en contextos mar-
ginales y espacios de baja institucionalizacién. Asi, la mayor intensidad
en las manifestaciones carismaticas las encontramos en los cultos orga-
nizados por un ministerio radial de sanidad y liberacion espiritual, que
puede ser adscrito a la corriente neopentecostal. Este organiza una vez
al mes vigilias en distintas ciudades de tamafio medio en las regiones
de Los Rios y de Los Lagos, donde se escucha el programa radial desde
el que se difunde este ministerio. A estos servicios concurren un con-
tingente de instrumentos espirituales, hermanos y pastores visitantes
de diversas denominaciones y personas necesitadas de la unciéon divina
en sus vidas. Encontramos alli un espacio de encuentro interdenomina-
cional donde se expresan diversas sensibilidades, visiones y disensiones
sobre los dones espirituales. En mas de una oportunidad hemos sido tes-
tigos de las tensiones existentes sobre las estéticas de la encarnacion y
las formas del culto.

En una ocasion, en medio del espectaculo del avivamiento espiritual,
se alzod la voz de un corista invitado, quien amonesto a la concurrencia y
critico a los pastores:

He visto aqui danzas mundanas, emociones humanas y falsos profe-
tas, porque cuando habla la profeta mayor, que es la Biblia, todos ca-
llan, ningun profeta se levanta para interrumpir la palabra del Serior.
No es licito que los pastores se dejen ungir por falsos instrumentos. Los
recién nacidos en Cristo estdn atemorizados por las manifestaciones.
El Espiritu Santo no es asi, es suave, tierno, cuidadoso. Lo que aqui se
ha manifestado es un espiritu de error, de confusion. Por eso conmi-
no a los pastores a que se humillen ante Dios y le pidan perdon. De lo
contrario, Dios los castigard.

El ardor con el que este orador intervino atrajo muestras de apoyo entre
la concurrencia, que respaldé su alocucion con glorias a Dios y aleluyas.
La situacion dejo perplejos a los organizadores del evento y causé tribu-
lacion entre los instrumentos espirituales, quienes fueron descalifica-
dos. Fue como si un balde de agua fria hubiese caido sobre el culto. La
respuesta lleg6 en una nueva vigilia organizada una semana mas tarde.
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Un tema central de la predicacion fue la libertad del Espiritu.

Adoramos a un Dios de poder y autoridad, que obra segiin su voluntad
y hace como El quiere. A veces, los humanos se proponen que las cosas
se hagan con un orden, de una determinada manera, pero es El quien
decide, porque tiene libertad. Porque el Espiritu Santo no es de acuer-
do al pensamiento humano, sino de acuerdo a la voluntad divina.

Este episodio muestra un conflicto no resuelto sobre las estéticas de la
encarnacion y la naturaleza y usos del discernimiento de espiritus. En
la teologia pentecostal, éste se presenta como uno mas de los «dones»
dados por la gracia divina, por lo tanto, con un estatus similar al resto
de las manifestaciones espirituales. Los problemas que eventualmente
puedan aquejar a aquellas también le son afectos. Dicho de otro modo,
uno también debe dudar de la autenticidad e intencionalidad del discer-
nimiento, que puede presentarse como un acto de naturaleza humana o
el ejercicio de una entidad maligna. En otros casos, su empleo se asume
como una practica de evaluacion pastoral sobre la base de ciertos crite-
rios biblicos, tales como que las manifestaciones sirvan para edificacion,
fortalecimiento o sanidad. El problema es que éstos no pueden aplicar-
se omitiendo el punto de vista de los propios actores involucrados, para
quienes la experiencia espiritual -independientemente de su naturale-
za- puede tener estos efectos. El discernimiento no puede imponerse por
parte de un tercero, como un criterio objetivo. Cuando asi sucede, nos
encontramos con un ejercicio de mixtificacion, que evidentemente per-
turba la convivencia y dificulta la vida ecuménica. No deja de resultar
paradojal que las dudas o incredulidad sobre las manifestaciones espiri-
tuales se expresen entre quienes comparten la religiosidad pentecostal.
La discusion sobre las estéticas de la encarnacién cuestiona la propia
identidad confesional: mientras unos acusan a los otros de «frios» y <reli-
giosos», los otros consideran que los primeros estan dominados por «un
espiritu de error. Lo interesante, para nosotros, es que tras el cruce de
descalificaciones se sitian distintos modos de situar/construir la corpo-
ralidad como componente de la experiencia religiosa.
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Retérica de la presencia en
el culto pentecostal:

desde la necesidad al
disciplinamiento’

7 Elpresente articulo presenta resultados del proyecto Fondecyt 1050309: «Mediaciones ri-
tuales y cambio social en el ngillatun y el culto pentecostal». Una version del mismo fue pu-
blicada en Gherebh, Revista de Comunicagdo, Cultura e Teoria da Midia 10, 2007.
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ecesidades y emociones humanas, dones espirituales y milagros

divinos, obligaciones y prohibiciones, se articulan en el culto pen-

tecostal en un juego de mediaciones entre los planos somaético,
subjetivo y social, que conduce a los fieles desde las experiencias de vul-
nerabilidad a la sensacién de seguridad y desde la condicién de mar-
ginalidad a las conductas de integracion. La «retdrica de la presencia,
entendida como los mecanismos expresivos del culto que ponen en es-
cena al Espiritu Santo, es el elemento que sirve de engarce entre corpo-
ralidad y disciplinamiento, en este proceso de construccion social de la
experiencia.

Cuando llego el dia de Pentecostés, estaban todos undnimes juntos.
Y de repente vino del cielo un estruendo como un viento recio que so-
plaba, el cual llend toda la casa donde estaban sentados; y se les apa-
recieron lenguas repartidas, como de fuego, asentdndose sobre cada
uno de ellos. Y fueron todos llenos del Espiritu Santo, y comenzaron
todos a hablar en otras lenguas, seguin el Espiritu les daba que habla-
sen (Hechos 2: 1- 4).

El fuego del Pentecostés se ha extendido por el Futawillimapu, el terri-
torio ancestral williche. Con este nombre se distingue a una de las iden-
tidades territoriales regionales del pueblo mapuche, el principal grupo
étnico de Chile. Asilo hemos constatado en comunidades williche de las
comunas de Lago Ranco y Rio Bueno, en la Regién de Los Rios del sur de
Chile, donde el pentecostalismo se ha transformado en la principal ads-
cripcion religiosa. De acuerdo a una encuesta realizada por nosotros en
las localidades de Pitriuco, Tringlo y Litran, éste representa al 45% de la
poblacidn, por sobre el catolicismo que identifica al 41%. Este porcentaje
triplica la representacion de los evangélicos a nivel nacional que, segtin
el censo del afo 2002, llega al 15%. En este articulo abordamos las carac-
teristicas textuales que explican la eficacia de su sistema ritual.®

El culto pentecostal se ofrece como un lugar de encuentro con el Se-
for, a la vez que de acceso al poder de Dios. La estructura ritual provee

8 Este trabajo se basa en un ejercicio de observacion participante en congregaciones de la
Iglesia del Seiior, Iglesia Apostdlica, Iglesia Asambleas del Seiior, Iglesia Pentecostal Austral,
Iglesia el Redil del Sefior, Iglesia del Sefior la cual Gand por su Sangre, presentes en diversas
comunidades williche.
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la «realizacion> de estas promesas. Desde el punto de vista de los propios
actores, en las evidencias del portento se encuentran las razones de su
éxito. Su ascendiente ha crecido junto con las noticias de hechos notables
y prodigiosos: la sanidad de enfermos desahuciados, la recuperacion de
males incurables, el alivio de perturbaciones mentales o trastornos del
animo como resultado de liberaciones espirituales, el abandono de una
vida de vicios y pecados por la via de la conversion, profecias, revelacio-
nes y otras manifestaciones extraordinarias del poder de Dios. En nues-
tra perspectiva tedrica, estas proezas se explican por un juego de media-
ciones y principios de comunicacion ritual. La eficacia del culto descansa
en una estructura retorica capaz de articular diversas dimensiones de la
existencia humana y de la vida social. El pentecostalismo proporciona
un campo de representaciones y un tipo de experiencias que favorecen
la canalizacion de las emociones y el manejo de las necesidades. Deno-
minamos «<mediacidn psicosocial> a esta articulacion entre las represen-
taciones y los estados afectivos. A la vez, el culto socializa un sistema de
valores que favorece la integracion al sistema social dominante. Deno-
minamos mediacion social> a esta articulacion entre las representacio-
nes, la conducta yla posicion social de los fieles. La presencia del Espiritu
Santo, escenificada en la accion ritual, es el elemento que sirve de en-
garce: al validar la mediacién psicosocial, legitima la mediacién social.

El pentecostalismo restaura la ldgica de lo maravilloso, perdida en el
curso de los procesos de aculturacion y secularizacion de la cultura wi-
lliche. El culto restituye el protagonismo de lo numinoso. En él se integra
un sistema de representaciones sagradas de matriz cristiana con un es-
piritualismo vitalista y un misticismo comunes a la religiosidad indige-
na. Sus servicios no son sélo espacio de oracion, sino de manifestacion
de la eficacia simbdlica, especie de mezcla entre rogativa y ritual chama-
nico, donde el Espiritu de Dios se manifiesta para actuar sobre la nece-
sidad de los presentes. Nos encontramos aqui ante el principio fundante
de la identidad pentecostal. Esta se caracteriza por la vivencia del poder
divino, que se expresa en la esfera intima de los creyentes en forma de
sensaciones y emociones y actua sobre sus vidas distribuyendo dones y
milagros. Los fieles aspiran y buscan el contacto personal con el Espiritu
Santo, como en el dia de Pentecostés, cuando éste se derramé sobre los
apostoles en forma de lenguas de fuego. De aquel episodio biblico toma
su nombre el movimiento pentecostal, constituido en Chile por cientos
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de iglesias que promueven el <avivamiento espiritual>, como se denomi-
na a la expresion de la presencia divina en el cuerpo de la iglesia.

En el culto asistimos al espectdculo del espiritu. No lo decimos en un
sentido peyorativo, sino aludiendo a la etimologia del término, pues es
alli donde éste se deja ver. Su presencia se advierte en la predicacion ins-
pirada de pastores y evangelistas, adquiere una dimension estética y se
ve animada por la musica y los cantos devocionales, se despliega con
plasticidad y vitalidad en la danza o baile espiritual, se hace evidente en
las profecias y manifestaciones del don de lenguas y muestra su eficacia
simbdlica en la imposicién de manos, como medio de restauracion del
bienestar fisico y mental. Es la <retdrica de la presencia», entendida como
los mecanismos expresivos propios del culto que ponen en escena al Es-
piritu Santo. Algunos de éstos son procedimientos institucionalizados
que se emplean de modo corporativo, siguiendo patrones precodificados
en la estructura ritual. Otros, signos emergentes de la experiencia sub-
jetiva de los participantes, que ponen en evidencia una actividad espiri-
tual interiorizada.

El culto no sélo es espacio de expresividad sino de introyeccion de
la accién simbdlica que da lugar a particulares estados de conciencia,
procesos cognitivos y flujos emotivos, que se buscan de modo conscien-
te, a través de la oracién, la alabanza, en ocasiones a través del ayuno
y la vigilia, o se cultivan de modo inconsciente, producto de la necesi-
dad de conexion con el trascendente. Los fieles se comprometen en la
accion ritual con entusiasmo, fuerza, concentracion y perseverancia. Es
frecuente verlos llorar. Muchos testimonian que no lo hacen por angus-
tia o tristeza sino por «wn gozo interior» que los gratifica y que interpre-
tan como un momento de «comunion con el Espiritu Santos. Algunos se
sienten iluminados, prendados por un sentido de certidumbre, cogidos
por una fuerza que los mueve, conmovidos por la sensacion de una pre-
sencia sobrenatural. Hay quienes se desploman al momento de recibir la
uncién. Unos gimen, otros gritan exaltados el nombre del Sefor. Estas
expresiones se contagian y se reproducen entre los asistentes al culto. Es
el avivamiento espiritual, cuyo poder mimético se derrama sobre los que
se retinen a alabar al Sefior.
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Senales del espiritu

En la perspectiva pentecostal, no basta con la asistencia regular a los
servicios, es necesario un compromiso de bisqueda interior de Dios. Las
personas que perseveran en las formas y normas del Evangelio, pero ca-
recen de sensibilidad mistica, son calificadas peyorativamente como «re-
ligiosas», término que connota la idea de una «sequedad> interna. El culto
es lainstancia ritual en que se congregan periédicamente sus fieles para
<encontrarse con el Seflor», como se denomina la vivencia intima de co-
municacion con el Espiritu Santo que se alcanza a través de la entrega a
la oracion y la alabanza. No se trata de una interaccién sélo o predomi-
nantemente intelectiva, sino de una relacién de contacto corporal que se
expresa a través de una serie de sefiales internas y externas, por medio
de las que se revela para la comunidad su caracter extraordinario. Quie-
nes han tenido esta vivencia al menos una vez en la vida se consideran
favorecidos por la «gracia del Espiritu Santos; quienes desarrollan la ca-
pacidad mistica se proclaman como investidos por los «dones del Espiri-
tw. Unos y otros son los <bautizados por el Espiritu Santo». El hablar en
lenguas, el profetizar, el recibir mensajes en suefios, el tener visiones, la
percepcion de comunicaciones audibles, el baile inspirado, la capacidad
para la predicacion o de administracion de la palabra, la autoridad para
la imposicién de manos, la claridad en el discernimiento, son interpreta-
dos como signos externos de la comunioén espiritual. El culto es el lugar
donde se busca la gracia del Espiritu Santo y sus dones se ostentan, se
ponen a disposicion de la congregacion, entran en accion para enfren-
tar los problemas de los asistentes y confrontar las fuerzas del mal. Sus
manifestaciones permiten la confirmacién publica de la fe y produce el
regocijo de los creyentes.

La liturgia del culto pentecostal consiste en la propiciacion, puesta
en escena y trabajo del Espiritu Santo, cuyo corolario es la reafirmacion
de las ensefianzas de la Biblia. La congregacion de la iglesia en el templo
prepara el inicio de la comunicacion ritual con un sentido trascendente
a la vez que social. La estructura textual del servicio se encuentra di-
sefiada en torno a la primera de estas dimensiones, en tanto busca la
interaccion de los creyentes con Dios, pero tiene como condicién la se-
gunda, pues requiere la unidad de los fieles para su encuentro con éste.
La asamblea se considera propiciatoria de la presencia divina, un punto
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habitualmente respaldado por referencias biblicas: «/.../ donde estdn dos
a tres congregados en mi nombre, allf estoy yo en medio de ellos» (Mateo
18: 20). El culto es un ejercicio corporativo de expresion de la fe, donde la
creencia se ve reafirmada y estimulada por el ejemplo y testimonio de los
fieles. Los asistentes despliegan, en conjunto y de manera coordinada,
una fuerte actividad simbdlica dirigida a Dios.

Si bien los concurrentes desarrollan, igualmente, una comunicacién
personal con la deidad, lo hacen de manera publica en el seno de la con-
gregacion. La accion se desarrolla, por lo tanto, en dos coordenadas. En
el plano horizontal o comunitario, como un ejercicio de enunciacién
plural. En el plano vertical o trascendente, como un proceso de inte-
raccion entre las personas y la divinidad, con flujos comunicativos a los
que se les atribuye un caracter bidireccional, puesto que presuponen la
copresencia y encuentro de los creyentes con Dios. Los participantes se
dirigen a éste a través de sus alabanzas y oraciones. El Sefior les respon-
de por medio del mensaje de la Biblia, en la predicacién de su palabra.
También se hace presente en obras, a través de las manifestaciones del
Espiritu Santo, institucionalizadas en la imposicion de manos y expresa-
das en los milagros y dones que reciben y testimonian los miembros de la
congregacion. En este punto, se advierte nuevamente la importancia de
la dimensién social del rito, pues es a través de la accién de alguno de los
miembros del culto como se desarrollan las manifestaciones del poder
de Dios. Este hace participar a terceros en las profecias y sanidades que
recaen sobre los asistentes.

En las diversas iglesias en las que hemos participado, el culto se mani-
fiesta como un sistema de variantes en torno a un patroén ritual comun.
Sus componentes basicos son los mismos en todos los casos: la invoca-
cién divina; la glorificacién; la humillacidn; la oracién prblica; la ento-
nacion de himnos de alabanza, de llamado, de confirmacion, de recon-
ciliacion, de adoracién, de victoria; el cantico de coros espirituales, de
jubilo y avivamiento; el despliegue de los dones del espiritu; el clamor;
oportunidades para la expresion de testimonios, gratitudes o solicitudes
de los creyentes; lectura y reflexion de la Biblia; la uncion sobre los enfer-
mos y necesitados para la administracion del Espiritu. Las diferencias
se dan respecto al orden, frecuencia y énfasis en el uso de estos recursos.

Algunas denominaciones disponen de modelos littirgicos estables que
introducen un conjunto de constantes en la realizacion del servicio y, a
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la vez, un sistema de contrastes respecto de los modelos de otras corpo-
raciones. La ausencia de un patrén formal es la regla en otras iglesias. En
ellas, no se dispone méas que de un esquema que deja el disefio litirgico
en manos de los coordinadores. Cada manifestacion presenta diferen-
cias textuales consideradas igualmente legitimas para los propésitos del
culto. Lass iglesias pentecostales otorgan, ademds, un importante mar-
gen de libertad a los fieles para la exteriorizacion de la fe y la busqueda
del Espiritu Santo, cuyas manifestaciones abren la estructura del rito.
No obstante, por sobre estas diferencias, se advierte la unidad de sentido
y de propésito del ritual, la homogeneidad en sus elementos expresivos y
al menos una constante estructural que definen al culto como tipo tex-
tual. En todos los casos, el orden de las acciones se dispone en torno a la
lectura de la Biblia como momento central o mas significativo, en el que
el Sefior habla a sus hijos. Tras ello, se realiza la imposicién de manos,
que se perfila como el climax ritual, momento en el que el Espiritu Santo
obra. Esquematicamente, el culto se puede dividir en tres segmentos: la
invocacion y preparacion para el encuentro con Dios, su recepcion y el
agradecimiento por su presencia.

La trama textual del culto plantea, prepara, conduce y produce el en-
cuentro de los fieles con el Espiritu Santo. Desde la apertura, habitual-
mente a través de actos de invocacion y glorificacion, el culto emplaza
las representaciones de lo sagrado en actos simbélicos que las vuelven
hechos. El coordinador del servicio enuncia una férmula inaugural de
demarcacion y consagracion ritual: «En el nombre del Padre, del Hijo y
el Espiritu Santo», a través de la que se inicia el servicio y encomienda
el trabajo a Dios. Con los brazos en alto y las palmas de las manos ex-
tendidas, invita a la exaltacién de su nombre: «Gloria Dios, gloria a Dios,
gloria a Dios». Se entona entonces, generalmente, un himno de victoria
o alabanza que expresa la confianza, reconocimiento y conviccién de
los creyentes en el Serior. El culto comienza preconizando el poder y la
grandeza divina, a la que se apela; por medio del canto y la palabra se
exaltan las virtudes en las que se deposita la fe; gestos de humillacién
expresan la sumision de los fieles ante su dignidad y soberania. Los fieles
se postran en el suelo para rezar. Se prefigura en estos actos la imagen
de la potestad divina, que extiende su dominio sobre la vida y destino de
los hombres, demanda actitudes y cifra expectativas. La oracion es un
acto de veneracion a la vez que plegaria. Se trata de una stplica publi-
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ca, en la que cada cual pide por lo suyo en medio de la congregacion. La
oracion es el momento de la <presentacion personal al Sefior», en el que
los fieles le exponen las situaciones que enfrentan sus vidas. También, la
oportunidad de «entregarle las cargas», de modo de dejar en sus manos
los problemas que les afectan.

Emplazamiento de un Dios de poder

Los presupuestos escatoldgicos asumen en el culto una orientacién
pragmadtica. El pentecostalismo proclama a un <Dios de poder». Asi lo
consigna la estrofa de un coro: «Dios estd aqui, pide lo que quieras, El
te lo dard». No hay nada imposible para Dios, aseguran predicadores y
evangelistas. El culto se promueve no tanto como una via para alcanzar
la salvacion eterna, cuanto como un medio para la solucién de los pro-
blemas en la vida terrena. Numerosas personas llegan alli buscando una
respuesta a las angustias y dificultades. La enfermedad, la soledad, el al-
coholismo, la falta de trabajo, la desesperanza lleva a muchos al templo.
Mientras mds grande la necesidad mayor el milagro que se requiere. La
motivacion de los asistentes define un horizonte de expectativas que los
predispone a la biisqueda e interpretacién de las sefiales confirmatorias
de la accion divina. El culto las provee.

Desde el inicio, irrumpen las manifestaciones del «don de lenguas> o
«glosolalia. Se trata de expresiones lingiiisticas ininteligibles, que se su-
ponen lenguajes perdidos o desconocidos, que Dios pone en boca de sus
fieles. En ocasiones, estas voces ininteligibles se instalan en la oracién
inaugural, dirigida por los coordinadores del culto, quienes incorpo-
ran frases o segmentos textuales de formas idiomaticas ignotas. Estas
se repiten y contagian. Hemos visto situaciones en las que ellas derivan
en expresiones de canto, otras en que dan lugar a didlogos insondables
entre los participantes. Es frecuente que los miembros de las congrega-
ciones empleen formas fonéticas y sintdcticas similares, lo que indica
una socializacion del don o una tendencia a la imitacion. Esta forma de
extrafiiamiento se considera una manifestacion sobrenatural, que indica
la proximidad del Espiritu Santo. Ella alude al episodio del dia de Pen-
tecostés, cuando los apdstoles hablaron nuevas lenguas. Si bien se dan
casos de traduccion de estos mensajes, ellos permanecen indescifrados
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en la mayoria de las ocasiones. Su importancia no estd en lo que dicen,
sino en la presencia que la enunciacion revela.

La metonimia es una de las figuras claves en la retdrica del Espiri-
tu Santo, que se expresa por contacto. La proximidad del poder de Dios
irradia su potencia sobre los espiritus sensibles, cuyos dones se ven acti-
vados. La presencia del Sefior se anuncia en el contagio de las manifes-
taciones sobrenaturales sobre los fieles. La centralidad de este tipo de
fenémenos lleva a Poewe (1989) a sostener que se encuentra en el pente-
costalismo un desplazamiento desde las formas comunicativas simbdli-
cas —o iconicas, segun Whitehouse (1995, 2000)- hacia modalidades ex-
presivas con predominio signico. Es lo que ocurre en el culto, donde los
creyentes buscan signos de la presencia del Sefior. En este caso, corres-
ponden a un tipo particular de instrumentos semidticos que Peirce (1974)
denomina «ndices> y que se distinguen porque las formas significantes o
representamen indican la presencia alli del objeto o significado. Es lo que
ocurre con las manifestaciones del «don de lenguas), también en las ex-
presiones de «danza espiritual, cuando los fieles bailan prendados por la
fuerza del Espiritu Santo. La irrupcion de ellas indica la presencia divi-
na. El Espiritu Santo no se deja ver de un modo directo e inmediato, sino
a través de la actividad y la experiencia de los creyentes. Como apunta
un himno: «Oh, mi Dios es real, real en ti». El pentecostalismo ofrece un
contacto directo con el Sefior, la manifestacion de Dios en la vida de los
fieles. Esta vivencia supone un trato intimo, una relacion interiorizada,
que da lugar a intensos estados emotivos y conductas sui géneris, que se
consideran indicadoras de la actividad sobrenatural. Ocurre que la pro-
piaemotividad y su correlato somdtico son tenidos como sefiales divinas.

Los fieles traen al templo la motivacion para el encuentro con el Sefior,
el culto crea la atmdsfera para su realizacion. Los pastores, encargados
de obra y coordinadores de los cultos emplean un estilo apelativo, que
alude a la necesidad: «7u que estds enfermo, tu que estds angustiado por
problemas que no puedes resolver. Esta tarde Dios te habla a ti, porque nin-
guin problema es mds grande que El». Cualquiera que se encuentre en una
situacion aflictiva puede sentirse identificado con la alusién. Ello activa
estados emotivos y orienta los procesos perceptivos en la biisqueda de
sefiales que alimenten la esperanza de solucion. Una y otra vez, el men-
saje cultico insiste en el poder de Dios. Los milagros y hechos extraor-
dinarios son pregonados por la palabra, exaltados en el canto y ratifica-
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dos por el testimonio que humaniza y ejemplifica las promesas de la fe.
Los predicadores hacen relatos de favores concedidos y prodigios de los
que han sido testigos. Los asistentes piden la palabra para confirmar los
portentos del accionar divino, que se ofrecen al que crea y actiie de un
modo consecuente. El culto es un espacio de comunicacion altamente
participativo. El servicio involucra a los asistentes en la accion: los con-
duce a la oracion, los invita al canto, los conmina a glorificar, les ofrece
oportunidades para hacer solicitudes u entregar su testimonio, los llama
a pasar al altar para la administracion del Espiritu. En el culto los fieles
encuentran un amplio margen de libertad personal para expresarse. En
él pueden clamarle a Dios por sus necesidades, descargar sobre El sus
problemas, llorar, gritar y desahogarse frente a la comunidad, en un ejer-
cicio que resulta catartico.

Como sostiene Martin (1993: 163), el servicio pentecostal se caracteri-
za por un sistema de comunicacion «extraordinario, expansivo, flexible y
vibrante». Su eficacia es la de una profecia autocumplida: el propio entu-
siasmo puesto por los fieles en la biisqueda de Dios es observado como
manifestacion de la accién divina. El clamor de los fieles, la armonia y
vitalidad del coro y el estado de efervescencia de la congregacién son
tenidos como otras senales de la proximidad del Espiritu Santo. Como
confirmacion de ello, comienzan a llegar sus mensajes, predominante-
mente a través de la pardfrasis y, en menor frecuencia, de la personifi-
cacion divina. Dios habla por intermedio de los fieles a los que entrega
mensajes proféticos o visiones, que ellos se encargan de transmitir a la
comunidad. Este mensaje transpuesto y reinterpretado es lo que desig-
namos una <pardfrasis de Dios». También hemos sido testigos de situa-
ciones en las que el Espiritu Santo se posesiona en el cuerpo de uno de
los hermanos para hablar personalmente —en la forma pronominal de
la primera persona- a través de su voz. Es lo que podemos llamar una
<personificacion espiritual>. Algo similar es lo que ocurre con el <men-
saje inspirado> que es la predicacion improvisada de temas que surgen
espontaneamente en la mente de quien administra la palabra. Esta co-
municacion se considera inspirada por el Sefior.

La Biblia es el principal instrumento simbdlico de la cultura pente-
costal. Esta se considera depositaria de la <ley de Dios» y se emplea como
fuente de conocimiento y modelo de vida. Las <Sagradas Escrituras» son
calificadas como <alimento espiritual», en tanto nutren a los fieles de
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enseflanzas, y <espada de Dios» puesto que les permiten defenderse de
los embates del Diablo. A la Biblia se la tiene como un elemento en si
mimo eficaz, al punto de considerar que la sola posesion de ésta otorga
proteccion. Su lectura ocupa un papel central en la liturgia, debido a
que es el medio por el cual Dios entrega su <palabras. Este es uno de los
modos en que se produce el encuentro con el Sefior, en el que éste habla
alavida de los presentes. La prédica se compone siempre de una lectura,
generalmente breve, a cargo de un predicador, que selecciona algunos
versiculos biblicos y realiza una alocucion interpretativa relativamente
extensa de ellos. Entre ambos segmentos suele regir una notoria falta de
proporcionalidad. La cita biblica puede reducirse a dos lineas y la predi-
cacion prolongarse por una hora.

Algunos evangelistas muestran notorias dificultades de lectura. Leen
a trastabillones, cometen equivocaciones sucesivas y se ven obligados
a corregir. No obstante, a la hora de asumir la palabra hacen gala de
una elocuencia sorprendente. Despliegan un discurso con componentes
testimoniales, ejemplos, comparaciones; emplean un lenguaje florido,
muestran un amplio registro léxico, dominio escénico, manejo del len-
guaje corporal y de la entonacién, que emplean con sentido dramaético.
Muchos de ellos afirman que su competencia comunicativa es un don
del Sefior y que los mensajes que entregan son inspirados directamen-
te por Dios. En algunos casos, estos mensajes no se preparan, sino se
dejan a la improvisacion, para poner en evidencia que quien habla es el
Seiior. Para los pentecostales, este se comunica con la iglesia a través de
sus predicadores. Sus mensajes se encuentran prefiados de intencionali-
dad y propdsito, en tanto tienen destinatarios especificos. Dios le habla
a quienes estan presentes en el culto. Cuando la alocucién tocala vida de
algunos de los asistentes al servicio, es decir, los interpela, orienta, con-
suela, anima o reprende, nos encontramos ante lo que los pentecostales
llaman <la administracién de la palabra del Sefior>, que se muestra eficaz
en los efectos que tiene sobre los destinatarios.

No obstante, el caracter pragmadtico del ritual exige que la interven-
cion del Espiritu Santo vaya mas lejos. La expectativa de los fieles es que
éste actue para resolver sus problemas. Ello ocurre a través de un proce-
dimiento retdrico similar al de la comunicacién de contenidos. Asi como
sus mensajes llegan por la via de la paréfrasis, el accionar se realiza por
medio de una figura actancial que denominamos <parapraxis», es decir,
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de una praxis mediada por el desempeiio de pastores y evangelistas. Esta
forma de actuacion puede darse en cualquier momento del culto, segin
estos mediadores sientan el mandato para proceder. No obstante, ella se
encuentra institucionalizada en el acto de <uncién> o <imposicion de ma-
nos» que se realiza como corolario de la prédica. Es el momento signado
por los pentecostales como la <administracién de Espiritu Santo>. Los
pastores llaman a quienes sientan necesidad a pasar frente al pulpito.
Quienes dan el paso adelante, asumen su situaciéon de padecimiento y
se <entregan a los brazos del Sefior> para obtener su ayuda, <humilldndose
delante de El. La accién es preparada por una oracién propiciatoria y por
«coros espiritualess que predican el poder de Dios. Los ejecutantes son
considerados <nstrumentos del Serior, que éste usa para sus propositos.

Obras del espiritu

La <administracion del Espiritu Santo> o <uncién espiritual>, como
también se denomina a este acto, se verifica a través de la imposicion de
manos por parte de pastores o predicadores dotados del «don de sani-
dad>. La accion ritual se plantea como una lucha contra los espiritus ma-
lignos causantes de enfermedades y desgracias, por medio de la interce-
sion divina. El oficiante pide la asistencia de otros hermanos dotados de
<autoridad espiritual> y el respaldo de la oracién congregacional. Indaga
en cada uno de los solicitantes la naturaleza de los problemas que los
aquejan y deposita las manos sobre la cabeza o el cuerpo de éstos para
infundirles el poder de Dios, pues es Dios quien <obra». Inicia, entonces,
una alocucion realizativa que explicita el propésito del procedimiento
ritual. Esta combina unos segmentos de exhortacién y reprensién de
los demonios y espiritus de enfermedad, con declaraciones de libertad
y sanidad. Por su caracter figurado y contenido alegdrico, Salas (1998:
25) llama a este discurso el «lenguaje metafirico de la curacién». En éste
abundan las referencias metonimicas del cuerpo sacrificial de Dios (<la
sangre de Cristo», la «cruz del calvario», <las llagas del Sefior, <los clavos
de Cristo»), acompanadas de expresiones metaféricas de las ideas de res-
tauracion o trasformacion («quema, <lava, <limpias), como se advierte
en el siguiente ejemplo, registrado en un culto:
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En el nombre de Jesiis ato y reprendo toda oscuridad, toda enferme-
dad. Que todo espiritu maligno o de hechiceria sea consumido por tus
llagas. Hay poder en la sangre de Cristo. Hay autoridad en tu boca,
en tu corazon, hay autoridad para atar y deshacer la obra del malig-
no. Aleluya, abre tu boca atando y deshaciendo la obra del maligno.
Que toda tiniebla sea disipada. Destruye la tormenta, en el nombre de
Cristo. La cubro con la sangre del Cordero, la cubro con la sangre de
Jestis. En el nombre de Jestis rompo esas ataduras, rompo esos proble-
mas, esas tristezas, esas angustias, ese dolor, esa angustia, esa preo-
cupacion Serior. Ella verd, Dios mio, como el dolor va a ir terminando,
como seva a ir consumiendo, para gloria de tu nombre. Recibe, recibe,
recibe esta fuerza. En el nombre de Jesiis, por tus llagas Dios mio, de-
claramos bendicion, declaramos liberacion de su cuerpo.

La accidn estd revestida de fuerza ilocutiva, en el sentido que Austin
(1998) le atribuye al término. Los solicitantes requieren y esperan una
intervencion sobrenatural. Los oficiantes se consideran ungidos por el
Espiritu Santo y obran en su nombre. Al éxito del acto contribuyen las
condiciones de la situacion, la concurrencia de los presupuestos y la ade-
cuacion de los enunciados. El discurso asume una forma imperativa que
conmina a las potestades malignas y apremia la accion divina. Suele
acompaiarse de manifestaciones del «don de lenguas>, como sefial de la
presencia espiritual. Al recibir la imposicion de manos, los destinatarios
se ven envueltos por diversas sensaciones. Unos afirman sentir la irra-
diacién de calor o un «fuego interior»; otros, una pequeiia descarga de co-
rriente, escalofrios o piel de gallina. Estas impresiones son tenidas como
evidencia de que Dios empieza a obrar en sus vidas. Algunos caen pren-
didos en estados emotivos: lloran, claman entre sollozos o, a la inversa,
glorifican y se muestran gozosos. Hay quienes se ven estremecidos y se
sacuden al recibir la uncién. También hemos visto fieles caer desvane-
cidos. Los oficiantes declaran, afirman, proclaman la realizacion de sa-
nidades y liberaciones. Los requirentes asumen la eficacia de la accidn,
sostienen sentirse aliviados de los sintomas de su enfermedad, liberados
de sus cargas, espiritualmente fortalecidos, protegidos, restaurados. Es
la confirmacion de la obra del Espiritu Santo. El coro entona himnos de
victoria y de poder.

A los ojos de los fieles, la retérica de la presencia es la manifestacion
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del poder de Dios. Su emplazamiento en el culto permite la constatacion
de los fundamentos de la fe; sus sefiales y obras son esgrimidas como
evidencia de la infalibilidad de la doctrina, que es palabra del Sefior. En
nuestra perspectiva, en tanto, la eficacia ritual descansa en la capaci-
dad del culto de modificar los estados afectivos y las actitudes de los
participantes, a través de un sistema de representaciones que pone en
escena y las experiencias que suscita. Es lo que denominamos la <media-
cion psicosocial> del culto. El ritual es un medio apropiado para la ca-
nalizacién de emociones y la disposicion de actitudes favorables para la
administracion de los problemas humanos. Como apunta Scheff (1986),
la sola participacion ritual tiene efectos catarticos, en un doble sentido.
La elaboracion de un discurso en la oracion, en la que se presentan los
problemas a Dios, permite un distanciamiento de éstos. Por otra parte,
la accion favorece la descarga de tensiones y emociones acumuladas. En
el culto encontramos una sacralizacién del optimismo. Este constituye
una fuente de esperanza para la solucién de los problemas humanos. La
experiencia ritual proporciona a los fieles la conviccién de que el Espiri-
tu Santo ha obrado en sus vidas, lo que constituye una reestructuracion
cognitiva terapéutica. El resultado es una reinterpretacion de su situa-
cién y un cambio de actitud. La actividad mediadora del culto es ala vez
textual y procesual.
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No obstante, para los pentecostales, la gracia del Espiritu Santo» es
s6lo una muestra del poder divino. Quienes deseen ganarse los benefi-
cios de éste deben someterse a su disciplina. La contraparte de las libe-
raciones y sanidades es la exigencia de una vida en santidad. Por tal se
entiende el actuar de los fieles de acuerdo con los c6digos conductuales
que establece la Biblia. Es lo que nosotros denominamos la <mediacion
social> del culto: la articulacion entre unas representaciones, orientacio-
nes de comportamiento y la posicion social de los fieles. Entre las virtu-
des que los devotos deben exhibir se encuentran la templanza, la pru-
dencia, la honestidad, el sometimiento al principio de autoridad. Estos
deben alejarse del <mundo», entendido como las tentaciones de la carne
y el pecado, para dedicarse a la iglesia, la familia y el trabajo, donde de-
ben dar testimonio de su fe. Por esta via, individuos situados en posicio-
nes marginales de la estructura social adoptan conductas funcionales al
sistema establecido, que facilitan su integracion a él. Los principios de
responsabilidad y honestidad favorecen el reclutamiento laboral de sus
miembros. Su moderacién contribuye a ciertos grados de acumulacién
econdmica y bienestar material. La exigencia de la fidelidad conyugal
ayuda a su estabilidad familiar. El culto predica la aceptacion del orden
social. En él encontramos una sacralizacién de la resignacion. Los tni-
cos medios considerados vélidos para la transformacion del mundo son
la evangelizacién y la oracién. Como hemos dicho, en este sistema ritual,
la retdrica de la presencia del Espiritu Santo actiia como punto de arti-
culacion entre las dimensiones individual y colectiva de la accion ritual
y es soporte de las mediaciones psicosocial y social. Las manifestaciones
del poder sobrenatural sirven para instituir principios de orden. Final-
mente, las obras del Espiritu Santo no sélo muestran su eficacia en la
satisfaccion de las necesidades de los creyentes, sino en su capacidad de
disciplinamiento. A ojos de los pentecostales, lo que aqui denominamos
<retorica del Espiritu Santo» es <prueba del poder de Dios> y «confirmacion
de la autoridad del Sefior».
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El estigma y la gracia:
modalidades de
textualizacién del cuerpo
en el culto pentecostal’

9 Articulo elaborado en el marco de los proyectos DID S 2008-24: «Retérica de la presencia,
emocionalidad y modelacion ritual de la experiencia en el culto pentecostal: variantes en la
somatizacion del Espiritu Santo desde el gozo interior a los milagros de sanidad» y Fondecyt
1090443: «Extasis del don y estigmas de posesion en el culto pentecostal: poiética y politicas
dela corporalidad desde la perspectiva de la mediacién». Una versiéon del mismo fue publica-
da en la revista brasilefia Pandora N°25 (2010).
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n términos comunicativos, los rituales pueden ser descritos como

<textos procesualesy, pues la trama multimedial de elementos sig-

nificantes que los constituyen se articula en la accién. En ellos, el
enunciado y la enunciacién no se distinguen como fendmenos indepen-
dientes en sus aspectos materiales o temporales, pues el rito como siste-
ma simbodlico se configura y extingue en la ejecucion. La nocién de <tex-
tualizacion del cuerpo> refiere aqui a los procedimientos a través de los
cuales la corporalidad se vuelve un componente relevante de este dispo-
sitivo textual. Es el caso del culto pentecostal, que se caracteriza por una
liturgia corporalizada. En él, los misterios sagrados no se encuentran
simbolizados por las practicas significantes como realidades externas
a la accion ritual, a las que ésta alude en ausencia; son experimentados
dramaticamente bajo la forma de manifestaciones somaticas, procesos
organicos, cambios animicos y estados de conciencia alterados, con valor
indexal, cuyas expresiones son ostensibles para el conjunto de la congre-
gacion. Contra una retérica de la representacién, conmemorativa e ilus-
tradora, nos encontramos en él ante un sistema ritual sustentado en una
retorica de la presencia, bio-graficamente situada y de capacidad realiza-
tiva, que proclama la participacion del Espiritu Santo en obras y hechos.

El culto emplea al cuerpo como significante de la presencia divina y
hace de su transformacion un motivo dominante del sistema ritual. La
fenomenologia de la corporalidad en la liturgia pentecostal comprende
ala vida en sus momentos polares: enfermedad y sanacion, sufrimiento
y gozo, decaimiento y éxtasis, descomposicién moral y disciplinamiento.
Los conceptos de <estigma> y <gracia> son una forma de tematizar este
juego de oposiciones que recorre su teologia y organiza la experiencia re-
ligiosa, cuyo corolario es la antinomia entre la carne y el espiritu, la opo-
sicién entre el plano de lo mundano y el plano de lo trascendente, en una
via en que se propone el abandono del terreno temporal para conseguir
la restauracion de la vida. Aqui traemos estos conceptos en su relacion
con la textualizacion del cuerpo, para analizar los procesos de <incorpo-
racion, es decir, la puesta del cuerpo en el texto ritual, y de <encarnacion
textual>, la puesta del texto en el cuerpo. Las descripciones sobre los pro-
cedimientos involucrados en ellos surgen de nuestro trabajo de campo
en congregaciones pentecostales del sur de Chile.

Como sujeto y agente de la accidn ritual, el cuerpo ocupa un lugar
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protagoénico en la liturgia carisméatica. Sus procesos son espacio de es-
cenificacién de una dialéctica espiritual (Barker 2003), que expresa la
cosmovision dualista, caracteristica del pentecostalismo. El antagonis-
mo entre los principios universales del bien y el mal, personificados en
las figuras de Dios y el Diablo, hace de la carne un campo de confronta-
cion, cuyas arremetidas se viven de modo sensible en el culto. Para los
pentecostales, la corporalidad es un espacio de atraccion de las fuerzas
malignas, cuyo accionar conduce a la degradacion humana, genera su-
frimiento y es causa de enfermedades.

Los estigmas de posesién son una manifestacién extrema. Estos co-
rresponden alas seflales corporales que indican el control que el maligno
ejerce sobre una persona. Sus sintomas habituales son despersonaliza-
ci6n (cambios en el caracter, pérdida del sentido de identidad, descuido
de la apariencia), comportamiento antisocial (violencia, coprolalia, con-
ductas transgresoras), pérdida del autocontrol corporal (convulsiones,
incapacidad de manejar los esfinteres, insomnio) y diversas dolencias.
No obstante, los espiritus malignos tienen formas maés sutiles de actuar.
La hermenéutica pastoral suele atribuir a ellos todo tipo de enfermeda-
des naturales y padecimientos, y acusar su mano en la tendencia huma-
na a <perderse en el mundo», cuyos excesos acarrean problemas conduc-
tuales y trastornos de personalidad. La apelacién e implicacion de las
crisis vitales contenidas en este tipo de cuadros es una de las principales
vias de incorporacion del cuerpo en el texto ritual.

En contraste, la <gracia» aparece como la accién de Dios sobre la vida
de los fieles, que les hace participar de la realidad divina. En el pentecos-
talismo predominan sus manifestaciones sensibles. Su expresion visi-
ble son los dones carismaticos, capacidades sobrenaturales concedidas
a los fieles, a través de los que se revela el poder divino. La realizacion
de sanidades, la operacion de liberaciones espirituales, la irrupcion de
discursos en lenguas extrafas y bailes extaticos son proclamados como
sefias de la presencia del Espiritu Santo derramando su gracia sobre la
vida de los presentes. En ellos encontramos un texto encarnado, un mar-
co de representaciones culturales que se enuncia corporalmente, donde
el discurso aparece somatizado. El desempeiio de los procesos cogniti-
vos organicamente enactuados (Varela, Thompson, Rosch 1992) y, por lo
tanto, encarnados en el comportamiento de los fieles durante la ejecu-
cién ritual, producen (hacen emerger) las seiias del Espiritu Santo, cuya
presencia se proclama como concurrente en el culto.
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La disociacion de los participantes, visible en el exceso de actividad
kinésica y de galimatias lingiiisticos, y las sensaciones, sintomas y emo-
ciones de los que éstos dan testimonio, son exaltados como evidencias
confirmatorias de la manifestacion divina. En la incorporacion de los
estigmas y la encarnacion de la gracia, la corporalidad se muestra como
un componente sustantivo de la trama ritual del culto pentecostal. El
cuerpo es aqui el medio donde se construye y experimenta lo numinoso
(Otto 2001), con sus componentes de asombro, respeto y temor.

Soma y sema

Como destaca Csordas (2002), el cuerpo es el fundamento existencial
de la cultura. Materia prima constitutiva, a la vez que espacio prima-
rio de modelamiento (constituido), es el sustrato orgdnico sobre el que
la realidad se construye como experiencia significativa. El trabajo de la
cultura —como dispositivo mediador- es tanto simbdélico como politico.
Este se encarga de revestir de sentido los procesos orgénicos, a los que
procura someter a control social, modeldndolos en sus aspectos funcio-
nales y formales, de acuerdo con los principios del orden concebido. Ins-
crita dentro de los limites de las posibilidades conductuales que define
nuestra clausura operacional, en el marco de la auto-poiesis biologica
humana (Maturana y Varela 1984), la cultura hace de la actividad so-
maética y de su productividad motivo predilecto de la poética simbdlica.

La actividad fisioldgica se presenta como materia significante que
busca significado. En esta perspectiva, Blacking (1977: 6) destaca que los
estados somaticos no son neutros, porque «pueden tener cualidades in-
trinsecas que dirigen la atencion, expanden la conciencia y sugieren su
propia interpretacion». Los procesos vitales resultan inquietantes e in-
citantes de la imaginacion, se vuelven objeto de discurso y materia de
prescripcion. La trama cultural provee un contexto interpretativo que
semantiza las estructuras orgdnicas, transduciendo el soma en sema
(Dartiguenave 2001). A la vez, establece un espacio normativo que regula
los procesos fisioldgicos, introduciendo una serie de hébitos que soma-
tizan las disposiciones sociales, haciendo que lo impuesto sea apropia-
do. La cultura no es puramente administrativa de los impulsos vitales,
sino conformadora de la corporalidad. La «corporalizacion,, entendida
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como el proceso de inscripcién somética de los modelos culturales, ac-
tiia como uno de los mecanismos basicos de constitucion del sujeto en
tanto ser social. Como resultado de ello, la corporalidad se vuelve una
estructura cultural.

Asi considerado, el cuerpo es tanto un producto modelado por la cul-
tura como un agente productor de ésta. En palabras de McGuire (1996:
102), el cuerpo humano es «un producto tanto bioldgico como cultural,
fisico y simbdlico, siempre formado en un contexto social y medioambien-
tal especifico en el cual el cuerpo/mente es un agente activo influido por
cada momento social de su historia cultural». Si bien es posible distinguir
analiticamente entre el cuerpo —como matriz orgdanica- y la corpora-
lidad —~como modelo cultural- o, segtin propone Mary Douglas (1978),
entre el «cuerpo fisico y el «cuerpo sociab, éstos se hallan en constante
interaccién al punto de aparecer fusionados en nuestra existencia. De
acuerdo a esta ultima autora (op. cit: 89): «La experiencia fisica del cuer-
po, modificada siempre por las categorias sociales a través de las cuales lo
conocemos, mantiene a su vez determinada vision de la sociedad». Segin
se desprende de esta cita, el disefio de la corporalidad es un componente
sustantivo de la construccion social de la realidad, gracias al cual los
modelos culturales impregnan la vida, ofreciéndose como medios natu-
rales de reproduccion social.

De la mano de la corporizacion, se produce la reificacion del cuerpo
modelado. Asi, nos advierte Dartiguenave (2001) que la culturizacién
de la naturaleza trae como contraparte la naturalizacion de la cultura.
Por mérito del primero de estos procesos, el mundo se semantiza; por el
segundo, los significados convencionales se esencializan. Dicho de otro
modo, los constructos culturales se erigen como representantes verda-
deros de un universo que se considera predado. Los sujetos sociales los
comprenden y expresan esos constructos en su realidad <objetivar, de
modo que los predicados de la cultura adquieren el estatus de ley natu-
ral. La religién, como tratado de la sobrenaturaleza, desempefia un rol
destacado en este ejercicio de reificacion, que tiene a los cuerpos como
un ambito de expresion privilegiado.

En tanto campo de integracion entre los planos ontolégico y cosmo-
légico de la existencia, la religion es un dispositivo basico de corporali-
zacion, cuyo ejercicio de disefio se desarrolla por la via de la normativa
doctrinaria y ritual. Como apunta Norris (2005), el cuerpo es la base de
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la experiencia religiosa. De alli que, segtin la autora: «Cuando estudia-
mos la religion, no estudiamos sélo textos sino experiencias encarnadas
y creencias que son informadas por la cultura y aprendidas a través del
cuerpo» (2005: 182).

El credo es fuente de representaciones y fundamento de los principios
éticos que regulan la conducta; el ritual, la accién vivificadora que hace
de sus postulados abstractos hechos perceptibles, medio por el cual las
representaciones conceptuales decantan en la accion social y la doctri-
na puede ser corroborada por la vivencia, para exaltacion de la verdad
como realidad corpdrea. El cuerpo es espacio sensible donde se puede vi-
vir la fenomenologia de lo sagrado, que conmueve, estremece, abrasa in-
teriormente, conduce por los caminos del éxtasis, alivia y/o restaura. En
la capacidad de implicacion del organismo y modelado de la corporali-
dad se encuentran los mecanismos mas elocuentes de validacién doctri-
naria. Las evidencias hipodérmicas de la eficacia simbdlica del rito sus-
tentan, en buena medida, la capacidad de la religion para administrar
los limites temporales del organismo, atender sus crisis vitales y proveer
una demarcacion ética del comportamiento.

Dios esta en ti

El caso pentecostal resulta paradigmédtico respecto del papel de la
corporalidad en la reproduccion del sistema religioso. Encontramos en
él una modalidad de evangelismo carismatico que busca y vive «direc-
tamente> el poder de Dios, como verdad encarnada. Su religiosidad gira
en torno a las manifestaciones del Espiritu Santo, cuyas obras asumen
un cardcter portentoso. El culto es zona de despliegue de sefales sobre-
naturales y ocurrencia de hechos extraordinarios, entre los que se cuen-
tan la manifestacion de dones carismaticos o divinos, el exorcismo de
demonios, el combate contra espiritus malignos causantes de enferme-
dades y la realizacion de milagros de sanidad, por intervencion divina.
Sus antecedentes y fundamentos teoldgicos se encuentran en el relato de
prodigios de las Sagradas Escrituras.

De uno de estos episodios, ocurrido a los discipulos de Cristo en el dia
de la fiesta judia del Pentecostés, toma su nombre este movimiento re-
ligioso. De acuerdo con la narrativa biblica (Hechos 2: 1-4), en esta fecha
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el Espiritu Santo se presenta ante los apdstoles, en forma de lenguas de
fuego que se posan sobre sus cabezas y los hace hablar en lenguas igno-
tas. El (fuego de Pentecostés), como se denomina este episodio, se consi-
dera una confirmacion de la presencia de la Tercera Persona de la Tri-
nidad, que ha escogido este dia para sefialar un nuevo pacto de alianza
entre Dios y los hombres. La Biblia advierte (Hechos 2: 14-21) que, a me-
dida que se aproximen los dias finales, sus sefales serdn mas intensas,
dando lugar a profusion de profecias, suefios y visiones. Este avivamien-
to, denominado «/luvias tardias de fuego», es el que asumen las iglesias
pentecostales chilenas, que viven inmersas en las sefiales del poder de
Dios, a la vez que anuncian la inminencia del fin de los tiempos.

La identidad pentecostal se define por la capacidad de traspasar el
umbral de lo numinoso y acceder a la gracia del Espiritu Santo. Este se
encuentra representado por la imagen metaférica del fuego transforma-
dor, que quema y purifica. Por lo mismo, el culto es espacio de estremeci-
miento y quebranto. Se denomina «bautizados por el Espiritus a aquellos
que han tenido al menos una experiencia mistica, es decir, se han visto
tocados por la gracia del Sefior. Por lo general, ello implica la vivencia de
sucesos extraordinarios —fuera de norma-, considerados manifestacio-
nes divinas, entre los que se cuentan la ocurrencia de visiones revelado-
ras, la percepcion de voces desde las que se reciben mensajes proféticos,
suefos o intuiciones premonitorias. Estos eventos se acompafian de sen-
saciones fisicas y estados emocionales, generalmente de gozo y felicidad,
y pueden incluir el acceso a ciertas competencias paranormales.

De aquellos que disponen de estas capacidades sobrenaturales de
modo permanente se dice que han recibido los «dones del Espiritu Santo»,
conocidos como carismas, los que incluyen una variedad de comporta-
mientos sui géneris considerados sefiales de la accién divina. Segun la
Biblia (Corintios 12: 4-11) entre éstos se cuentan el don de sabiduria, el de
palabra, el de obrar sanidades, el de hacer milagros, el discernimiento
de espiritus, el don de profecia, el de hablar en lenguas extraiias. El culto
es el espacio donde estos dones se ostentan, como testimonio del poder
de Dios, que aparece ante los ojos de los asistentes encarnado en el com-
portamiento de los fieles. El propio cuerpo de los devotos se convierte,
asi, en un componente sustantivo del texto ritual. Cuando estas mani-
festaciones se multiplican en el seno de la congregacion, los pentecosta-
les afirman que se ha producido un <avivamiento espiritual>. Este estado
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de efervescencia ritual, donde las expresiones carismaticas se contagian
y reproducen, creando una atmdsfera de emotividad y exaltacion, es un
medio a través del que la presencia divina se confirma y proclama.

El pentecostalismo predica un evangelio de poder, que opera de ma-
nera activa y efectiva en el culto. «Dios esid aqui» es la noticia que di-
funden en las letras de sus himnos y refrenda el contenido testimonial
de sus prédicas donde resaltan sus hazanas. «Pide lo que quieras, Fl te lo
dard» es una de las consignas que se repite en su discurso ritual. Dios
es calificado como el «doctor de doctores> y anunciado como el «médico
celestiab, capaz de curar todo tipo de afecciones fisicas y animicas. La
narrativa de manifestaciones sobrenaturales y hechos milagrosos que
proclaman los fieles atrae a quienes padecen situaciones que escapan
a su control. El culto se ofrece como una instancia de «administracion
espiritual>, como se denomina a la intervencion divina sobre los requeri-
mientos individualizados de los fieles. El testimonio de éstos informa la
eficacia simbdlica de la accion ritual: la recuperacion de enfermos des-
ahuciados, la sanidad de males crénicos e incurables, la disipacion de
malestares persistentes, la resolucién de conflictos personales, la modi-
ficacion de los estados de &nimo yla liberacion de espiritus maliciosos se
presentan como evidencia de su capacidad. Parala doctrina pentecostal,
éstas son «obras del Espiritu Santos en las que se confirma el poder y la
autoridad de Dios.

En nuestra perspectiva tedrica, los milagros de sanidad son resulta-
dos de una mediacion biopsicosocial que, en este tipo ritual, asume un
cardcter dominante (Moulian 2007). Por ésta entendemos a la articula-
cion en la trama comunicativa del culto entre un sistema de representa-
ciones, las necesidades de los fieles, los estados emotivos, sus correlatos
somaticos y disposiciones actitudinales, en un proceso transformador.
Las representaciones son la fuente de sentido; las necesidades consti-
tuyen las motivaciones de los actores; la transformacion de los estados
emotivos y sus correlatos somaticos se consideran evidencias del poder
de Dios; el cambio de actitudes se exhibe como el resultado. El ritual
es un espacio donde se canalizan y transforman las emociones o, como
plantea Koss-Chioino (2005), una instancia que permite su regulacion.
Ello conlleva a una actualizacion y modificacion de los sintomas con
que llegan al templo los fieles y provee las sefiales del poder de Dios. El
elemento mediador es la retérica pentecostal, el conjunto de estrategias
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comunicativas a través de las que se pone en escena el Espiritu Santo y se
efectua su performance. La textualizacion del cuerpo es un componente
sustantivo de esta retdrica, que procede a través de mecanismos de im-
plicacion, resemantizacion y el despliegue de patrones de expresividad
propios del zabitus carismatico, que ponen en escena el modelo del cuer-
po espiritualizado.

La eficacia ctiltica en la atencién de las necesidades individualizadas
encuentra su complemento en la intervencion del sistema religioso a ni-
vel societario. En nuestra perspectiva, el culto pentecostal asume, a nivel
general, una mediacion sociointegradora. Por esto entendemos la arti-
culacion entre las representaciones sagradas, una ética social promovi-
da por el culto y la posicion en la estructura social de sus fieles. El pen-
tecostalismo promueve un sistema de valores y conductas que resultan
funcionales al orden social establecido, como son la consagracién del
principio de autoridad, la ética del trabajo y la defensa de la indisolubi-
lidad del matrimonio, que permiten la integracion en el sistema social
de sus miembros. Estos deben exhibir virtudes como la templanza, la
prudencia y la honestidad que favorecen su reclutamiento en el mercado
laboral y posibilita ciertos grados de acumulacion econémica y bienes-
tar material. La exigencia de la fidelidad conyugal ayuda a su estabilidad
familiar. Los fieles deben alejarse del mundo y abandonar las tentacio-
nes de la carne. Ello supone distanciarse de las ocupaciones temporales
y la moderacién de los sentidos para dedicarse a la Iglesia, la familia y el
trabajo. Estos son los campos donde deben dar testimonio de su fe en la
accion. La ética pentecostal promueve un modelo del cuerpo consagra-
do alavida en santidad. Mientras el modelo del «cuerpo espiritualizado
nos conduce por las vias del éxtasis religioso, el modelo de <cuerpo con-
sagrado> nos sittia en el plano del disciplinamiento social.

Somatizacién y marginalidad social

La oferta pentecostal combina las promesas de salvacion eterna con
ejercicios de sanidad para la restauracion del cuerpo aqui y ahora. El
camino a la trascendencia se ve refrendado con las pruebas del poder
divino en el plano inmanente. El atractivo de esta propuesta le ha per-
mitido alzarse como principal corriente dentro del evangelismo chile-
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no y perfilarse como un fendmeno sociolégico de importancia, dado su
crecimiento explosivo. De acuerdo con el censo poblacional de 2002,
los evangélicos representan al 15,1% de la poblacién, lo que equivale a
1.699.725 personas. Los pentecostales tienen una notoria primacia den-
tro de este universo. Segtin Spoerer (1984), sus fieles corresponden al 70%
de los evangélicos chilenos. Lagos y Chacdn (1987) elevan la cifra a 75%.
Tennekes (1985) y Ossa (1991) la ponderan en 80%. Parker (1993) sefiala
que representan entre el 80 y 95% del campo evangélico nacional. Sus
miembros se agrupan en cientos de pequeiias iglesias y corporaciones
religiosas. En consecuencia, mas que un fenémeno institucional consti-
tuye un movimiento social. El pentecostalismo es el principal protago-
nista de la explosion evangélica en nuestro pais, que ha aumentado su
representacion en mil por ciento en el tltimo siglo, pasando de 1,44% de
la poblacién en 1920 al 15,1% del tltimo censo.

Este desarrollo ha sido explicado, desde una perspectiva socioldgica,
como una respuesta a los procesos de transformacion sociocultural en
el marco de la modernizacion (Willems 1967, Lalive 1968) y adaptacion a
las desigualdades sociales (Parker 1993). Tennekes (1985) desplaza el ané-
lisis hacia sus funciones psicolégicas. Estos enfoques tienen en comiin
la atencion a las articulaciones externas del culto antes que a los meca-
nismos internos que hacen posible su engarce. En nuestra perspectiva,
ello no basta para entender por qué el pentecostalismo es seleccionado
entre otras alternativas de fe, que podrian desempefar similares funcio-
nes. Para resolver este punto es necesario abordar la relacion entre las
particularidades del culto y sus externalidades, es decir, situarnos en la
légica de la mediacion. El andlisis de las experiencias que aquellos sus-
citan —cuya manifestacion compromete la corporalidad- es un modo de
poner en evidencia esta mediacion. En estas experiencias se encuentran
urdidas, en una expresion sintética, las situaciones vitales que atravie-
san los fieles —sus necesidades y preocupaciones—, las condiciones so-
ciales bajo las que desenvuelven sus vidas y las formas que adoptan las
practicas religiosas a las que se apela como medio para enfrentar estas
circunstancias.

El pentecostalismo es, predominantemente, una religion de las clases
bajas (Rolim 1980). En Chile, la promesa del Espiritu Santo ha prospe-
rado en poblaciones marginales de nticleos urbanos, poblados mineros,
pequeiias localidades campesinas y comunidades indigenas afectadas
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por procesos de aculturacion. Su oferta encuentra resonancia y especial
acogida en los sectores de menores recursos. De alli que Lalive (1968) lo
califique como «el refugio de las masas» y lo analice como una religién
de las «clases populares» (1972), que Tennekes (1985) lo asocie con la «cul-
tura popular» y Sjerup (2002) plantee que es una fuente de poder para
«los sin poder». El pentecostalismo proclama al Espiritu Santo como una
solucion frente a las situaciones de necesidad. Los contextos carencia-
les resultan propicios a este llamado. La precariedad material, exclu-
sion social y falta de oportunidades se expresan en relaciones sociales
inestables y conductas desviadas, generan problemas de salud mental
y afecciones psicosomaticas que demandan respuesta. El culto promete
solucion a todos estos problemas.

Como expone Mosher (1995), el pentecostalismo ofrece claridad a los
que viven en confusion, estabilidad a los que viven en desorden, comuni-
dad alos que estan en soledad, dignidad a los que se encuentran despre-
ciados y sanidad a los enfermos. La primera y segunda de estas gratifi-
caciones se fundan en la base doctrinal y ética que la mayor parte de las
iglesias provee a través de sus sistemas de representaciones. La terceray
la cuarta se alcanzan a través de la integracion en el espacio social que,
por lo general, promueven las organizaciones eclesiales. La quinta, en
cambio, nos sitia en el terreno de lo numinoso, de la experiencia del po-
der sobrenatural que el culto pentecostal dispensa de un modo particu-
larmente eficaz. Esta es, a nuestro entender, una de las claves de su éxito.
En la liturgia pentecostal, el texto ritual es vivido y aparece somatica-
mente encarnado en la corporalidad de los participantes. Sus milagros y
sanidades son la fuente de confirmacién de su doctrina y de validacién
de una ética que, a su vez, resultan socialmente funcionales.

Laintercesion del Espiritu Santo se ofrece y promueve en el culto como
via de solucidon de dolencias fisicas y emocionales. Por lo mismo, una
motivacion recurrente en la asistencia de los nedéfitos es la sensacion de
enfermedad. La presencia de malestares persistentes, sintomas crénicos
o intensos a los que los médicos no encuentran explicacién ni ofrecen
respuesta, lleva al culto a quienes los padecen, en busqueda de alterna-
tivas de sanacion. El culto se vuelve asi en receptaculo natural de situa-
ciones o trastornos de somatizacién. Estos consisten en la presentacién
de sintomas fisicos en ausencia de una patologia orgdnica o la amplifi-
cacion de las dolencias asociadas a una enfermedad mas allé de lo que
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puede ser informado por la fisiologia (Kirmayer 1984). Por lo mismo, en
el campo de la medicina o la psiquiatria, el término refiere al «proceso
por el cual las dolencias fisicas enmascaran o sustituyen los sintomas o
dolencias psicoldgicas» (Koss 1990: 5), que tiene su origen en un problema
personal o social. Asi, las personas en bisqueda de ayuda para padeci-
mientos organicos, que atribuyen a una enfermedad, tienen detras aflic-
ciones emocionales, conflictos familiares, problemas econdmicos u otros.

El Manual Diagnéstico y Estadistico de Trastornos Mentales de
la Asociacion Psiquidtrica Americana define la somatizacion como «un
patron cronico de conducta de enfermedad, con un estilo de vida carac-
terizado por numerosas consultas médicas y dificultades sociales secun-
darias» (citado en Florenzano et al. 2002). Las estadisticas de atencion
primaria en Santiago de Chile indican una prevalencia de este patrén de
conducta en un 17,7% de los consultantes (ibid.). Este aparece asociado
a diversos problemas de salud mental, entre los que predomina la de-
presion, considerada una de las principales enfermedades psiquidtricas
en Chile (Minsal 1999), con una prevalencia que promedia el 9% de la
poblacion. No obstante, la presentacion de sintomas no siempre asume
este cardcter patoldgico y es mucho mas comun. Datos sobre morbilidad
britanica y estadounidense indican que, en el transcurso de un aiio, tres
de cada cuatro personas padece de sintomas que las llevan a tomar de-
terminadas medidas como la automedicacion (Kirmayer 1984). Los sin-
tomas organicos son una forma mds comun de presentar los problemas
psicolégicos que las aflicciones emocionales (ibid.).

Las personas van al culto a dejar en las manos de Dios sus dolencias
y enfermedades. La oracidn inicial brinda la oportunidad de presentar-
se cada uno ante el Padre y exponerle sus problemas. El cuerpo se ve
aqui implicado por la activacion o latencia de los sintomas. Ellos son
comprendidos por la teologia pentecostal como sefiales de la accién de
espiritus malignos. La aflicciéon y el dolor aparecen como expresiones
del mal encarnado en el cuerpo de los suplicantes. Para luchar contra
la enfermedad hay que alejar, a través de la reprension, exhortacion y
actos rituales de liberacion espiritual a los espiritus dafiinos que los es-
tigmatizan. Por esta via, los problemas bio-graficos de los consultantes,
expresados en su sintomatologia psicosomatica, adquieren una dimen-
sién metafisica. Asi, en el culto vemos al cuerpo en transito —en trance—
hacia las representaciones culturales del trascendente.
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Habitus carismatico

Hacerse pentecostal supone asumir los patrones de la corporalidad
propios del evangelismo carismatico. La iglesia es un espacio de socia-
lizacién donde se reproduce un discurso somaticamente encastrado. La
enculturacion de la religiosidad compromete el aprendizaje de represen-
taciones corporizadas que se manifiestan en un sistema de préacticas, ac-
titudes, formas perceptivas, emociones y experiencias psicosomaticas.
El desempeiio cultico requiere la asuncion de los ejercicios de lectura
de la corporalidad desde la hermenéutica pentecostal, la socializacion
en las emociones religiosas, la adquisicion del habitus carismatico que
provee las competencias del don.

Con Bourdieu (1990: 86) entendemos por habitus «a un sistema subjeti-
vo, pero no individual de estructuras internalizadas, esquemas de percep-
cion, concepcion y accion comun a los miembros de un mismo grupo o cla-
se»; un sistema de disposiciones corporalizadas que «funciona en cada
momento como una matriz de percepciones, apreciaciones y acciones» en
el desemperfio de las tareas (op. cit.: 83). Un sistema <estructurante y <es-
tructurado> que media de modo inconsciente en el desarrollo de las préac-
ticas sociales. En el caso del evangelismo carismatico, éste incluye un
fuerte componente emotivo y tiene en el culto su espacio de reproduc-
cion. El cuerpo socializado aparece aqui como componente sustantivo
de la trama ritual. Se trata, por lo tanto, de un cuerpo textualizado, que
se emplea como significante en el proceso de enunciacion littrgico.

Convertirse en pentecostal implica la alfabetizacion en las practicas
de lectura de las manifestaciones somaticas y la adquisicién de la com-
petencia en la gramatica del don para que el Espiritu Santo obre desde
el trabajo significante del cuerpo. El culto opera como un dispositivo de
textualizacion bio-grafica, en tanto el proceso de comunicacion se enun-
cia desde y sobre la vida de los participantes. Los neéfitos acuden a él
para poner sus cuerpos en el texto ritual, esperanzados en encontrar so-
lucién a sus problemas. Los fieles llevan inscritos en la corporalidad los
patrones del habitus carismatico cuyo desemperio en la trama y proceso
comunicativo del culto producen a éste como un texto encarnado. Sus
devotos participan de un modo regular y activo en el culto para «buscar
a Dios» y <encontrarse con el Sefior,, como se denomina a la experiencia
intima de comunicacion con el Espiritu Santo, que da lugar a diversas
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manifestaciones somaticas y formas de expresividad corporal.

Para los pentecostales es indispensable este anhelo de biisqueda.
Quienes son constantes en las practicas y rigurosos en las reglas del
Evangelio, pero carecen de sensibilidad mistica, son calificados peyo-
rativamente como «religiosos, término que connota la idea de una «se-
quedad, interior. Sus integrantes aspiran a gozar la «vida en el Espiritw,
concebida como el establecimiento de la relacién directa y personal con
Dios, en forma sensible o intelectiva. Por lo mismo, si bien no es suficien-
te la concurrencia a los servicios litirgicos, el compromiso en la vida re-
ligiosa, expresado en la participacién en ayunos y vigilias y la entrega en
ejercicios de alabanza y oracion, favorece y fortalece la espiritualidad. El
culto es el lugar donde se persigue la gracia del Espiritu Santo y los dones
sobrenaturales se ostentan, se ponen a disposicion de la congregacion,
entran en accion para confrontar las fuerzas del mal y atender los pro-
blemas de los asistentes. Sus manifestaciones permiten la confirmacién
publica de la fe y producen el regocijo de la asamblea.

El servicio ofrece a los participantes un espacio institucionalizado de
comunicacion con Dios, donde los creyentes dan vida a su fe y los nedfi-
tos encuentran atencion a sus necesidades. Con ellos, el templo se vuelve
tablado de solicitudes y receptdculo de padecimientos. Van a poner el
cuerpo, en la expectativa de recibir sus servicios sobrenaturales, para
que la tercera persona divina obre con su poder terapéutico. La retdrica
de la presencia corporalmente enunciada provee sefiales del poder so-
brenatural, de modo que las previsiones se ven confirmadas por las evi-
dencias que produce la accion ritual. La trama litdrgica y las formas ex-
presivas del culto proporcionan a los participantes la posibilidad de ser
testigos y/o experimentar las manifestaciones del Espiritu Santo. Este es
el sello distintivo de la religiosidad pentecostal.

Como todo sistema ritual, el culto es un texto vivo —un texto en ac-
cién-, con la particularidad de que su «fuerza ilocutiva> (Austin 1998)
se verifica en la impregnacion somatica. Se trata de un dispositivo de
mediacion cuya trama procesual multimedia muestra capacidad para
disponer actitudes, suscitar emociones, gatillar sensaciones y sintomas
vinculados a las representaciones teoldgicas y de producir sus transfor-
maciones. La trama textual propicia, dispone, dirige y realiza el encuen-
tro de los fieles con el Espiritu Santo, que aparece traspuesto en el com-
portamiento excéntrico o disociado de los participantes. Se trata, por lo
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tanto, en primera instancia, de una presencia interiorizada y subjetiva
de sus protagonistas, que se revela a la congregacion por el correlato ex-
presivo del cuerpo que ha sido tocado por la gracia divina.

Desde su preambulo, a través de los gestos de concesién y humillacion,
el culto inscribe las representaciones de lo sagrado en actos simbdlicos,
por los que aquellas transitan desde los imaginarios colectivos ala corpo-
ralidad significante; desde las impresiones sensibles a la sedimentacién
en la experiencia biogréfica. La gestion de la corporalidad pentecostal
(Mena 2007) involucra tanto la apariencia como la experiencia. Los fieles
suelen hacerse presentes en el templo con tenida formal y una presenta-
cién cuidada con atencion, en particular los domingos, que es un dia con-
sagrado al culto. Su pulcritud en el vestir tiene el propdsito de agradar a
Dios y servir como sefial de la <nueva vida, expresion con la que designan
los cambios de comportamiento que se espera de ellos como fruto de la fe.

Al entrar en <a casa del Sefior,, los miembros de la iglesia acostum-
bran postrarse en el suelo como gesto de humildad y expresién de some-
timiento ante la grandeza divina. De este modo, hacen reconocimiento
de la patria potestad divina, que asume a los hombres como hijos de
Dios y reconoce a los creyentes como hermanos en la fe. El acceso a los
beneficios de esta filiacién sobrenatural, al menos en cuanto al destino
trascendente, aparece garantizado por el ejercicio de los principios de
obediencia y fidelidad al Padre. Este marco de representaciones y las ac-
titudes consecuentes se plasman en la accion ritual a través de los pro-
cesos de textualizacion corporal.

Incorporacioén ritual

En el servicio religioso pentecostal asistimos a un proceso de incorpo-
racion del cuerpo en el texto ritual, entendido a esto como la inscripcion
de sus manifestaciones como componentes sustantivos de la comunica-
cion sagrada. En las practicas carismaticas, la accion simbolica extiende
sus raices sensibles en el espacio propioceptivo de la somatosemia. La
atencion a las funciones vegetativas, la lectura intencional de las sefia-
les epidérmicas, viscerales o arteriales buscan y producen sentido. La
fisiologia aparece asi impregnada por las asociaciones cognitivas. Esta
mediacion se desarrolla progresivamente desde el inicio del culto que
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puede plantearse a través de diversos procedimientos: la entonacion de
un himno de alabanza que exalta las virtudes de Dios, la lectura de un
pasaje biblico aleccionador o palabras de gratitud al Sefior por parte de
los oficiantes, que le reconocen como fuente de la vida y destino de los
hombres. Una férmula habitual es una invocacion al Padre, seguida de
su glorificacion. Los miembros de la congregacién se ponen de pie, alzan
los brazos y extienden las manos mientras repiten al unisono: «;Gloria
a Dios!, ;gloria a Dios!, jgloria a Dios!» o «Gloria a Dios, gloria al Padre,
gloria al Espiritu Santo!».

Esta postura, con las extremidades superiores levantadas, la super-
ficie sensible de las palmas de las manos alzada y desplegada hacia el
cielo, constituye uno de los esquemas corporales caracteristicos de la
kinésica pentecostal o «somatolalia’, como Rabanales (1954) llama al len-
guaje corporal. Se trata de un acto de veneracion, a través del que se ex-
presa la fe, pero también de biisqueda de contacto perceptivo con la rea-
lidad divina. Su aprendizaje, como el de los otros esquemas corporales,
se adquiere por imitacion, pero requiere llenarse de sentido en los planos
sensorial, semantico y emotivo. Ello supone la apropiacion de los marcos
de referencia, su uso para enfrentar las situaciones existenciales y la ex-
ploracion y aprehension sensible de la corporalidad. Entonces podemos
decir que el gesto se encuentra impregnado de sentido.

La plegaria pentecostal muestra paradigmaticamente los procesos de
textualizacion de la corporalidad. Se trata de un acto ritual propio del
ciclo de apertura del culto, que expone la preeminencia de la funcion
pragmatica del rito. A través de ella se invita alos concurrentes a presen-
tarse en forma personal ante Dios, para entregarle sus cargas. La oracion
constituye un ejercicio individualizado de invocacién y solicitud, pero
que se realiza en voz alta y de modo colectivo, cuya enunciacién muestra
un fuerte compromiso kinésico. Los asistentes se ponen de rodillas en el
suelo, frente a sus bancas, e inclinan su cabeza en sefial de reverencia,
para pedirle a Dios.

El caracter enérgico y/o la tonalidad emotiva de la expresion revelan el
anclaje biografico de la oracion. En ella los asistentes pasan revista a sus
situaciones existenciales, exponen sus necesidades y revisan sus penu-
rias, lo que supone la actualizacion de las emociones y sintomas asocia-
dos a ellas. En su reseiia, se revive la angustia y activa el dolor. Por lo mis-
mo, la oracién actiia como un mecanismo de implicacion de los sujetos
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y de incorporacién somatica en la trama textual. En ella vemos la puesta
en escena de un cuerpo dicente, un cuerpo que habla de las condiciones
y situaciones sociobiograficas de sus pacientes, un cuerpo que, habitual-
mente, vive en los margenes y se ve expuesto a privaciones y frustraciones;
un cuerpo que encarna en forma de dolor y malestar la violencia social
que supone la exclusion. Este cuerpo somatizador es la materia prima
sobre la que trabaja el culto. Su eficacia simbdlica consiste en la trans-
formacion de las emociones de entrada y la remisién de sus sintomas.

La plegaria es, igualmente, momento de «quebrantamiento» de los fie-
les carismaticos, a través del que se inicia el proceso de <encarnacion
textual. «Quebrantamiento> designa a la pérdida de las resistencias del
yo que inhiben el contacto espiritual, lo que permite a los fieles entregar-
se a los brazos del Sefior en cuerpo y alma. Ello se revela en la plegaria
inspirada, de expresividad ferviente, en ocasiones embargada en lagri-
mas, pero de experiencia gozosa. La superposicion de voces produce un
bullicio frenético, de contenido heteroglésico, donde las loas al Padre,
glorificaciones y aleluyas se combinan con stiplicas, gemidos, lamentos y
llantos. En medio de este clamor colectivo, vibrante y confuso destacala
palabra de algunos lideres espirituales, por la fuerza de la enunciacion,
el grado de elaboracion y claridad del mensaje. También se distingue con
nitidez la voz de los oficiantes o coordinadores del culto, quienes dirigen
la oracién micréfono en mano.

A través de su discurso, los encargados del culto piden el respaldo de
Dios para el trabajo que se va a iniciar y solicitan que su presencia sobre-
natural «colme el templo», <toque los corazones, produzca discernimiento
y <obre sobre los cuerpos. Su alocucion, habitualmente, incluye férmulas
exhortativas y reprensivas contra los demonios y potestades malignas
enunciadas en el nombre de la divinidad. A través de ellas, la ejecucion
ritual se sittia en el marco de una <guerra espirituab. Este espacio acus-
tico se acompafia de una intensa coreografia kinésica. El despliegue ex-
presivo de los participantes involucra configuraciones del rictus, ade-
manes sensibles, gestos enfaticos, balanceos de tronco, movimientos de
brazos y zapateos. Este trabajo corporal tanto como el verbal supone
un esfuerzo fisico e impone un importante gasto energético, que resulta
de suyo eficaz por sus efectos catarticos. Al entregarle de este modo los
problemas a Dios, los participantes dicen sentirse <ivianitos> y quedar
«descansados en el Serior».
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Terminada la oracién congregacional, toma su lugar la musica coral,
que anima la vida litirgica. Se trata de una de las principales formas
que asume la adoracién en el servicio religioso pentecostal y otro de sus
mecanismos de textualizacion del cuerpo. Las letras de himnos y coros
presentan los contenidos doctrinarios. Su entonacién tiene un caracter
realizativo, en tanto, la enunciacion del canto lleva a cabo los actos ri-
tuales de comunicacion con el trascendente, propios del culto. Al mis-
mo tiempo, las lineas melddicas alegres y ritmos marcados estimulan la
participacion de los fieles, cuyo entusiasmo se contagia. La musica con-
tribuye a producir un ambiente de efervescencia colectiva y favorece las
manifestaciones carismaticas que se consideran sefiales de la presencia
del Espiritu Santo.

El repertorio pentecostal incluye <himnos de alabanza> que exaltan el
nombre del Seiior, <himnos de exhortacions que interpelan a los pecado-
res a abandonar sus errores, <himnos de llamados que invitan a los gen-
tiles a seguir los caminos de Dios, <himnos de redencion» que tratan del
cambio de vida cristiano, <hzimnos de confianza> que cantan a la seguri-
dad que otorga Cristo, <himnos de esperanza> que hablan de la promesa
de la vida eterna, <«coros espirituales> o de «avivamiento» que relatan los
hechos extraordinarios del Espiritu y buscan su presencia, «coros de jii-
bilo> en los que se expresa una congregacion exultante, <zimnos de gue-
rra> que plantean la confrontacion espiritual con las fuerzas diabdlicas,
e <himnos de victoria> que proclaman el triunfo cristiano en esta guerra.
Las secuencias de canticos congregacionales pueden incluir varias ala-
banzas enlazadas por series corales, cuya puesta en escena requiere y
suscita un importante trabajo corporal. La fuerza y armonia de su eje-
cucién corporativa se tiene como sefial del «derramamiento espiritual,
es decir, de lallegada y propagacion entre los fieles de la Tercera Persona
del Espiritu Santo, cuya fuerza anima intimamente y da calidez a la ex-
presién musical comunitaria.

En el culto, la musica anida en los cuerpos y emana de ellos. Si bien la
ejecucion instrumental es de responsabilidad de los integrantes del coro
eclesial, su interpretacion es corporativa. En ella la iglesia se muestra
como un cuerpo social y se sumerge en la experiencia del cuerpo vivo.
Los fieles llevan siempre sus himnarios consigo al templo para cantar-
le al unisono a Dios u ofrecerle niimeros especiales. De acuerdo con la
perspectiva pentecostal, el canto debe ser «con entendimiento y con espi-

77



ritw. Sus contenidos deben servir a los fieles de tema de meditacién y a
través de su entonacion buscar el encuentro con Dios, lo que implica un
compromiso tanto cognitivo como emotivo. De alli que las canciones se
interpreten de modo ferviente, con intensidad sonora y acompafadas
de una profusa gestualidad. Cantar también es un ejercicio fisico que
demanda un esfuerzo abdominal para el uso del diafragma en el control
de la respiracion. Los patrones motores propios de la actividad kinésica
acoplada a la musica hacen mas evidente el desempefio corpdreo. Este
despliegue expresivo es capaz de suscitar momentos de euforia que de-
cantan en un estado de placidez.

Mientras la plegaria pentecostal provee una experiencia catartica,
por su caracter liberador, la practica coral es reconfortante del animo
y revitalizante, porque estimula psiquica y fisiolégicamente. La misica
ayuda a la produccién de endorfinas que generan una sensacion de bien-
estar y placer. La armonia de los acordes y la alegria de las lineas melé-
dicas contagian energia; los contenidos de la composicion lirica resultan
alentadores, porque destacan valores positivos y promueven esperanzas.
Por su cardcter motivador, por su capacidad de integrar a la congrega-
cion e implicar somaticamente a sus miembros, la musica es usada en
los cultos pentecostales como uno de los dispositivos de textualizacién
del cuerpo, a través del que se produce la corporizacion de lo sagrado.

Cuando se desarrolla la adoracion musical, es posible ver a los devo-
tos llorando con los brazos alzados y las palmas de las manos abiertas,
como si quisieran tocar a Dios. Sus ldgrimas no son por dolor sino porque
se ha iniciado el <gozo en el Sefior», que los fieles caracterizan como un
sentimiento de felicidad que los embarga y conmueve. Es una de las ma-
nifestaciones de la gracia del Espiritu Santo, que suele preceder a las ex-
periencias extaticas, conocidas como dones espirituales. Con los ojos ce-
rrados y el cefio fruncido, los rostros de otros participantes muestran un
estado de concentracion, cuyo rigor tensiona el rictus, mientras hablan
a viva voz con el Sefior, en medio del concierto. El semblante de algunos
se llena de regocijo, al tiempo que agradecen al Sefior. Sus protagonistas
declaran sentirse prendados por una presencia interior, que los acari-
cia o abraza. Fl estado de dnimo va in crescendo a través de la progre-
sién de los coros de jubilo y avivamiento, que buscan el «derramamiento
espirituals. Los pentecostales denominan de este modo al descenso del
Espiritu Santo sobre la congregacion y su difusion entre sus miembros.
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El ambiente es atizado a través de la estimulacién sonora y el empleo
de significantes alusivos a hechos prodigiosos que preludian su apari-
cion: «Poder, maravilloso poder / que siento yo en mi ser. / Yo siento el
poder, / del dia de Pentecostés. / Poder, maravilloso poder», cantan los
fieles. Entre los acordes, se escucha la invocacion vehemente de la pre-
sencia divina, acompanada de una intensa actividad kinésica. Es el cla-
mor de los <instrumentos del Sefior,, como se llama a los beneficiarios
de los dones a través de los que la Tercera Persona de la Trinidad se de-
muestra en el templo. [rrumpen entonces locuciones inescrutables. Es
la manifestacion del don de lenguas que confirma que <Dios estd aqui.
En este contexto, la glosolalia ~hablar oscuro- se considera un discurso
enunciado en lenguajes perdidos o ignotos, que algunos califican como
denguas angélicas, que el Todopoderoso coloca en boca de sus hijos. Por
su caracter desaforado, las férmulas lingiiisticas ininteligibles resultan
significantes conspicuos y opacos, que llaman la atencién por el cardcter
extraordinario de su expresion.

Retédrica de la presencia

La aparicion publica del Espiritu Santo en el templo no ocurre de
manera directa e inmediata, sino a través de la actividad expresiva y
la experiencia de los creyentes expuesta frente a la congregacién. Como
apunta un himno: «Oh, mi Dios es real, real en ti». El <hablar en lenguas
se identifica como una de las sefiales de su presencia. Si bien la Biblia (1
Corintios 14: 21) destaca la importancia de su interpretacion, ello rara
vez ocurre en los servicios culticos. Lo significativo, por lo tanto, no es el
contenido del mensaje sino lo que su enunciacion revela. Lo mismo ocu-
rre con la «danza espiritual, que algunos <nstrumentos divinos> desplie-
gan prendados por su fuerza, animando con su coreografia la adoracién
musical. Goodman (1974) califica el primero de estos comportamientos
como «disociacion hiperactiva». Bourguignon (1980) extiende esta con-
ceptualizacion a la danza. Con ella nos situamos en el campo de los es-
tados alterados de conciencia.

El término «disociacion> proviene de la psiquiatria, donde se lo emplea
para describir fenémenos de escision de la conciencia que tienen como
signos distintivos las alteraciones de la memoria, percepcion e identidad
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(Seligman y Kirmayer 2008). El analisis de la disociacion se ha centrado
en sus aspectos psicopatolégicos que tiene en la amnesia, la desperso-
nalizacion y las identidades multiples algunas de sus manifestaciones
extremas. No obstante, se trata de un mecanismo normal de regulacién
del flujo de la atencién y la informacion que se emplea como recurso de-
fensivo ante situaciones que amenazan al yo y que permiten su supera-
cién. Como destaca Richards (1990), por lo mismo posee un potencial
terapéutico y transformador.

Mas recientemente, Kavan (2004) discute que el don de lenguas im-
plique la alteracién de la conciencia. Plantea, en cambio, que se trata
de un comportamiento voluntario adecuado al contexto. Desde nues-
tra perspectiva, el desempefio carismatico no se constituye con la sim-
ple ejecucion de la conducta o su realizaciéon mimética. Se requiere su
impregnacion de sentido sobre la base de la experiencia de cierto nivel
de extrafiamiento. Dicho de otro modo, se trata de una configuracién
corporizada, que supone un tipo somdtico de atencién, como plantea
Csordas (2002), de modo que el propio organismo produce sefales y se
vuelve fuente de informacion. Sus protagonistas se distinguen por una
participacion entusiasta en la accion ritual, a través de la que buscan el
encuentro con la divinidad: destacan por el canto vehemente, el fervor
en la oracion, la exacerbacion del comportamiento kinésico y un desplie-
gue emotivo que los sacude y conmueve.

La presentacion de los carismas suele ser el corolario de la inmersién
del sujeto en una serie de ejercicios espirituales, que los conduce a la
experiencia mistica de la comunién con Dios. La manifestacion de los
dones tiene, por lo tanto, un intenso correlato interior. Al igual que los
danzantes en el espiritu, los hablantes de lenguas extraias dicen sen-
tirse prendados por una fuerza externa que los arrebata o posee, pero
ala vez los llena de goce. Se trata, en consecuencia, de actuaciones que,
si bien son buscadas sistematicamente por los fieles, de acuerdo con su
experiencia éstas se sittian mds alld de la voluntad personal, lo que cons-
tituye uno de los sintomas de la disociacién.

El habitus carismatico supone —parafraseando a Eliade (1993)- el do-
minio de las técnicas del éxtasis. Las cadenas de oracion, el uso de pa-
trones ritmicos recurrentes, la hiperventilacion que exige el canto, el
ayuno y la vigilia contribuyen a inducir estados de «trance» ritual. De-
rivado etimoldgicamente del latin <ransire> —que significa <ransitar,
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pasar -, este término designa la entrada de los participantes del rito
en particulares estados de conciencia (Toro 2008), de modo que las re-
presentaciones culturales se asocian con los procesos psicofisioldgicos
caracterizados bajo el tipo légico «disociacién> (Rouget 1985). En térmi-
nos neuroldgicos, el trance se explica por la lateralizacion del sistema
nervioso central (Lex 1979). Los mecanismos de la comunicacién ritual
activan el hemisferio cerebral derecho, responsable de la produccion
de imdgenes globales, de la comunicacién no verbal y expresion de las
emociones. Al mismo tiempo, sus operaciones bloquean el hemisferio iz-
quierdo que se encarga de las operaciones légicas y de los procesos de
racionalizacion (Watzlawick 1994).

Las experiencias de trance constituyen un fenémeno organico cultu-
ralmente modelado que, como destaca Lex (1979: 118),

surge de la manipulacion de las estructuras neurofisiologicas univer-
sales del cuerpo humano, se halla dentro del potencial de conducia
de todos los seres humanos normales y funciona como un mecanismo
terapéutico para individuos y grupos.

Entre sus marcadores psicosomaticos habituales se encuentran las alte-
raciones del pensamiento, un sentido del tiempo modificado, pérdida del
autocontrol, cambios en la imagen corporal, modificaciones en el tono
emocional, sentido de lo inefable, sensacion de rejuvenecimiento o for-
talecimiento, hipersugestibilidad (Bourguignon 1973), que encontramos,
igualmente, presentes entre los participantes del culto. Ellos son la base
de las experiencias «trascendentales> o de «contacto mistico».

La gracia del Espiritu Santo toca y se aposenta en el cuerpo pente-
costal. Este proceso de corporizacion es un componente sustantivo de
su trama ritual. La encarnacion textual es una pieza significante cons-
titutiva del culto como sistema comunicativo. Los procesos emotivos,
marcadores psicosomaticos y comportamientos disociados son compo-
nentes sustantivos de textura de la liturgia pentecostal. A través de ellos
se verifica el advenimiento del Espiritu Santo ante la congregacion. Es-
tos eventos forman parte de la «retdrica de la presencia> (Moulian 2007),
como denominamos al conjunto de los procedimientos comunicativos
a través de los que se escenifica la actuacion de la Tercera Persona de
la Trinidad en el templo. En la perspectiva pentecostal, la propia efer-
vescencia ritual y la expresividad emotiva de los fieles son sefiales de la
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inmediatez del Espiritu Santo; en tanto, la manifestacion de los dones es
la evidencia confirmatoria de su llegada.

En términos de la semidtica peirciana (Peirce 1974), se denomina «n-
dices» a estos instrumentos semidticos en los que las formas significan-
tes o «representamens expresan un vinculo natural (causal) con su objeto
o indican la presencia alli del referente significado. En términos reté-
ricos, este desempeiio figurativo, cuando el Espiritu se manifiesta por
contigiiidad (contacto) en el proceder de los fieles, se tipifica como me-
tonimico (Poewe 1989). Tenemos asi que la inmediatez de Dios, que se
vive en la experiencia interiorizada de los creyentes, aparece mediada
ante la congregacion por su testimonio o comportamiento. Asi ocurre,
por ejemplo, en las profecias que constituyen una parafrasis divina, en la
que el Sefior habla por boca de sus devotos, que se encargan de compar-
tir su mensaje —previamente recibido, por revelacion, suefio o intuicién
sensible—, ante los asistentes al templo. Otro tanto ocurre con la palabra
inspirada de los predicadores, considerada un discurso que entrega el
Padre, pero que se realiza a través de la alocucién de los evangelistas.
Una manifestacion extrema de esta actuacion traspuesta es la figura re-
tdrica de la personificacion divina, en el que Dios toma posesion de uno
de sus hijos para hablar en primera persona desde su cuerpo y voz. Es el
verbo encarnado.

Su opositor, Satands, también se representa corporizado en el culto.
Uno de los dilemas pentecostales basicos es el «discernimiento de los es-
priritus), que supone establecer la naturaleza de las entidades que se pre-
sentan en el templo. En la perspectiva teoldgica pentecostal, el contexto
de la guerra espiritual impulsa al demonio a confundir a los cristianos
y entrometerse en sus cosas. Las profecias y personificaciones, las emo-
ciones y actuaciones espirituales no siempre vienen del Sefior. Su engafio
puede conducir a errores en la vida de la iglesia. Satands provoca, pero
también azota. A él se le atribuye la causa de los malestares, penurias y
dolencias que los fieles y neéfitos traen al templo. Son los estigmas de la
carne, que se expresan en su debilidad y degradacion. Las posesiones
demoniacas son los casos mas extremos. En ellos, el maligno se apode-
ra del cuerpo de sus victimas, conduciéndolas hasta estados mérbidos
y comportamientos patolégicos de ribetes espectaculares, con convul-
siones, vomitos, insultos y golpes que atizan a la congregacion. El culto
se plantea como escenario de combate sobrenatural, donde el Espiritu
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Santo obra para curar enfermedades y producir liberaciones espiritua-
les. Un espacio donde los dramas personales adquieren un caracter cos-
moldgico. El pentecostalismo ofrece un reencuadre interpretativo de los
avatares sociobiograficos, que se sitian en la perspectiva de la dialéctica
espiritual. En este marco, el texto ritual se perfila como una herramien-
ta de accion eficaz para enfrentar los problemas.

La estructura semantica del culto define la «exhortacion de la palabras
del Sefor como el acto liturgico central. Para los pentecostales, a través
de ella Dios habla a la gente de una manera eficaz. En su perspectiva,
la lectura de la Biblia y su consecuente interpretacién por parte de los
predicadores se dirige de manera especial a los asistentes, para exhor-
tarles, aconsejarles o consolarles y tocar sus vidas. Es la «administracion
de la Palabra> desde donde la divinidad entrega a cada uno su mensaje
transformador. No obstante, la estructura pragmatica del culto sitia al
acto de «administracion espirituab, subsiguiente, como climax ritual. Es
el momento en el que el Espiritu Santo actia en el culto para atender
las necesidades de los requirentes, obrando milagros en sus vidas. Ello
se verifica a través de la imposicion de manos por parte de «instrumen-
tos del Sefior» dotados del don de sanidad. Se trata, una vez mds, de una
actuacion mediada que podemos conceptualizar en términos retdricos
como <parapraxis:. En el lenguaje cultico, se le denomina también «wn-
cion espiritual, debido a que se considera que por medio del contacto de
sus administradores cae sobre los pacientes el Espiritu Santo.

Desde el prlpito, los predicadores ofrecen la oportunidad de pasar
frente al estrado a quienes se sientan afligidos o enfermos. «UsZed que
estd enfermo, usted que se siente acongojado, usted que estd sufriendo, el
Serior estd aqui para atender sus necesidades y resolver sus carencias. El
todo lo puede». Quienes dan el paso al frente asumen la condicién de
necesidad que cifra sus expectativas. Cada cual pide a los oficiantes que
intercedan ante el Sefior para enfrentar sus dolencias. La accién de sa-
nidad divina y liberacion espiritual arremete contra el demonio con una
plegaria exhortativa, acompafiada de manifestaciones de lenguas ex-
trafias, que ponen la impronta divina. Su discurso se reviste de iméage-
nes simbdlicas que sirven de significantes de poder (la sangre de Cristo,
los clavos de la cruz, el manto sagrado) y adopta un caracter performa-
tivo (quema, sana, salva), en tanto realizan las acciones a través de la
enunciacion.
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El texto encarnado por los operadores rituales da paso a la encarna-
cion textual de los requirentes. La accién significante de los primeros
deviene en sintomas revestidos de significado por los segundos. Los es-
timulos tactiles y auditivos gatillan o se acoplan a procesos emotivos,
orientan procesos perceptivos hacia la busqueda de las sefiales que con-
firmen las expectativas y previsiones. Es el momento en el que la expe-
riencia propioceptiva de los destinatarios toma el relevo de la retérica de
la enunciacion y la sensibilidad somatica se sittia en el primer plano de
la accion.

Los estados emotivos en que se sumergen y las sensaciones que expe-
rimentan los participantes son interpretados como sefales de la accion
de Dios. Unos se ven conmovidos, otros quedan estupefactos; algunos se
sienten electrizados en el momento de la uncion, se les pone la piel de ga-
llina, tienen escalofrios o bien se sienten acalorados y sudorosos, acari-
ciados o abrazados por una corriente de aire tibio perfumado o tomados
por una luz interior que deja huellas sensibles duraderas. En tanto, sus
sintomas de entrada al culto ceden lugar a una sensacion de bienestar
o alivio. La experiencia de la sanidad divina queda registrada en impre-
sién somatica epidérmica o visceral. El magisterio del Espiritu Santo se
confirma en las susceptibilidades de la corporalidad.

El modelo del «cuerpo espiritualizados que domina en el culto extiende
certificado de validez al modelo del «cuerpo santificado> que gobierna la
vida cotidiana de los fieles. El primero se muestra rutilante, extasiado,
emotivo, guiado por el principio de libertad para la bisqueda de Dios
en la adoracion, explorando los caminos de la sensibilidad. Su derrotero
mistico muestra, sin embargo, una preocupacion por la vida inmanen-
te, expuesta en las funciones pragmaticas del culto. El segundo es dis-
ciplinado, moderado, ascético, busca el alejamiento de la carne y de los
placeres temporales del mundo a favor de un destino trascendente. El
eje de la socializacion pentecostal se encuentra en la reproduccion de la
experiencia corporizada de lo sagrado, donde las representaciones ca-
rismadticas se encuentran somatizadas. Ello, porque la legitimacién del
ejercicio de control del cuerpo humano en el plano temporal requiere la
validacién empirica del credo. La trama littrgica del culto ofrece a los
asistentes esta confirmacion, a través de estrategias retéricas que mode-
lan las experiencias de incorporacion del cuerpo y encarnacion textual.

84



Emociones terapéuticas:
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aralos pentecostales, el <gozo» es una experiencia de comunién con

el Espiritu Santo en la que se establece una relacion intima y direc-

ta con Dios, que los conmueve y produce sensaciones de felicidad,
plenitud, paz interior y, en ocasiones, los lleva a un éxtasis sagrado. Su
vivencia se exterioriza en forma de llanto catértico o risa de avivamien-
to, se asocia a expresiones de jubilo como el clamor, el baile y la alaban-
za, y puede dar paso a estados disociados, que la antropologia tipifica
de trance o estados de posesion espiritual. Como resultado de ello, sus
protagonistas informan sensaciones de bienestar, revitalizacion y elimi-
nacion de sintomas molestos. Este ensayo aborda la fenomenologia del
gozo espiritual, poniendo énfasis en sus manifestaciones corporales y
ofrece una interpretacion neurobiolégica de sus virtudes terapéuticas.
Los datos que exponemos se originan en el proyecto Fondecyt «Extasis
del don y estigmas de posesion en el culto pentecostal: poiética y politi-
ca de la corporalidad desde la perspectiva de la mediacion». Ellos han
sido obtenidos a través de una estrategia de estudio de casos que tiene
como unidades de andlisis a lideres carismaticos y fieles dotados de do-
nes espirituales, que participan en iglesias o ministerios pentecostales
en la Region de Los Rios, al sur de Chile. Como técnicas de recoleccién de
informacion hemos empleado la observacion participante y entrevistas
semiestructuradas que indagan sisteméaticamente la dimension somati-
ca de la experiencia espiritual.

Las emociones son complejos fendmenos mediadores que articulan
estados corporales, sistemas cognitivos y dispositivos de expresion, ofre-
ciendo diversas entradas y multiples recorridos de doble via para des-
plazarse entre estas dimensiones. Por lo mismo, advierte Turner (2007),
ellas se nos aparecen de diversas maneras. En términos biol4gicos, como
respuestas fisiologicas frente a los estimulos del ambiente. Como un fe-
némeno cognitivo, en forma de sentimientos conscientes suscitados por
objetos o situaciones. Como medio de comunicacién, por los componen-
tes expresivos que, a través de la gestualidad del rostro y el cuerpo, in-
forman sobre los estados internos. En términos culturales, por los signi-
ficados atribuidos a estos estados. Como dice Damasio (1996: 152), ellas
«hacen de puente entre los procesos racionales e irracionales, entre las es-
tructuras corticales y subcorticales».

Las emociones anudan lo organico con lo simbdlico. Por lo mismo,
constituyen poderosos instrumentos en la construccion social de la rea-

87



lidad, que permite la sedimentacién corporal de los constructos. Ellas
juegan un papel particularmente relevante en el campo de la religion,
ofreciendo la experiencia propioceptiva validatoria de los modelos cos-
mogonicos. El <teatro de las emociones» es, por lo mismo, una de las prin-
cipales vias de acceso a la trascendencia. En las emociones encontramos
el hilo de plata tendido entre los procesos socioculturales y los psicobio-
légicos. Esto se pone en evidencia en la transduccion del soma en sema'y
el devenir de los significados en sintomas. Las configuraciones emotivas
comportan una trama biopolitica que activa y reviste a las respuestas fi-
sioldgicas con el ropaje de los predicados culturales, que aparecen natu-
ralizados en el proceso de somatizacion del sentido. Laresonancia corpo-
ral de la emocidn sittia a las representaciones sociocognitivas en nuestra
experiencia bio-gréafica como verdades evidentes y potentes. En este texto
abordamos las formas de la integracion, es decir, las mediaciones entre
lo bioldgico y lo social en la trama emotiva propias del culto pentecostal.

Lareligiosidad pentecostal se caracteriza por la propiciacion de la ex-
periencia entedgena, en la que Dios se hace presente en la vivencia inte-
riorizada de los fieles a través de manifestaciones propioceptivas fisio-
légicas, sintomaticas y afectivas. Su actitud se encuentra marcada por
lo que Csordas (2002) denomina los «modos somdticos de atencion», que
focalizan en el cuerpo la busqueda de las seiales sobrenaturales. Los
pentecostales aspiran a alcanzar la comunién mistica, en la que se ven
fusionados con la divinidad, colmados por su fuerza espiritual. El éxta-
sis religioso se expresa a través de estados disociados con componentes
somatomorfos, durante los que sus protagonistas se sienten poseidos y
afirman actuar movidos por la fuerza de Dios. Estos se propician a través
del ejercicio persistente de la oracién, el uso del canto congregacional, el
ayuno y la vigilia.

La manifestacion de estos episodios de disociacion se acompaiia por
intensos estados emotivos, que se ven estimulados por las situaciones de
crisis vitales que suelen llevar los asistentes al culto. Los pentecostales
interpretan el correlato somatico de estos estados como evidencia del
emplazamiento de Dios que toma dominio o toca sus cuerpos y desata
sus emociones. Ante los ojos de la congregacion, en el espacio publico
del templo, esto se hace evidente en la tonalidad afectiva de los partici-
pantes y la ejecucion de comportamientos sui géneris que se consideran
dones del Espiritu. Poewe (1989) denomina a esto <a estructura metoni-
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mica de la religiosidad carismdtica> puesto que en la perspectiva de este
sistema religioso la activacion somatica se produce por la contigiiidad
del Espiritu Santo. Dios se aparece aqui de manera sintomatica y se ma-
nifiesta a través de los propios fieles.

La teologia de la presencia que afirma la existencia de un Dios vivo,
activo, presente en el culto es uno de los factores de éxito de esta alterna-
tiva religiosa. Ello se expresa, en el plano ritual, en una liturgia que pro-
cura la confirmacién del credo en vivencia directa y personalizada de
la divinidad. El pentecostalismo cultiva las manifestaciones extaticas a
través de las que el Espiritu Santo se pone en escena, para actuar drama-
ticamente ante y entre la congregacion reunida en el templo. Como <ins-
trumentos del Sefior> se conoce a aquellos fieles cuya competencia misti-
ca —signada como dones espirituales— se activa por la gracia divina para
demostrarse y/o actuar por intermedio suyo sobre la iglesia. El caracter
pragmatico que asume el culto es uno de sus principales atractores.

El poder de las emociones

El pentecostalismo predica un evangelio de poder, cuya capacidad
milagrosa se pone a prueba en su eficacia para cambiar la vida de las
personas y resolver sus enfermedades fisicas y animicas. El servicio reli-
gioso se ofrece como un espacio de «administracion espiritual> en el que
el Espiritu Santo interviene para dar respuesta a los requerimientos per-
sonalizados de los asistentes. La presentacion de necesidades humanas
asume un papel central en el orden litirgico, que se aboca al servicio
de los concurrentes, atendiendo a las solicitudes y preocupaciones de su
vida inmanente, por sobre sus aspiraciones escatoldgicas. El pentecos-
talismo no sélo entrega un mensaje esperanzador con promesas para la
otra vida, sino una praxis que se muestra eficaz en proveer sanidades de
cuerpoy alma, de las que dan testimonio las narrativas y trayectorias de
vida de los fieles. Estos resultados, considerados milagrosos, son conoci-
dos como las «obras del Espirituw.

En el culto pentecostal, la religiosidad se vive corporalmente y mues-
tra efectos terapéuticos. Las emociones juegan un papel central en el
proceso de somatizacion ritual. A través de ellas se verifica el emplaza-
miento de la corporeidad a la trama comunicativa del rito, de modo que
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el cuerpo se incorpora en la textura del servicio religioso. A la vez, ellas
abren las puertas a los procesos de encarnacion del texto littrgico por
el que las précticas significantes devienen en sintomas. Las emociones
son fendmenos corporizados, respuestas del organismo ante los cambios
del ambiente. Como plantea Damasio (2000), el cuerpo es el teatro de las
emociones. Pese a su plasticidad y variabilidad cultural, éstas consisten
en procesos bioldgicos que dependen de mecanismos cerebrales innatos
y desempefian funciones reguladoras adaptativas. Las emociones tienen
como medio de comunicacion al sistema nervioso auténomo y endocri-
no y a nuestro medio interno como escenario de actuacion. Su activa-
cion supone un compromiso visceral, vestibular, musculoesquelético,
como nos dice este autor, e implica una modificacion de los pardmetros
fisioldgicos, entre los que se incluyen la frecuencia cardiaca, la presiéon
sanguinea, la temperatura y la transpiracion, entre otros.

La preeminencia de la corporalidad en la fenomenologia de las emo-
ciones se encuentra destacada en los trabajos seminales de James (1916)
y Lange (1911). En sus Principios de Psicologia, James sostiene que las
reacciones somaticas preceden a los estados emotivos. En palabras del
autor, «el cambio corporal sigue directamente de la percepcion del hecho
excitante y la emocion es nuestra sensacion de los mismos cambios mien-
tras ellos ocurren» (1916: 426). Aunque sobre la base de distintos funda-
mentos organicos, ambos autores argumentan el origen bioldgico de
la emocidn. Si bien sus explicaciones funcionales han sido superadas,
las observaciones fenomenoldgicas sobre el componente fisico de éstas
mantienen plenamente su validez. Como apuntan Davidson, Jackson y
Kalin (2000: 891), dos componentes de la teoria James han sido corrobo-
rados empiricamente: i) la respuesta fisioldgica a los estimulos antecede
ala experiencia emocional, y ii) la respuesta fisioldgica provee la base de
la respuesta emocional. Dicho de otro modo, «sin el componente fisiologi-
co no hay experiencia emocionaly.

El cuerpo va por delante de nuestra conciencia, lo que sucede no sélo
en el campo de las emociones sino en los procesos cognitivos. Segun Da-
masio (1996), éste juega un papel activo en los procesos de toma de de-
cisiones, donde la seleccion de las alternativas o toma de posiciones se
resuelve a partir de «marcadores somdticos». Expuesto en otros térmi-
nos, nuestro cuerpo decide por nosotros. La corporalidad tiene sus pro-
pios modos cognitivos que no dependen de los sistemas de representa-
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ciones mentales (Norris 2005). Un tipo de cognicién no verbal que opera
sobre la base de los niveles subcorticales del cerebro y que se expresa en
sus propios lenguajes. Al respecto, resulta revelador que la produccién
de sintomas psicosomaticos sea la forma mas frecuente de expresar los
conflictos personales, por sobre los trastornos afectivos (Kirmayer 1984).

Para Damasio (2000), el ingreso de la emocién al campo de la concien-
cia configura los sentimientos, lo que supone el procesamiento de esta
informacién somadtica en zonas corticales y subcorticales del cerebro,
que producen una representacion de ella. El sentimiento constituye, por
lo tanto, una experiencia somatognosica, en la que tomamos conciencia
de la emocién. Este es uno de los momentos en que las etiquetas lingiifs-
ticas y las construcciones culturales entran en el juego de las emociones,
revistiéndolas de sentido. Los estados fisioldgicos sirven de significantes
en los procesos de produccion social de significados.

Otro momento en que interviene la cultura es la seleccion de las per-
cepciones de entrada que estimulan las respuestas corporales. La vemos
atn en el caso de las llamadas emociones basicas (alegria, tristeza, mie-
do, ira, sorpresa, repugnancia) consideradas universales o <emociones
evolutivas», puesto que pueden activarse a partir de disposiciones inna-
tas fijadas en el curso de la evolucién. No obstante, su gatillamiento se
modela culturalmente en el aprendizaje de las valoraciones sociocultu-
rales de objetos, situaciones y constructos, de modo que el miedo puede
disiparse por la violacién de un tabn, la ira frente a una ofensa simbdlica,
la alegria por las sefiales de buen augurio o una presencia espiritual.

Turner (2007) destaca que las emociones pueden manifestarse con di-
versa intensidad, lo que dalugar a distintos sentimientos. Las emociones
basicas poseen ademas capacidad combinatoria en variedad de formu-
las que configuran emociones secundarias, en cuyo disefio interviene el
cincelado de la cultura. Este también interviene de modo significativo
en el plano de la expresion, que se ve modelado de acuerdo con las nor-
mas socioculturales que lo incentivan o reprimen.

Las emociones son procesos de transformacion que se activan a través
de multiples entradas. Lo habitual es que el procesamiento inconscien-
te o consciente de estimulos perceptivos gatille cambios corporales que
producen sentimientos y dan lugar a expresiones emotivas. No obstante,
tanto la evocacion de los sentimientos como la adopcién de los patrones
expresivos de la emocién pueden producir la activacion de los estados
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somaticos propios de ésta. Como destaca Norris (2005: 186) su uso en el
espacio ritual se debe a que ellas pueden ser «recordadas y vueltas a sen-
tir en el presente». La educacion de las emociones es una de las formas
basicas como se transmite la cultura. Ellas pueden ser activadas desde la
mente y la comunicacion, y son susceptibles de ser aprendidas.

Emociones consagradas

Las emociones son un componente sustantivo de las experiencias re-
ligiosas, como argumenta Pyysidinen (2001: 71), quien sugiere que éstas
se pueden comprender simplemente «como una reaccion emocional a las
representaciones religiosas». Las emociones pueden ser movilizadas en el
culto y empleadas como material significante, de caracter indexal (Peir-
ce 1974), de unos contenidos candnicos que se presentan de este modo
encarnados biograficamente y erigidos en verdad vital. Esto es lo que
ocurre en el culto pentecostal, en las congregaciones de corte espiritual,
que viven los prodigios del Espiritu Santo como via para la restauracion
y la sanidad. La textura de las emociones se vuelve asi una via hacia la
trascendencia, en la que la comunién mistica permite acceder al «gozo
del espiritu», un estado de plenitud y bienestar, en el que desde la pers-
pectiva del evangelismo carismatico se disuelven los limites del cuerpo
fisico en contacto con la divinidad.

El caracter regulador de las emociones hace su trabajo en el culto. La
eficacia simbdlica que muestra éste se debe en buena parte a su capaci-
dad de administrar los estados emotivos. Sus participantes se sumergen
en un viaje por sus emociones, en las que éstas se evocan, activan, comu-
nican y transforman. Un itinerario que va de la angustia al éxtasis y pro-
vee a sus protagonistas de sensaciones de alegria, fortaleza y bienestar y
sentimiento de confianza. Para participar exitosamente en este transito
animico es necesario alcanzar lo que los pentecostales denominan «li-
bertad>. Con este concepto aluden al desprendimiento de las ataduras y
cargas del cuerpo carnal para desarrollar el cuerpo espiritual.

Seguin Rubia (2007: 163), en términos neurofisioldgicos, un recorrido
como éste exige laliberacion de los controles corticales que inhibenla ac-
tividad emotiva a cargo de la zona mesolimbica del cerebro medio. En pa-
labras del autor: «No parece ildgico que cuando la corteza cerebral se desa-
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rrolla tenga que inhibir estructuras mds arcaicas». Como evidencia de esto
encontramos que el dafio en ciertas zonas de la corteza cerebral, como la
corteza prefrontal o la corteza temporal, se acompaiia de una desinhibi-
cion en la conducta sexual y social. El neuré6logo inglés John Hughlings
Jackson califica esta situacion comouna iberacion; (release)de funciones
inhibidas (en Rubia op. cit.). Es lo que sucede en los rituales carismaticos.

En el culto, la liberacion de la funcién emotiva se inicia con lo que
los pentecostales denominan <quebrantamiento», marcado —habitual-
mente- por la manifestacion de estados angustiosos. Con este término
designan a la desactivacién de los mecanismos de defensa del yo que
inhiben la comunicacion afectiva. El quebrantamiento es una ruptura
de las resistencias del ego, que reconoce su condicion de vulnerabilidad,
asume la necesidad de un Padre Divino al que se entrega en biisqueda
de ayuda. Ello supone la expresion publica de los estados emotivos que
los concurrentes llevan al culto, en un proceso que resulta catartico y
que los pentecostales consideran sefal de espiritualidad. Por ello, los
pastores exhortan al quebrantamiento, poniendo como ejemplo a aque-
llos que enjugan sus lagrimas sobre el proscenio. Podemos verlo desde
la presentacion de los fieles en el templo, humillandose frente al pulpito;
durante la oracién, en medio de la adoracién o en el momento de la ad-
ministracion espiritual.

En la perspectiva pentecostal, el templo es un espacio para presen-
tarle los problemas a Dios y dejar en sus manos las cargas y aflicciones.
Los asistentes recorren los problemas que los aquejan y reviven las emo-
ciones asociadas a ellas. Es comun ver a los concurrentes lamentarse y
sollozar acongojados por la evocacion de las situaciones que enfrentan y
clamar a Dios para su solucion. Llorar es considerado aqui una muestra
de sensibilidad y humildad de corazén, pero también una forma de des-
carga a través de la cual se van echando afuera los problemas.

En términos neurobioldgicos, llorar se considera una respuesta del
organismo adecuada para enfrentar las situaciones de estrés. Frey y
Langseth (1985) muestran que las lagrimas contribuyen a la eliminacién
de sustancias secretadas en situaciones de tension. Entre éstas se cuen-
tan hormonas y neurotransmisores como la adrenalina y noradrenalina,
cuya accion contribuye a acelerar el ritmo cardiaco, aumenta la presion
arterial y el flujo sanguineo a los musculos. Otras investigaciones sefia-
lan que tras el llanto disminuye la frecuencia cardiaca, bajan la presién
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y la temperatura corporal y mejora la sincronizacion de las ondas ce-
rebrales (Karle, Corriere y Hart 1973; Woldenberg et al. 1976). El efecto
catartico de las ldgrimas ha sido planteado desde la antigiiedad clasica
(Corrigan 2008).

En esta perspectiva, la funcién del llanto seria homeostatica. La sen-
sacion que deja es la de relajacion. No obstante, las lagrimas de quebran-
tamiento ponen en evidencia la activacion de los estados angustiosos
asociados al estrés, que se reviven en el culto. Al presentar sus problemas
a Dios, los asistentes visitan afectivamente sus traumas, conflictos y ca-
rencias. El teatro de las emociones se desplaza desde el cuerpo al tem-
plo, creando un ambiente de emotividad. El espacio actstico se cubre
de gemidos, lamentaciones y un clamor colectivo. En ocasiones, algunos
participantes se ven sumidos en un llanto aflictivo profundo y prolonga-
do que termina en un ataque de carcajadas. Los pentecostales lo deno-
minan «risa divina» o «risa de avivamientos. En términos neurobiolégicos,
esto se explica como un mecanismo defensivo tendiente a protegernos de
los efectos perniciosos del sufrimiento persistente. Como plantea Cyrul-
nik (2007: 205), en el cerebro los extremos opuestos tienden a juntarse:

Sila angustia y el éxtasis con frecuencia se asocian, probablemen-
te se deba a que las zonas del cerebro alertadas son vecinas en la
zona singular y a que una estimulacion afecliva intensa se difunde
en la franja cercana y la enciende a la vez. Ahora bien, los grandes
misticos son grandes torturados que por oleadas fluctuan hacia el
éxtasis divino.

Quienes reciben esta uncion se ven desbordados por una risa inconteni-
ble que puede hacerlos revolcarse en el suelo y hasta perder el control de
sus esfinteres —seguin palabras de un pastor—, lo que en buen chileno se
dice «cagarse de la risa>. Los efectos de esta incontinencia expresiva son
en si mismos beneficiosos. La risa se asocia a la produccion de endorfi-
nas, sustancias opioides producidas por el organismo, que poseen efec-
tos analgésicos y producen una sensacién de bienestar. Estas se cono-
cen también como hormonas de la felicidad. Las investigaciones de Berk
(2004) muestran sus efectos beneficiosos sobre el sistema inmunitario y
su contribucidn a disminuir las hormonas asociadas al estrés. Los estu-
dios de Fry y Savin (1988) destacan su contribucion al funcionamiento
del corazon y el sistema circulatorio.
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Esta capacidad terapéutica se encuentra avizorada en la Biblia: «E£[
corazon alegre constituye buen remedio; mas el espiritu triste seca los hue-
sos» (Proverbios 17: 22). También se encuentra aqui visualizada la con-
catenacion entre la risa y la angustia: «Bienaventurados los que ahora
llordis, porque reiréis» (Lucas 6: 21); «De cierto de cierto os digo, que voso-
tros lloraréis y lamentaréis, y el mundo se alegrard, pero aunque vosotros
estéis tristes, vuestra tristeza se convertird en gozo» (Juan 16: 20).

En el servicio pentecostal, el quebrantamiento espiritual da paso a
sensaciones de paz interior y bienestar. Este sistema ritual se orienta a
la busqueda del «gozo en el Espiritu Santo), como denominan al estado de
comunién mistica, a través de la adoracion. Con este nombre designan
a los actos del culto, entre los que juegan un papel central la alabanza
musical y la oracion, que suelen alternarse en el orden de la liturgia. Se
trata de formas complementarias de comunicacién con Dios y vias al-
ternativas para alcanzar el éxtasis. En términos cuantitativos, la musica
congregacional es la actividad que ocupa mayor tiempo en el culto. En
términos cualitativos, se trata de uno de los mecanismos de induccién
de estados emotivos y experiencias entedgenas que, como dicen los pen-
tecostales, «ayudan a navegar por los rios del Espiritu».

La musica es una de las principales vias de textualizacién del cuerpo,
a través de las que la corporeidad se hace parte de la trama liturgica. Su
ejecucion constituye un ejercicio congregacional, en el que la iglesia se
muestra como un dérgano social. El cuerpo de cada uno de los fieles es
aqui una pieza del conjunto coral. Los concurrentes entonan con entu-
siasmo unos temas que conocen de memoria o que siguen con el himna-
rio en la mano, de modo de poder participar en el canto. El paradigma
pentecostal plantea que su interpretacion debe ser con discernimiento
y con espiritu.

El contenido doctrinario de las letras debe asumirse de modo reflexi-
vo, pero ademds enunciarse con un tono emotivo propio de los actos de
devocion que realizan. La musica es aqui un modo de rendir culto a Dios
y una via de entrar en contacto con EL Su repertorio presenta diversos
tipos de piezas disefiadas con este propdsito. La secuencia suele iniciar-
se con himnos de adoracion, caracterizados por lineas melddicas lentas,
que procuran sensibilizar a los participantes en su expresion de amor al
Padre. Le siguen himnos de alabanza, caracterizados por lineas melddi-
cas mas rapidas que activan a la congregacion, en los que se exaltan las
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virtudes divinas y enaltecen su nombre. El conjunto puede incluir <im-
nos de confirmaciom, que reafirman la palabra sagrada cantando a las
obras del Sefior; <himnos de esperanzas, que hablan de la promesa de sal-
vacion y vida eterna para los fieles; <himnos de guerra), que refieren a la
confrontacion espiritual con las fuerzas diabdlicas; <himnos de victoria,
que proclaman el triunfo cristiano en esta guerra; «coros espiritualess o
de avivamiento, que relatan milagros y prodigios del Espiritu y buscan
su presencia; «coros de jubilo» en los que se manifiesta una congregacién
exultante ante la presencia del Sefior.

El encargado de coro es el responsable de la «administracion musi-
cab, como se denomina a la seleccion de los temas adecuados para las
diversas partes y circunstancias del culto. Debe saber acompafiar con
cortinas musicales las palabras del predicador o los testimonios de los
hermanos y escoger los temas que despierten la emotividad o animen el
culto. Esta capacidad que, igualmente, se considera un don espiritual es
fundamental para producir el ambiente en el que se despliegan los esta-
dos afectivos caracteristicos del culto y las manifestaciones carismati-
cas valoradas como sefales de la presencia del Espiritu Santo.

En este marco, es posible ver a los hermanos y hermanas entregados
al canto con todo su cuerpo, con un compromiso ventroabdominal, la-
ringeo y bucal, que da volumen y modula la voz, y se acompaiia de una
fuerte actividad kinésica. Esta sigue el compds de guitarras, acordeones,
teclados y mandolinas —en el caso de las iglesias tradicionales-, bajos y
bateria —en las iglesias renovadas- y/o da cuenta del tono emocional de
los participantes. La ejecucion suele ser vibrante y resultar de efectos re-
confortantes. Al respecto, se ha documentado que la musica, al igual que
larisa, estimula la produccion de endorfinas, generadoras de una sensa-
cion de bienestar y contribuye a la disminucion de los niveles de cortisol
—~hormona asociada al estrés— (Arias 2007). Por lo mismo, no es extrafio
observar que la musica sea una de las vias de acceso al gozo espiritual.

La musica tiende a sincronizar los ritmos corporales. La musica fuer-
te, de ritmos marcados y lineas mel6dicas alegres (rdpidas) produce una
sensacion de vitalidad (Zatorre 2005) y mueve al baile. La «danza en el
Espiritu» se manifiesta en el culto asociada a la interpretacion de pie-
zas de marcado dinamismo sonoro, como los coros de avivamiento o
los himnos de victoria. Durante estos episodios, los fieles se dejan llevar
por la misica, hacia un estado de trance en el que se suspende el ejer-
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cicio reflexivo. Su mente se concentra en el acoplamiento a los patrones
ritmicos de los movimientos corporales en un ejercicio que refuerza la
produccién de endorfinas.

No es el tinico camino hacia el gozo carismatico. También lo es la ora-
cion. Los pentecostales emplean la plegaria de un modo persistente y re-
petitivo para comunicarse con Dios. Habitualmente cierran los ojos y se
concentran en la enunciacion de este discurso que muestra segmentos
iterativos. De acuerdo con el testimonio de algunos fieles, la constancia
en el ejercicio hace que éste se automatice. Se alcanza, asi, un momento
en el que ya no oran, sino son habitados por la oracién que se desplie-
ga como un programa auténomo. Otro componente fenomenolégico es
la visualizacién interna de una imagen blanca, descrita —en ocasiones-
como un manto, que envuelve a las personas o las abduce, disolviendo
los limites corporales. Asociado a ello, se testimonian sensaciones de sa-
tisfaccion y plenitud. Los pentecostales dicen que se ven colmados por el
Espiritu que lena» su «copa.

Este estado de comunién misticaresulta similar alos descritos paralos
procesos meditativos por Newberg y D>Aquili (2001). Segtin los autores,
éstos se explican por una remision de la actividad de las zonas superior
y posterior del 16bulo parietal que se encarga de la percepcién corporal,
lo que en términos fenomenoldgicos implica la pérdida de la distincién
entre el individuo y el mundo. Al respecto, nos dice Cyrulnik (2007: 206):

La forma percibida que evoca a Dios produce, como toda base de se-
guridad, un efecto apaciguador, dinamizante y organizador del Yo. El
seguimiento cientifico de la existencia de Dios en el cerebro revela que
el electroencefalograma segrega mds ondas alfa a ocho ciclos por se-
gundo en los creyentes. Este testimonio bioeléctrico de la atencion cal-
mada aumenta durante las oraciones mientras que los indicadores
bioldgicos del estrés desaparecen. Hasta las neuroimdgenes muestran
que la amigdala rinoencefilica disminuye su funcionamiento y pro-
voca la morosidad de la corteza parietal. La técnica permite observar
lo que los misticos llaman <inmersion interior, se revela en efecto una
desconexion del mundo exterior, mundo que quien estd sumergido no
percibe durante el tiempo que dura el acople de sufrimiento y éxtasis.

La eficacia simbdlica que muestra el culto puede explicarse por el pro-
ceso de activacion y trasformacion de las emociones. Este se representa
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dramdticamente en el momento de ofrecer la administracién del Espi-
ritu Santo a los enfermos y necesitados, quienes pasan frente al pulpito
para recibir la uncién divina a través de la imposicion de manos de pas-
tores y evangelistas que actiian como instrumentos del Sefior. La accion
se plantea como una lucha espiritual en la que se enfrenta a las legiones
demoniacas causantes de enfermedades, sufrimientos y desgracias. Por
lo mismo, los concurrentes reviven aqui sus conflictos y experiencias
traumaticas. Un ejemplo paradigmatico de ello es el caso de liberacion
de un «demonio de depresiéon» que observamos en una vigilia del Mi-
nisterio Evangélico de Sanidad y Liberacion Espiritual, realizada en la
ciudad de Entrelagos. La protagonista es una joven diagnosticada psi-
quiatricamente de este problema de salud mental, derivado de una ex-
periencia traumatica producida durante su nifez.

Ema -como lallamaremos- ala edad de siete afios fue testigo del ase-
sinato de su madre a manos de un conviviente, quien reclama cometer
este femicidio en nombre de Dios. El crimen se produjo luego de que ella
denunciara haber sido abusada por este sujeto. Esta circunstancia hace
que sus hermanos la culpabilicen del fatal desenlace de los aconteci-
mientos. Este hecho marca la vida de la protagonista, quien sefiala que a
partir de entonces —a pesar de que han transcurrido veinte afios y tener
hoy una familia- no ha podido volver a ser feliz.

Cuando la conocimos, Ema iba al culto a pedir sanidad de su hija me-
nor, afectada por una gripe, pero el administrador del servicio —adverti-
do de su enfermedad del &nimo- decide imponerle las manos para libe-
rarla del «demonio de la depresion». Un grupo de instrumentos la rodea
con sus manos extendidas hacia ella, para ayudar a transmitirle la un-
cién divina, mientras el pastor administra la oracién. Pero la joven no
escucha la exhortacion contra el demonio que realiza el oficiante, sino la
voz del asesino de su madre, que repite una y otra vez que ha actuado en
el nombre de Dios. Ema se tapa los oidos y grita. Pese a que sus experien-
cias la han hecho reacia a mostrar sus emociones, la joven se quebranta e
irrumpe en llantos, para caer luego desvanecida. No obstante, en el proce-
so se ha producido algo importante. La mujer se da cuenta de que ella no
esla culpable de lamuerte de su madre y se siente enormemente liberada.

Al reincorporarse, se advierte en ella un notorio cambio del estado
de animo. Ema baila placidamente por cerca de diez minutos, con los
brazos extendidos, y una sonrisa impresa en su rostro, exultante de feli-
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cidad. Su cuerpo gira sobre si mismo, batiendo los brazos como un ave,
que sefiala el paso de su vuelo con un canto de carcajadas. Al detenerse
la musica se la puede ver con los brazos cruzados sobre el pecho, como
si estuviese acurrucada sobre si misma. En ese momento -nos dijo- es-
taba abrazando a su madre. Si bien esta experiencia terapéutica no ha
supuesto la superacion definitiva de su enfermedad, si le ha ayudado de
modo significativo a sobrellevar su sentido de culpabilidad. En nuestra
perspectiva, la notoria transformacién del dnimo experimentada por
ella en la vigilia ilustra de manera ejemplar la eficacia simbdlica del cul-
to, donde el devenir de las emociones, con su componente neurofisiold-
gico y endocrino, marcan simboélicamente la diferencia entre la salud y
la enfermedad.

El culto se muestra como un sistema ritual que administra las emo-
ciones, proporcionando a los participantes una experiencia catartica y
restauradora. La liberacién de los mecanismos corticales inhibitorios
de la emocionalidad permite a los fieles sumergirse y desplazarse des-
de los estados corporales distintivos del quebrantamiento —de caracter
angustioso- hasta el éxtasis del gozo espiritual, proveyendo una expe-
riencia encarnada del poder terapéutico de Dios. Las emociones son me-
diadoras de la presencia sobrenatural, en las que se vive el credo en car-
ne propia. Su capacidad de ser evocadas y activadas desde el campo de
las representaciones y de la expresion abre aqui una via de acceso a la
trascendencia.
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Poiesis numinosa de

la musica pentecostal:
cantos de jubilo, gozo de
avivamiento y danzas
en el fuego del espiritu™

En coautoria con José Manuel Izquierdo y Claudio Valdés.

10 Unaversion anterior de este articulo se encuentra publicada en la Revista Musical Chilena
212: 38-55 correspondiente al periodo julio-diciembre de 2012.
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| presente articulo analiza el papel de la musica en la produccion

de la experiencia religiosa pentecostal. En él mostramos el rol cen-

tral que ésta desempenia en la retérica del evangelismo carismatico,
como apoyo de la estructura performativa del culto, elemento de conti-
nuidad y marcador de su evolucion. Examinamos sus diversas funcio-
nes, pero sobre todo su papel como medio de avivamiento congregacio-
nal a través del que se produce la manifestacion del Espiritu Santo. Por
su capacidad para la sincronizacién somadtica y social, el ejercicio coral
comunitario se muestra aqui como proveedor de una experiencia trans-
personal, precursor de procesos de trasformacién emotiva e inductor de
estados de conciencia corporal profunda en el baile, que se tienen como
signos de un poder sobrenatural. La musica se muestra como poderosa
via para la trascendencia del mundo de la vida cotidiana, de efectos ca-
tarticos y revitalizantes.

La musica es uno de los principales instrumentos en la gestion de la
experiencia carismatica pentecostal, que se caracteriza por la intensifi-
cacion de las emociones, las vivencias transpersonales y los estados diso-
ciados o ampliados de conciencia corporal. Por lo mismo, en el culto ésta
asume una impronta sobrenatural. En palabras de un pastor, «la muisi-
ca es la puerta de entrada al mundo espiritual». En la practica teolégica
pentecostal,” ésta se valora como una de las formas de manifestacion de
la gracia del Espiritu Santo que derrama su presencia sobre la iglesia a
través de la ejecucion coral inspirada, la activacion del talento de los ins-
trumentistas y confirmacién del don de administracién musical de sus
conductores. La musica es aqui, predominantemente, expresion de po-
der que alienta a la congregacion, gratifica a los fieles con una sensacion
revitalizante y gestiona estados de 4nimo positivos, reforzando los sen-
timientos religiosos. Su lenguaje se pone al servicio de la administracion
de las emociones en lo que los pentecostales denominan las manifesta-
ciones de ubilo» y <gozo espirituab, al tiempo que es el medio de activa-
cién y el contexto en el que se desarrolla la danza extatica o <espiritual.

En este capitulo argumentamos que, por su cardcter de energia en-
volvente y su capacidad para la sincronizacion somética e interpersonal

11 Nos referimos aqui a la hermenéutica pastoral que orienta las practicas ctlticas. El pen-
tecostalismo se caracteriza por un bajo nivel de desarrollo de una teologia doctrinaria insti-
tucionalizada, la que tiene algtin espacio sdlo en las grandes iglesias.
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dentro de ciertas estructuras expresivas, la musica es una pieza clave de
la mistica pentecostal, que provee una experiencia transpersonal, toni-
ficala vida afectiva y permite la inmersion de estados de conciencia cor-
poral. Esta capacidad configuradora de la experiencia religiosa revestida
de un poder <sobrenatural> es lo que llamamos la «poiesis numinosa> de la
musica pentecostal, donde el término poiesis se emplea en su sentido eti-
moldgico, aludiendo a la capacidad productiva o generadora de la musi-
ca, y el concepto <numinoso», propuesto por Otto (2001: 13), refiere al mis-
terio de lo sagrado que infunde respeto al tiempo que provoca inquietud.

Como hemos visto, el pentecostalismo es una modalidad de evange-
lismo carismédtico que busca el encuentro directo con el Espiritu Santo,
propicia las manifestaciones de su poder sobre la vida de los hombres y
cultiva sus dones sobrenaturales. Su canon es el de la iglesia primitiva
narrada en los evangelios, que da testimonio de prodigios y milagros
donde se revela la presencia, naturaleza y grandeza divina, manifiesta
bajo la forma de su Tercera Persona. La denominacién del mismo pro-
viene de un episodio ocurrido el dia de Pentecostés, en el que los judios
conmemoran la entrega de las tablas de la ley por parte de Jehova al pue-
blo de Israel, cincuenta dias después de la Pascua del cordero. Entonces
se aparecid el Espiritu Santo ante los apdstoles luego de la muerte de
Cristo, para renovar su alianza. Asi lo relata el libro de Hechos (2: 1-4):

Cuando llego el dia de Pentecostés, estaban todos undnimes juntos.
Y de repente vino del cielo un estruendo como un viento recio que
soplaba, el cual llend toda la casa donde estaban sentados; y se les
aparecieron lenguas repartidas, como de fuego, asentdndose sobre
cada uno de ellos. Y fueron todos llenos del Espiritu Santo, y comen-
zaron todos a hablar en otras lenguas, segiin el Espiritu les daba que
hablasen.

Este incidente, conocido como <el fuego del Pentecostés», es enseiia de
identidad del evangelismo carismético, cuyos fieles buscan el sello del
Espiritu Santo que <bautiza con poder», tal como sucedid a los apéstoles.

De acuerdo a la hermenéutica pentecostal, vivimos en el tiempo de
las <luvias tardias de fuego, en el que la Tercera Persona divina inten-
sificard su magisterio, multiplicando signos portentosos para mover la
conversion de las almas como preludio del fin de los tiempos. Desde esta
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perspectiva, el sentido de la historia se rige por el sino profético de las
Sagradas Escrituras:

Sucederd en los ultimos dias, dice Dios: Derramaré mi Espiritu sobre
todo mortal y profetizardn vuestros hijos y vuestras hijas; vuestros jo-
venes verdn visiones y vuestros ancianos soriardn suerios. Y también
sobre mis siervos y sobre mis siervas derramaré mi Espiritu. Haré pro-
digios arriba del cielo y signos abajo en la tierra. El sol se convertird en
tinieblasyla lunaen sangre, antes de quellegue el dia grande del Serior.
Y todo el que invoque el nombre de Dios se salvard (Hechos 2: 17-21).

Los pentecostales viven reproduciendo las sefiales sobrenaturales en las
que se verifica su particular vision de la omnipotencia divina, pero las
emplean no sélo ni predominantemente en una perspectiva escatologi-
ca, como fuente de esperanza en la futura vida eterna, sino en un sentido
temporal como un medio de transformacion de la existencia de los fieles
en la tierra y promesa de solucion de toda clase de problemas de cada
dia. El suyo es un Evangelio de poder. «Dios estd aqui, pide lo que quieras.
El te lo dard», es una de las ideas fuerza de su discurso ritual, que reco-
gen sus himnos y repiten en sus prédicas. La energia vibrante que produ-
ce la musica es una de las vias por las que se puede experimentar en el
culto la potencia numinosa.

La praxis litirgica pentecostal se encuentra marcada por la «retdri-
ca de la presencia», un conjunto de procedimientos y estrategias de co-
municacion ritual que se orientan a la activacién o <avivamiento> del
Espiritu Santo entre los miembros de la congregacion. La expresividad
de éstos a través de formas discursivas convencionales, gestos y compor-
tamientos rituales codificados, permite el emplazamiento del poder di-
vino en el espacio publico del templo. La dindmica del culto muestra un
doble movimiento de transduccion: de lo simbdlico en sintomatico y de
lo somatico en semiético. El servicio religioso se presenta, asi, como una
liturgia corporalizada que privilegia la vivencia por sobre la representa-
cion. La religiosidad pentecostal se particulariza por la propiciacién de
la experiencia entedgena donde el encuentro con Dios se produce en el
propio cuerpo, como una configuracién somatica y afectiva. Como mos-
traremos, la musica contribuye de un modo decisivo a ello.

Los signos de la presencia espiritual se encuentran en manifestacio-
nes fisiologicas que experimentan los fieles, como la alteracion de la fre-
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cuencia cardiaca o cambios en la conductividad de la piel; en reacciones
organicas como son los procesos de disociacion somatomorfos, entre
cuyos sintomas se encuentran los movimientos involuntarios de las ex-
tremidades; y en reacciones emotivas como el gozo espiritual, en ocasio-
nes acompafado por la risa santa, o el quebrantamiento que conduce
al llanto. Las sensaciones y emociones se acompafian de un importante
correlato gestual. Sus componentes expresivos alimentan unos proce-
sos de comunicacién hipercodificados (Eco 2000: 210) de acuerdo con
las politicas del sentido, que aseguran el valor significante de estos com-
portamientos como componentes del texto ritual, regulando su lectura
conforme al credo. El caracter reflexivo de esta experiencia de contacto
intimo con el Espiritu Santo se encuentra registrado en la letra de un
himno pentecostal: «Oh, mi Dios es real, real en mi / me ha lavado con su
sangre Carmesi». La teologia aqui se vive cantando.

La metéfora del fuego se emplea de modo recurrente para referir la ex-
periencia de comunién mistica, caracterizada por la percepcion de una
llama interior que conmueve y purifica. De quienes han vivido este en-
cuentro intimo al menos una vez en su vida se dice han sido <bautizados
en el fuego del Espiritu>. De aquellos que mantienen una relacién perma-
nente con Dios como depositarios de ciertas capacidades sobrenaturales
se dice son poseedores de «os dones del Espiritu y se los califica como
«instrumentos del Sefior.. Entre éstos bienes carismaticos se cuentan el
don de sanidad, el de profecia, el hablar en lenguas, la interpretacion de
lenguas, la liberacién de espiritus, el discernimiento, la palabra de sabi-
duria. En las iglesias de acento espiritual, también se consideran entre
ellos la «danza en el Espiritw,, como se designa al baile extatico que se
manifiesta en sus servicios liturgicos, y la <administracién musical, tér-
mino que refiere a la capacidad de los encargados de coro para disponer
las piezas mas adecuadas para estimular los sentimientos religiosos en
cada una de las fases del rito.

El servicio es el espacio donde estos dones se activan, reproducen y
ostentan, actuando como piezas fundamentales de la retérica de la pre-
sencia. Asistimos en él a un espectaculo del Espiritu, en el sentido que
éste se muestra en el culto para edificacion de la iglesia y actia en él a
través de sus instrumentos para atender las necesidades de los fieles, ad-
ministrando su poder. La experiencia vivificante que el ejercicio cultico
provee a través de sefiales perceptibles internas y externas es una de las
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claves del éxito de este movimiento religioso. La musica es aqui una pie-
za central en la coreografia de lo sagrado.

Nuestra investigacion se ha verificado a través del método de la obser-
vacion participante, de modo que hemos podido experimentar en nues-
tros propios cuerpos los efectos de la musica pentecostal y sido testigos
directos de su influencia sobre las congregaciones. En forma comple-
mentaria, hemos empleado la entrevista en profundidad y la entrevista
focalizada para abordar la experiencia religiosa de los fieles y explorar
surelacion con la textura sonora del culto. El trabajo etnogréfico que ali-
menta este articulo se ha desarrollado en diversos contextos congrega-
cionales, en el marco de éste y anteriores proyectos, con comunidades de
variado tipo y tamaiio, pero que tienen en comun una intensa vida espi-
ritual. Entre éstos se incluyen los servicios de la sede matriz de la Iglesia
Evangélica Unidn Cristiana con asiento en Valdivia; vigilias organizadas
por el Ministerio de Liberacion y Sanidad Divina Jesucristo Rey de Reyes,
un ministerio radial que organiza eventos liturgicos en distintas loca-
lidades una vez al mes; cultos en locales de diversas denominaciones,
como laIglesia del Sefior en Chile, la Iglesia Asambleas del Sefior yla Igle-
sia del Sefor Apostolica, emplazados en pequefias comunidades rurales
e indigenas de la Region de Los Rios. El registro de la accion ritual se ha
desarrollado a través de grabadoras de audio, fotografias y en formato
audiovisual en el caso de las vigilias del Ministerio de Liberacién y Sani-
dad Divina. La entrevista ha sido el medio que nos ha permitido contras-
tar nuestras observaciones e impresiones con la experiencia de los fieles.

Musica de koinonia y pneumatologia

Alabad a Dios en su santuario;

alabadle en la magnificencia del firmamento
alabadle por sus proezas;

alabadle conforme a la muchedumbre de su grandeza.
Alabadle a son de bocina;

alabadle con salterio y arpa.

Alabadle con pandero y danza;

alabadle con cuerdas y flautas.

Alabadle con cimbalos resonantes;
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alabadle con cimbalos de jubilo.
Todo el que respira alabe a Jehovd
(Salmo 150)

Una primera generalizacion empirica emergente del trabajo de campo es
la preeminencia que muestra la miisica en el culto. Esta constituye una
de las principales actividades rituales, ocupando, por lo general, sobre
el 50 por ciento del tiempo destinado al servicio religioso. El caso mas
extremo que hemos visto corresponde a las vigilias del ya referido Mi-
nisterio de Liberacion y Sanidad Divina donde el 9o por ciento del tiem-
po aparece ocupado o acompafiado por algiin tipo de ejecucion sonora.
La musica se emplea aqui como un modo de sacralizacion del tiempo y
el espacio (Alviso 2002: 68). Se trata, por lo tanto, de uno de los medios
bésicos de ritualizacién en el sentido propuesto por Bell (1992: 204), a
través del que se constituye, especifica y delimita el culto. Lo vemos, por
ejemplo, en su uso como medio de demarcacion ritual: el canto congre-
gacional suele ser empleado para dar comienzo o finalizar el servicio.

A través de la observacion participante, distinguimos diversas fun-
ciones desempefiadas por la musica en el culto, que son relevantes en
la experiencia religiosa carismdtica, las que —por lo mismo- referimos
empleando categorias emic, es decir, expresiones tomadas de su propia
cultura. Seguin los pentecostales, la musica sirve para la <edificacion de
laiglesia», como se denomina al fortalecimiento de los fundamentos cor-
porativos; es un importante instrumento de evangelizacion, que ayuda a
la difusién y comprension de la palabra; es una de las principales formas
de comunicacién con Dios; es un medio de avivamiento y administracion
espiritual; y finalmente, sirve también de acompafiamiento de la accién
ritual. Varias de estas funciones se encuentran presentes en la practica
musical de las denominaciones evangélicas precedentes. Su novedad en
el pentecostalismo radica en la intensificacién de algunos de sus rasgos,
que favorecen sulectura comolarevelacion de un fenémeno trascendente.

El canto congregacional es su expresion musical maestra. La incor-
poracion de éste en las iglesias protestantes de la Reforma busca hacer
participar activamente a la feligresia en el servicio religioso (Prochell
1961: 40). La iglesia se asume entonces como un cuerpo social constitui-
do por una comunidad actuante. Los pentecostales suelen recordar esto
citando a Mateo (18: 20) «Porque donde estdn dos o tres congregados en mi
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nombre alli estoy yo en medio de ellos». Esta unidad en la practica de la fe
es lo que se conoce como koinonia. Ella se vivencia con particular énfasis
cuando la ejecucion coral produce manifestaciones sonoras eufénicas,
ofreciendo evidencias de las propiedades fisicas y cualidades estéticas
de la accién expresiva mancomunada. Esta se ve favorecida por el em-
pleo de temas de estructura melddica simple y repetitiva que favorece la
participacion de los asistentes quienes, tras escuchar la primera estrofa
de los himnos, pueden prever su desarrollo.

En términos de Maturana y Varela (1994: 121), nos encontramos aqui
ante un acoplamiento estructural de tercer orden, consistente en coor-
dinacion de acciones entre individuos en el curso de su devenir ontoge-
nético, donde la biologia da paso hacia la fenomenologia de lo social.”
Dicho de otro modo, se trata de un particular proceso de comunicacion
o de comunidn, si seguimos la raiz etimoldgica de este tltimo término,
comun-union, en la trama biografica de los individuos que, en este caso,
adquiere una especial connotacion mistica. Ello no sélo por las propie-
dades de la musica sino por la actitud de los fieles.

El conjunto instrumental y vocal guia la ejecucion, pero la interpreta-
cion es un ejercicio congregacional, que involucra a los individuos en la
animacion colectiva. Los miembros de la comunidad concurren al tem-
plo con sus himnarios para hacerse participes del canto, que sincroniza
los cuerpos y las voces. Los nedfitos y visitantes reciben prestados libros
de canticos para acoplarse a este ejercicio de celebracion corporativo,
que muestra un poder aglutinante y movilizador. Si el encuentro litargi-
co es interdenominacional, como puede suceder en las vigilias, el empleo
de los temas mas conocidos del repertorio compartido hara posible el
ejercicio coral en el que los participantes se sumen de una manera siem-
pre entusiasta, con un gran despliegue de energia y efusividad.

El canto congregacional inspirado ofrece a los fieles una experiencia
transpersonal (Gonzdlez 2005: 159) de rasgos numinosos que contribuye
a los procesos de autorrealizacion personal y comunitaria, y la conjuga-
cién del sentido de trascendencia. Es, por lo mismo, una instancia fun-
damental para la edificacion de la iglesia. Si en el comienzo de la Refor-

12 Judith Becker (2005: 152) emplea de manera sugerente este concepto para destacar el en-
raizamiento organico de la ejecuciéon musical y pensar su fenomenologia comunicativa como
«un proceso bioldgico supra individuab.
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ma el ejercicio coral era un medio para el empoderamiento littrgico y
promocion de una vida religiosa activa, en el contexto carismatico pen-
tecostal es expresion de ésta como una comunidad mistica. El empleo
de los himnos como ensefas de la identidad pentecostal es un indicador
de la importancia que se le asigna a esta actividad. En ellos se expresan
componentes ideoldgicos o histdricos propios del movimiento (Guerra
2008: 21-30), pero igualmente los rasgos distintivos del abitus musical
(Becker 2004: 69).

La identidad pentecostal se manifiesta en la disposicién que asumen
los fieles, la conviccién que connota la forma de la expresion, la fuerza
de su enunciacién, que se leen como signos de la presencia del Espiritu
Santo. En la musica, los participantes pueden constatar las propiedades
integradoras y genéticas de la sinergia, propiedad constituyente de los
sistemas. La metéafora de la iglesia como un cuerpo vivo se hace patente
en ella. La fuerza y armonia en el acoplamiento de instrumentos y voces
es una forma de experimentar directamente los frutos espirituales de
la koinonia. La musica ofrece un persuasivo medio de realizacién de las
enseflanzas doctrinarias en la vida, erigiéndose como uno de los pilares
sobre los que se edifica el movimiento pentecostal. Asi lo ratifican sus
historiadores y tedlogos (Septilveda 2009: 124; Orellana 2008: 121-125).

Su importancia dentro de la liturgia y en tanto componente de su re-
ligiosidad tiene como contrapartida la existencia de instancias de orga-
nizacion formal para atender esta actividad. La totalidad de las iglesias
observadas dispone de agrupaciones instrumentales y, en algunos ca-
sos, también de conjuntos de voces. Su conduccion se deja en manos del
«director» o <encargado de coros, que es uno de los puestos importantes
en la administracion de la iglesia. Quien lo ejerce suele integrar la junta
o consejo directivo de la misma, en sus diversos niveles (local, eclesial,
zonal, central). Las personas que participan como voces e instrumen-
tistas disponen de reuniones especiales para ensayar e instancias de
encuentro con sus pares dentro de la corporacion. Las congregaciones
mads pequenas poseen al menos un responsable de la animacién musical.
Muchos de los lideres carismaticos son a la vez buenos cantantes, algu-
nos son verdaderos artistas que realizan producciones musicales pro-
pias. Hay grupos musicales evangelistas que concurren a los encuentros
religiosos, eventos especiales y un importante mercado de composicio-
nes religiosas. La musica es parte de la cultura y del habitus pentecostal.
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Quienes se incorporan a las iglesias pronto son animados a dar testimo-
nio de su fe a través del canto en nimeros especiales u oportunidades
destinadas a la expresion de gratitud y alabanza. Para participar plena-
mente en la iglesia hay que aprender a usar la voz.

«Cantaré con el espiritu, pero cantaré también con entendimiento» (1*
de Corintios 14: 15) es la maxima pentecostal para el ejercicio del coro.
Esto significa que el canto debe entonarse con sentimiento, pero también
en forma reflexiva, de modo que le sirva de ensefianza. Por lo mismo, los
contenidos liricos de sus temas son uno de los principales medios para
la evangelizacion. Las iglesias pentecostales disponen de un extenso y
variado repertorio, con piezas propias tanto como heredadas de la rica
tradicion coral evangélica.” Los géneros dominantes son el himno y el
coro. El primero es una composicién conformada por una melodia con
dos secciones a la que sobreponen diversas estrofas, una de las cuales
sirve de estribillo. El segundo es una estructura musical de melodia sim-
ple con una o dos estrofas que pueden repetirse o encadenarse con otros
coros de manera iterativa, generando secuencias musicales. La musica
impulsa la letra, ddndole ritmo y altura, amplificando su poder poético
y concretizando su recitacion. Con ella aumentan sus atributos seducti-
vos. Varios fieles nos confesaron haberse sentido originalmente atraidos
hacia el culto por la animacidn y estilo celebrativo de su musica, que los
llevé a descubrir y disfrutar del canto como medio de expresion.

A través de sus letras los nedfitos van internalizando las representa-
ciones, las actitudes y disposiciones emocionales hacia lo sagrado. Es-
tas composiciones se pueden clasificar de acuerdo a sus contenidos y
funciones. Las compilaciones musicales incluyen <zimnos de llamado»,
que invitan a los infieles a seguir los caminos de Cristo; himnos de ex-
hortaciom, que interpelan a los pecadores para cambiar su vida; <zimnos
de redenciom, que refieren a los cambios que experimentan en sus vidas
los cristianos; <himnos de santificacions, que indican el estilo de vida de
los miembros de la iglesia; <zimnos de consagracion, que hablan de la
dedicacion debida a la obra del Sefior; <himnos de confianza, que refie-
ren la seguridad que otorga la fe en Cristo; <himnos de esperanza, que
anuncian la vida eterna para los que creyeren; <himnos de confrontacion,

13 Un detallado estudio sobre las fuentes de la misica pentecostal del periodo fundacional
se encuentra en el trabajo de Guerra (2008).
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en los que se expresa la dialéctica espiritual entre las fuerzas divinas y
diabdlicas; <himnos de triunfo,, que profetizan la victoria de las primeras
y las proclaman vencedoras. Un papel especialmente destacado juega en
el culto el canto pneumatoldgico, que exalta las obras prodigiosas del
Espiritu Santo a través de himnos y coros de avivamiento, que invocan
su presencia, cuya funcion se analizara mas adelante. La practica coral
no sdlo es importante como medio de reproduccién de los contenidos
ideoldgicos del pentecostalismo, sino por su retérica musical que contri-
buye a producir la vivencia numinosa.

El culto es un proceso de comunicacion ritual que busca el encuentro
con el Espiritu Santo. La musica se concibe aqui como un medio de inte-
raccion entre los fieles y la divinidad y constituye uno de los principales
componentes de la retdrica liturgica. El andlisis de su funcién comuni-
cativa se debe realizar atendiendo a su papel dentro de la estructura tex-
tual del rito tanto como de las experiencias que el canto suscita en los
fieles. La trama del servicio religioso se compone de una serie de actos
en los que se invoca, prepara, activa, pone en escena, moviliza y celebra
la presencia espiritual, constatable en las manifestaciones carismaticas.
Su textura muestra una progresién dramdtica, cuyo climax se encuen-
tra en la «administracion espiritual, donde el Espiritu obra a través de
la imposicién de manos de sus instrumentos, para producir sanidad o
liberacion. La himnodia participa de manera activa en la realizacion de
la accién comunicativa durante cada una de las fases. Por ejemplo, para
la invocacion se emplean las alabanzas musicales, por medio de las que
los asistentes se dirigen a Dios, exaltando sus virtudes. Junto con expo-
ner las representaciones de la divinidad, en su enunciacion se definen las
actitudes de los fieles en su manifestacion de fe.

Este uso intencional de las composiciones en las diversas fases del cul-
to para marcar o participar del sentido de las acciones rituales es lo que
se conoce como «administracion musicab. Cada uno de los actos rituales
dentro de la estructura litirgica se integra o acompaiia de piezas vo-
cales o instrumentales que contribuyen a la enunciacién performativa.
La musica se perfila como una especie de malla que sostiene, da conti-
nuidad y marca las evoluciones de la accion ritual. La fase preparatoria
del encuentro con el Espiritu Santo esta dominada por el empleo de la
oracion. A través de ésta los fieles se presentan al Sefior, exponiendo sus
problemas y necesidades personales. Para contribuir al encuentro inti-
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mo, se suele emplear cantos de «adoracion». Su pulso interno lento, cuyo
tempo se mantiene en adagio, con 60 a 8o pulsos por minuto; sus formas
ritmicas y arménicas carentes de movimientos complejos y su reducido
rango melddico, articulado por el timbre de las cuerdas o instrumen-
tos con un estable rango de arménicos, produce una sensacion de tran-
quilidad, un estado de aquiescencia que favorece la contemplacion y el
quebrantamiento.

En contraste, en la etapa de activacion se recurre a diversos tipos de
temas, de un fempo mas rapido, que animan a la congregacion. El uso de
coros de jubilo y avivamiento, con un pulso de 120 negras por minuto,
mayores saltos melddicos y desplazamientos en la linea del bajo, es ca-
racteristico de ella, propiciando la puesta en escena del Espiritu. En las
vigilias también hemos visto el empleo de canciones que utilizan ritmos
festivos populares como la cumbia, corrido, guaracha. La textura de los
mismos tiende a un crescendo simulado: se incorporan instrumentos,
se circula por quintas ascendentes en la armonia y el bajo tiene un mo-
vimiento constante. Las melodias son mas amplias en espectro y con
uso de ritmos sincopados. Del mismo modo es el zZempo el que aumenta,
aunque comunmente desde un tema al siguiente, dando la sensaciéon de
aceleracion. Este ambiente sonoro produce la animacion de la congre-
gacion. Es el momento en que los fieles ostentan los dones. Luego ven-
drd el mensaje a través de la lectura de la palabra y la «administracion
espiritual> por medio de la imposicion de manos. Entonces el Espiritu
se moviliza a través de sus intercesores para actuar sobre la vida de los
presentes. Este momento de wncion sobrenatural> se puede acompaiiar
de musica instrumental o coros de avivamiento. La eficacia de sus obras
serd luego afirmada y celebrada a través de canticos de triunfo, que asu-
men la forma de marcha.

De este modo, la expresion coral interviene activamente en el desa-
rrollo narrativo de la liturgia, permitiendo que los contenidos doctrina-
les y las representaciones sobrenaturales sedimenten en las situaciones
existenciales de los fieles. Si el canto contribuye a la mediacion entre el
orden y tiempo mitico y el biografico, como lo destaca Guerra (2009: 137),
es por su participacion en la estructura performativa del rito. El culto
no tiene un caracter predominantemente conmemorativo, sino uno rea-
lizativo, orientado a las necesidades de los creyentes. El discurso lirico
precodificado de las alabanzas es un medio por cual la congregacion y
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los fieles se dirigen a Dios, llevandole sus propésitos. El suyo es un acto
de enunciacion situado, cuyo sentido se especifica en la intencionalidad
con la que los participantes emplean las composiciones y la disposicion
con la que lo asumen. Su caracter polifénico o plurivocal supone necesa-
riamente una tesitura heterogldsica (Bajtin 1984: 81), es decir, la existen-
cia de distintos matices y modos de asuncion, propio de la pluralidad de
caracteres y circunstancias que trasuntan sus voces.

No obstante, el habitus pentecostal se encarga de socializar las dispo-
siciones y modelar las emociones que se espera de los fieles. Asi, el canto
de adoracidn, caracterizado por su tono contemplativo, suele conducir
a la experiencia de una comunién intima con Dios, que conmueve a sus
protagonistas. En contraste, la estructura ritmica de los cantos espiri-
tuales produce una animacién entre los miembros de la congregacion,
que se considera una manifestacién publica de la presencia sobrenatu-
ral que se mueve en el templo. «Lluvias caerdn, lluvias caerdn, lluvias de
gran poder. Avivamiento hay en mi. Todo lo debo a Cristo mi Serior, aviva-
miento hay en mi. // Manda fuego, Sefior; manda fuego, Sefior, y avivanos
con tu poder. No dejes apagar, no dejes apagar, el Espiritu Santo de Dios»,
pregonan lo coros. Sus letras, que exaltan e invocan el poder del Espiritu
Santo, asumen un caracter reflexivo como descriptores de la experiencia
que se vive en el culto.

Coreografia del espiritu

No os embriaguéis con vino, en lo cual hay disolucion; antes bien sed
llenos del Espiritu, hablando entre vosotros con salmos, con himnos y
cdnticos espirituales, cantando y alabando al Sefior en vuestros cora-
zones. (Efesios 5: 19)

La implicacion de los participantes en la estructura performativa del
rito tiene como correlato el cambio de su tonalidad afectiva. El culto es
un espacio de activacion, modelacion y transformacion de las emocio-
nes. La musica es una herramienta clave en la gestion de los afectos. Para
entender su funcionamiento es indispensable retomar las caracteristi-
cas del contexto ritual.

Los pentecostales proclaman el magisterio de prodigios y milagros del
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Espiritu Santo que se ofrece como via para la solucién de los problemas
humanos. El templo se concibe como «casa de Dios y puerta del cielo» y,
gracias a la practica congregacional, se constituye en lugar de presencia
espiritual, donde se pueden ver yvivirlas obras pneumatoldgicas. Sus pro-
mesas son un llamado que apela de modo directo alos sufrientes y necesi-
tados. Los nedfitos habitualmentellegan al culto en biisqueda de respues-
ta a situaciones de crisis vitales, enfermedades, carencias o desgracias.
La textura del rito invita a los participantes a presentar sus necesidades
a Dios a través de la oracion, que asume la forma de plegaria publica.
Los participantes claman al Sefior a todo pulmén. La oracién es enérgi-
ca, kinésica y emotiva. Su enunciacion dalugar ala activacion de las emo-
ciones que los asistentes traen al templo. El paradigma pentecostal de la
oracion eficaz es aquella que da lugar al quebrantamiento, lo que supone
una remision de los mecanismos inhibitorios de la expresion de las emo-
ciones. La oracion poderosa es aquella que libera y conmueve al sujeto de
la enunciacion. Ello suele dar lugar a episodios de llanto angustioso, de
efectos catarticos. Los fieles llaman a esto «a entrega de cargas), un ejer-
cicio del que se dice permite «dejar los problemas en las manos del Sefior».
Tras la descarga, la musica sirve de contrapunto, marcado por los
canticos de avivamiento y jibilo que revivifican la congregacion. Las le-
tras de los primeros invocan el derramamiento del Espiritu y claman
por el fuego divino; su musica estimula y activa. Los segundos expresan
el regocijo de la congregacion. Si la oracion tiene un efecto catértico, la
musica se orienta, fundamentalmente, a exaltar el animo. El canto pen-
tecostal es un canto alegre, celebrativo y triunfal. Se trata de un canto
con ritmos firmes y claros, que no tiende a la improvisacion ni a la in-
terpretacion individual, sino a centrarse en la comunidad. La incorpo-
racion de himnos, asociados a marchas militares y cantos al unisono,
le otorga a la ejecucién musical una constante significacion de triunfo.
En palabras de un encargado de coro, «el culto debe ser una fiesta para
el Serior, donde El nos vea felices y congraciados en su presencia». La mii-
sica pentecostal juega un papel central en la gestién de las emociones.
Uno de los mecanismos mds poderosos es el «enganche> o <rapto ritmico
(Becker 2005: 151; Merker ef al. 2009: 4), como se designa al influjo con-
tagioso del pulso musical. Este modifica los ritmos corporales al tiempo
que conduce a los oyentes a seguirlo con movimientos de manos y pies
(Scherer y Zentner 2001: 370-371; Schneck y Berger 2006: 144). Diversas
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investigaciones indican que el fempo rapido se asocia a incremento de
los indicadores fisiologicos (Krumhansl 1997: 347, 350) como el ritmo
de la respiracion y pulso cardiaco que producen una sensacién de vigor
(Iwanaga y Moroki 1999: 26) y sentimientos de felicidad (Nyklicek et al.
1997: 318)." La respuesta emocional positiva y las sensaciones placente-
ras que brinda la musica se pueden explicar porque ella involucra los
mismos circuitos neurales que los estados de euforia, el consumo de ali-
mentos y la practica del sexo (Blood y Zatorre 2001: 11818). Para los fieles
pentecostales ésta es fuente de gozo espiritual.

La musica moviliza al cuerpo, su fuerza emotiva se asocia a su cuali-
dad motora. La actividad mimética que suscita es posible por la sincro-
nizacién endogena. Las emociones son configuraciones conductuales
biopsicosociales, en las que se articulan procesos somdticos, cogniti-
vos y comunicativos. Estas se presentan habitualmente como respues-
tas organicas frente a estimulos perceptivos, las que se acompafian de
patrones expresivos conspicuos. No obstante, los poderosos vinculos
existentes entre estas dimensiones permiten su recorrido en diversas
direcciones, de modo que las reacciones fisioldgicas pueden gatillarse
a partir de la evocacion en la memoria de determinadas situaciones o
por la adopcion de gestos expresivos caracteristicos de la emocion. Asi
sucede en el caso del enganche ritmico, donde la activacion de los patro-
nes motores inducen la exaltacion del estado de animo. Un mecanismo
que Scherer (2004: 7) denomina «feedback propioceptivo». En este caso,
su efecto se encuentra intensificado por el hecho de que los participan-
tes del culto no son simples auditores, sino coejecutores de las piezas de
enunciacion coral. Ello supone un mayor compromiso de acoplamiento
corporal en la estructura musical, que potencia su impacto emotivo.

La experiencia del cantar en grupo surte un efecto vivificante (Unwin
et al. 2002: 175). Asi lo hemos podido comprobar durante nuestro traba-
jo de observacion participante, cuando de modo recurrente nos hemos
sentido fortalecidos y reconfortados tras involucrarnos activamente en
prolongadas sesiones de canto durante los cultos. También lo afirman
nuestros entrevistados, quienes atribuyen sus cambios animicos al ac-
tuar del Espiritu Santo. La musica tiene un poder simbidtico, pues se

14 Segun sefalan estos autores (Nyklicek et al. 1997: 317), el tempo es el determinante mas
importante en la induccién musical de las emociones.

116



comunica directamente con el cuerpo a través del lenguaje fisioldgico
(Schnek y Berger 2006: 24). Su energia vibrante se percibe no sélo por
el sistema auditivo sino de un modo tactil por medio de toda nuestra
corporalidad. Escuchar se inscribe dentro de lo que Csordas (2002: 244)
denomina los «modos de atencion somdticos). Las ondas acusticas son ca-
paces de estimular nuestros diversos sentidos produciendo fenémenos
sinestésicos. Asi, tras la ejecucion de cadenas de himnos y coros, hemos
escuchado el testimonio de fieles que aseguran haber «sentido el perfu-
me de Dios» y otros que afirman haber visto al Espiritu Santo desplazan-
dose entre el coro o percibido sus movimientos. En ocasiones, la intensi-
dad de la estimulacion acustica es tal que se produce la impresion visual
dela agitacion de las moléculas en el aire. Para los fieles esto es una clara
manifestacion de la presencia sobrenatural.

La musica contribuye a producir la experiencia de inmediatez divina.
Su fenomenologia es numinosa. Aparece de naturaleza inefable ante los
sentidos de los participantes, a la vez que revestida de credenciales de
poder. Ella no sélo se muestra capaz de despertar emociones durante el
culto sino de suscitar estados de animo perdurables entre los asistentes
al templo. El grado de animacion congregacional que ella suscita resulta
un ejemplo paradigmatico de los estados efervescentes durkhemianos
(Durkheim 1995: 202-203). El canto se entona con vehemencia e intensi-
dad sonora, acompafiado del batir de palmas y el movimiento de cuer-
pos al compas de la musica, gritos de aleluya y glorificaciones. La eufo-
nia en la interpretacion se estima como una muestra de la gracia divina,
la exaltacion de la feligresia se tiene como evidencia de su poder que se
derrama sobre la comunidad. El ambiente de avivamiento hace aflorar
los sentimientos religiosos. Se escuchan los gemidos o llantos de quienes
caen en gozo o carcajadas de los que son tomados por la «risa santas. Las
manifestaciones emotivas que se suceden son consideradas nuevos sig-
nos de la presencia del Espiritu que ha tocado a las personas.

La expresion coral auna y estimula a la congregacién, dotdndola de
una vida animica comtin, que los pentecostales denominan «avivamien-
to». Por su cardcter transpersonal, por la transduccién de la energia
acustica en somdtica —que permite su verificacion en carne propia- la
musica se distingue como una de las formas que asume la presencia del
Espiritu Santo y, por lo mismo, es uno de los componentes sustantivos de
la experiencia evangélica carismatica. La poética numinosa de la musica
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pentecostal da vida a la coreografia del Espiritu. En medio de los cénti-
cos suelen activarse los instrumentos de Dios, hablando en formas ex-
trafias. Es el llamado «don de lenguas> o «glosolalia), que suele asumir un
tono profético y modo de exhortacion, pero cuyos contenidos permane-
cen insondables, a menos que otro instrumento del Sefior los interprete.
Su manifestacion suele multiplicarse entre los miembros de la asamblea;
en ocasiones se enuncia en forma de didlogo y se proyecta en el canto
a una o varias voces. La ininteligibilidad del enunciado verbal sitia el
evento en el campo de lo extraordinario. La opacidad del discurso ase-
gura la atencién en la forma lingiiistica -la fonologia— que se ostenta
como significante sobrenatural.

Mas sorprendente es la «danza en el espiritw, cuyo despliegue de ener-
gia contraviene el principio de la economia en la expresion comunicativa.

Cuando el tempo musical se acrecienta por la ejecucion de las secuen-
cias de coros, comienza a manifestarse el baile, que en este contexto se
considera otro de los dones carismaticos.’s El movimiento de los dan-
zantes retroalimenta al grupo de instrumentistas y estimula a los can-
tantes, para prolongar e intensificar su interpretacion a fin de permitir
la expresion sobrenatural, en medio de la congregacion bullente. Son las
llamadas «danzas en el Espiritw, cuya actuacion se puede prolongar por
media hora o mas. El desplazamiento de los cuerpos se considera una
evidencia de la potencia divina que toma el control de los participantes.
Estos se sumergen kinésicamente en la miisica, en ocasiones de un modo
desaforado. Los ejecutantes se ven entregados a la musica en el Espiri-
tu. En términos neurofisioldgicos, el impulso ritmico se explica por la
interrelacion entre la corteza auditiva y la corteza motora (Zatorre et
al. 2007: 549-550). Los fieles se perciben movidos por una fuerza exte-
rior que los anima. Algunos declaran sentirse wolando», cogidos por una
sensacion de fuerza, armonia y plenitud. Esta capacidad terapéutica de
la danza puede ser explicada por los efectos dopaminérgicos o endorfi-
nicos de la activacion corporal, responsables respectivamente del buen
humor y de la sensacién de placer (Toro 2008: 64).

El registro audiovisual nos ha permitido documentar los patrones de

15 Dentro del campo de los dones, el baile es el menos frecuente. Se trata, ademas, de uno de
los més discutidos respecto de su estatus. Su presencia es un buen indicador de los grados de
libertad y espiritualidad de la congregacion.

118



119



expresividad kinésica y facial asociados a la danza. Este material cons-
tituye la fuente de informacion que alimenta nuestro andlisis y sirve al
disefio de entrevistas orientadas al conocimiento de la experiencia ca-
rismdtica. Si bien este corpus muestra la existencia de diversos géneros
y estilos de baile, se advierte también la presencia de ciertas tendencias
coreograficas transversales a las congregaciones. Las diferencias en la
ejecucion dentro de los mismos géneros aparecen asociadas, por lo gene-
ral, a variables y factores individuales: sexo, caracter, contextura, motri-
cidad. Como un rasgo constante se debe destacar que se trata de una ac-
tividad predominantemente femenina con un nivel de representatividad
que supera las cuotas de distribucién de género por culto.” Las mujeres
se muestran mas propensas a alcanzar la ibertads, como denominan
los pentecostales a la superacion de los mecanismos inhibitorios de la
expresividad.

El género dominante es el «baile de gozo espiritual,, que muestra la </le-
nura del Espiritw, que se ve impulsada por la musica. Si bien éste presen-
ta una importante variabilidad estilistica, la forma predominante que
observamos es el salto acompasado con los dos pies, sobre una misma
posicion, acompaiado del movimiento de brazos, con una intensidad
que varia de acuerdo al ritmo. Este paso también se puede presentar
acompafiado por el movimiento del tronco que ayuda a impulsar el des-
plazamiento de los ejecutantes a través del espacio. Entre sus variantes
frecuentes se encuentran los saltos altos y giros en una posicién o en
traslacion. Su funcién en la retdrica del culto es mostrar la presencia del
Espiritu.

El baile presenta aqui un doble sentido performativo. Es una préacti-
ca ejecutiva a través de la que se desarrollan acciones comunicativas.
En los cultos hemos visto «danzas de lucha, en las que los instrumen-
tos espirituales avanzan con movimientos enérgicos, batiendo sus ex-
tremidades superiores como espadas, para combatir contra potestades
malignas. <Danzas de limpieza y proteccion, ejecutadas por nifios que se
mueven por el templo extendiendo la pureza espiritual. <Danzas de fue-

16 Como lo han destacado diversos investigadores, el pentecostalismo es una religién ma-
yoritariamente femenina. No obstante, este rasgo de género aparece de un modo ain mas
marcado en la danza. En contraste, resulta interesante sefialar que los instrumentistas son
fundamentalmente varones.
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go», que muestran de manera ejemplar la potencia del Espiritu en la hipe-
ractividad de los ejecutantes. Su despliegue de energia resulta dificil de
explicar, como también la velocidad de los movimientos, la elasticidad
que demandan y la duracién de su ejecucién. Esta asume un cardcter
desaforado, fuera de los parametros a los que estamos acostumbrados,
con lo que se enfatiza su caracter paranormal. El contraste lo marca el
<baile de adoracién>, de movimientos pldsticos y sutiles, con juegos de
manos, elongaciones y reverencias en un ritmo pausado.

Pero las virtudes del baile no son sélo retéricas, sino animicas y fisi-
cas. Este abre las puertas hacia un trance interior, facilitando un des-
plazamiento en las funciones cognitivas desde la actividad reflexiva y
heteroceptiva, hacia la propia corporalidad. La psiquiatria emplea el
término «disociacions (Seligman y Kirmayer 2008: 32-34) para concep-
tualizar esta experiencia, que se caracteriza como una escisién de la
conciencia, en la que ésta queda privada del acceso a ciertas fuentes o
volimenes de informacion, en este caso, fundamentalmente las exter-
nas. No obstante, esta nocién tiende a obviar la polarizacién de la con-
ciencia, pues el estado de vigilia supone, igualmente, terrenos vedados,
como la propia corporalidad.

La danza espiritual propone un desplazamiento en la polarizacién de
la conciencia, hacia la interioridad somatica. Lo vemos, ejemplarmente,
en las «danzas de gozo, que expresan un estado de comunion espiritual,
caracterizadas por el equilibrio aerébico que muestran los y las fieles.
Los participantes evolucionan a un ritmo corporal de mediana intensi-
dad sin manifestar esfuerzo, mostrando coordinacién y armonia en los
movimientos. Es como si cabalgaran perfectamente acoplados sobre la
musica. Los rostros de algunos muestran un rictus de placer; el de otros,
una mirada fija perdida, que expresa un estado de disociacién o, si se
prefiere, de cambio de polarizacion cognitiva que los sume en una expe-
riencia corporal intensa. Sus protagonistas informan que es como si sus
mentes quedaran en blanco, otros afirman haberse sentido tomados «por
una gran luz> y dan testimonio de un estado de plenitud y placidez. Res-
pecto a los efectos posteriores de esta experiencia, informan encontrar-
se fortalecidos, «restaurados en el Sefior» y animicamente reconfortados.

La fusiéon de la musica instrumental, el canto congregacional y la
danza ofrecen una coreografia ritual vibrante. La transduccién y aco-
plamiento de la energia acustica, fisioldgica y kinésica sirven como evi-
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dencia empirica de la manifestaciéon de un poder sobrenatural que se
moviliza en el culto. Sus efectos saltan a la vista o se perciben en carne
propia. La musica sincroniza, impulsa, anima y conmueve. Su enuncia-
cion coral brinda a los participantes la experiencia de una fuerza trans-
personal, a la vez que afiade contenidos y tonalidad emotiva. El canto
congregacional resulta un elemento constituyente de la experiencia ca-
rismatica pentecostal. A través de la modificacion de los ritmos corpo-
rales, éste contribuye a la gestion de los estados de dnimo. Sus efectos
somaticos se tienen como una prueba de la eficacia de la accion divina.
Los estados focalizados de conciencia corporal a los que conduce la dan-
za constituyen una manifestacion intensificada del <enganche ritmico»,
que aqui se ostenta como don carismatico. A través de esta coreografia
ritual se verifica la presencia del Espiritu Santo en el culto. Las viven-
cias que suscita en los fieles son componentes sustantivos de la religio-
sidad carismatica, por los que se confirma la fe. La gestion ritual de es-
tas experiencias es lo que llamamos la poiesis numinosa de la musica
pentecostal.
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Una de nuestras nifias del coro buscando la santificacion, cayo al sue-
lo y quedo tendida por varias horas, fuera de si, a ratos orando, can-
tando, riendo, llorando. De repente se levanto con pelo desgreriado y
tono ferviente, dio un mensaje que conmovié a toda la congregacion,
la que parecia emborracharse, riéndose, llorando, gritando... (Hoo-
ver 2008: 33-34).

otado de unas précticas culticas liberadoras y una ideologia con-

servadora, volcado hacia el trascendente para ordenar la vida in-

manente, reivindicador de las manifestaciones del espiritu en la
vivencia encarnada, el pentecostalismo no deja de presentarse como
una religiosidad paradéjica (Droogers 1991), donde los opuestos se unen.
La suya es una practica mediadora que integra y modula las contradic-
ciones sociales, sobre la base de la administracion de los bienes sobre-
naturales. Asi ocurre en el plano de las relaciones de género. Pese a su
discurso androcéntrico, legitimador de la autoridad masculina, el pen-
tecostalismo chileno ha sido caracterizado como una «comunidad de
mugeres» (Orellana 2009).

En los templos, es notoria la mayor participacion femenina. Una en-
cuesta realizada por el Centro de Estudios Publicos (Fontaine y Beyer
1991) registra que el 71% de los evangélicos observantes son mujeres y
solo un 29% varones. Esta cifra es validada por los pastores que hemos
entrevistado. Las mujeres pentecostales no sélo tienen una representa-
cién mayoritaria en las iglesias, sino un mayor compromiso en la vida
comunitaria y un protagonismo en el culto que se acrecienta cuando los
estilos liturgicos promueven la <libertad> en la expresion del espiritu.
Entre las motivaciones y gratificaciones que explican la participacién
femenina en el culto se consignan las posibilidades para su desarrollo
personal fuera del hogar (Mosher 2010), la provision de una red de apoyo
comunitario, la integracion en instancias organizacionales femeninas
donde se establecen relaciones de sororidad (Montecino 2002), la autoa-
firmacion de las definiciones de rol (Orellana 2009), oportunidades para
el ejercicio del liderazgo y el empoderamiento espiritual (Goldsmith
1989, Griffith 1997) y su servicio como mecanismo compensatorio de las
desigualdades de género.

En la actualidad, el pentecostalismo chileno presenta un grado im-
portante de diferenciacion interna, lo que se expresa en diversos modos
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de vivir la religiosidad. No hay, por lo tanto, una sola forma de ser pente-
costal, lo que conlleva la existencia de diversos tipos de gratificaciones
asociadas a la participacion religiosa. Nacido a comienzos del siglo XX
como un movimiento de renovacion carismatica, a medida que se pro-
duce su institucionalizacion parte de las iglesias fundantes han experi-
mentado un notorio proceso de burocratizacion y rutinizacion del caris-
ma. En ellas predomina una religiosidad doctrinaria mas que vivencial,
el cuidado por el orden de la liturgia més que la expresividad del espi-
ritu. Asi, las manifestaciones sobrenaturales en este espacio aparecen
como hechos realmente extraordinarios, porque son excepcionales, al
punto que nos encontramos en algunos casos ante un pentecostalismo
puramente nominal.

No obstante, en el seno del movimiento han nacido nuevas corpora-
ciones y ministerios que mantienen viva la llama del avivamiento espiri-
tual. Es lo que llamamos el <pentecostalismo carismatico> que conoce la
presencia encarnada del Espiritu Santo y da testimonio de un evangelio
de poder. Sus cultos son emotivos y extaticos. En ellos predomina la li-
bertad expresiva y la experiencia es la fuente de legitimacion de la teo-
logia. El protagonismo de las mujeres se hace aqui atin mas notorio por
su mayor sensibilidad y receptividad en la activacion de dones espiritua-
les. Ellas aparecen como portadoras o beneficiarias de los bienes sobre-
naturales que se administran en el culto y muchas veces actiian como
<instrumentos del Sefior>. Nuestro analisis se dirige aqui a estudiar estas
manifestaciones en el marco de las contradicciones de género.

Elmodelo de este liderazgo espiritual femenino se forja tempranamen-
te en torno a la figura de Nellie (Elena) Laidlaw, joven profetisa que des-
empefia un rol activo en el avivamiento espiritual en la Iglesia Metodista
Episcopal de Valparaiso, en 1908, y es protagonista de los hechos que des-
embocan en la constitucion de la primera iglesia pentecostal chilena. El
pastor que encabeza este movimiento, Willis Hoover (2008), informa que
ella se habia educado en el orfanato metodista, pero se encontraba apar-
tada de las ensefianzas religiosas. Por esto, la califica como una «nifia
mala>. Al momento de su llegada a los servicios venia saliendo de una
convalecencia hospitalaria producto de una operacion. Kessler (1967)
agrega que por «borracha» habia sido despedida de su trabajo como
empleada en la casa del consul norteamericano, cayendo en la prosti-
tucién. Su perfil encuadra con el de un sujeto carenciado, necesitado de
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apoyo social y respaldo espiritual.” Las manifestaciones carismaticas se
hicieron presentes en ella con particular intensidad, al punto que -se-
gun Hoover (2008:40)- el hecho «causé extrarieza» por lo nedfita que era
y produjo cierta desavenencia entre los miembros de la congregacion.

Elena Laidlaw muestra tener el don de la palabra y capacidad de con-
version y se lareconoce como profetisa. Al respecto dice Hoover (2008: 41):

Cuando el Espiritu la tomaba, con los ojos cerrados iba a cualquier
parte de la congregacion, sacaba del medio a alguna persona, la ha-
cia hincarse, le decia las cosas que tenia en su corazon, le llamaba al
arrepentimiento, le ponia las manos encima, oraba y bendecia. Va-
rios reconocieron la verdad y asi se convencieron.

El avivamiento espiritual de Valparaiso pronto adquiri cierta conno-
tacion publica por su cardcter extraordinario, recibiendo la figura de la
joven Laidlaw una especial atencion. Asi, El Mercurio del 3 de noviembre
de 1909 atribuye estos hechos al fanatismo religioso:

(..) en Valparaiso se ha producido cierto escandalo alrededor de un
grupo de fandticos, de los mismos que rodean a una histérica cono-
cida entre ellos como la hermana Elena, y que se entrega a actos de
fandtica exaltacion y pretende tener visiones, hacer curaciones y todo
lo que es usual en estas enfermedades mentales (...) se hacen unas
reuniones llamadas <noches de vigilias, con ritos extrarios, sangre de
cordero, trance para expulsion de demonios, apariciones y demds pa-
parruchas y accidentes histéricos comunes a la gente que cae en esas
exaltaciones... (citado en Palma 1988: 7).

En septiembre de 1909, Elena Laidlaw viaja a Santiago para visitar a una
hermana enferma, respaldada por una carta de presentacion del pastor
Hoover para permitirle participar de los servicios de las iglesias meto-
distas de la capital. Durante un culto del dia sabado por la tarde en la
Segunda Iglesia, la joven pide que se le dé la oportunidad de hacer uso de
la palabra, la que le es denegada, contra la opinién de la congregacion.
Los cerca de ciento ochenta asistentes salen del templo para escuchar a
la profeta. Al regresar, se produce un incidente que termina con el pastor

17 Kessler (1967) informa que Elena Laidlaw tuvo un destino tragico, pues murié adicta a la
morfina.
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oficiante rodando por los suelos y con la cabeza ensangrentada. Elena
se presenta luego al servicio nocturno en la Primera Iglesia. Al intentar
hablar ante la asistencia, el superintendente pide la intervencion de la
policia, que se lleva detenida a la joven, siendo acompaiiada en marcha
por la multitud, al son del himno «E! fuego y la nieve» (Guerra 2008).

Este episodio marca la ruptura al interior de la Iglesia Metodista, que
conduce al nacimiento de la Iglesia Metodista Pentecostal. El pastor
Hoover fue acusado en la Conferencia Metodista del afio 1910 de propagar
falsas doctrinas y permitir comportamientos escandalosos en la iglesia.
Esta misma instancia desacredita la condicion de Elena como profeta.
Su superintendente la consideraba una «mujer inmunda» y opinaba que
las manifestaciones espirituales de Valparaiso eran producto «del hipno-
tismo mds grosero» (Hoover 2008: 44). Otros la estigmatizan como esqui-
zofrénica (Kessler 1967). Al respecto, Lalive (1968) advierte que muchos
han querido hacer de Elena Laidlaw el «ingel negro» de Hoover.

Subordinacién y compensacion

La bibliografia de los cultos de posesién sefiala una preponderancia
en la participacion femenina en condicién tanto de participantes y pa-
cientes como de lideres y de agentes (Kehoe y Giletti 1981; Bourguignon
2004). El caso de Elena Laidlaw sittia en la escena dos perspectivas ted-
ricas que se pueden esgrimir para explicar esta representacion de géne-
ro: una psicobioldgica, otra psicosocial. La caracterizacion patoldgica de
Elena se inscribe en la primera linea, que atribuye las manifestaciones
a un desequilibrio psicosomatico de cardcter individual. Su tipificacién
como <histérica», término que deriva etimolégicamente de utero, nos si-
tia en el campo de los desérdenes psicosomaticos de género.

Si bien esta categoria ha perdido su valor en términos nosoldgicos, la
expresion persiste en uso en el marco del lenguaje comun para referir a
un cuadro de rasgos de personalidad entre los que se encuentran la su-
gestibilidad, la hipersensibilidad, el histrionismo y la hipocondria, que
se atribuyen preponderantemente a las mujeres. Varios de estos atribu-
tos aparecen de modo recurrente entre las participantes del culto. La
biografia de Elena, en tanto, nos conduce hacia la segunda linea expli-
cativa, que aborda los fendmenos de trance como una respuesta psico-
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dindmica ante situaciones de subordinacion, inequidad y frustracién
(Bourguignon 1973, Lewis 1989). Sin descartar la consideracion de mar-
cadores neurobiolégicos asociados a la identidad sexual, nuestro trabajo
de campo en cultos pentecostales ha hecho evidente la pertinencia de
la segunda via explicativa, al exponer de manera recurrente la relacién
entre la manifestacion de los dones espirituales y la violencia de género.

El caracter dramdtico de esta relacion se nos revel6 mientras reali-
zdbamos una entrevista a una <zermana> hace siete afos atras. Nuestra
informante habia accedido a conversar con nosotros acompanada de la
pastora> de su congregacion, como se denomina a la esposa del pastor.
Durante la entrevista, la mujer se mostr6 bastante parca, respondien-
do superficialmente y de manera elusiva nuestras interrogantes. Parecia
que nada interesante iba a resultar de este didlogo, cuando intervino la
pastora: «Cuéntale, cuéntale que cuando llegaste por primera vez a este
templo querias asesinar a tu esposo de un hachazo en la cabeza». 1.a mu-
jer asinti6 con ojos culpables. Nos explico que sufria luchas en su hogar,
pero no podia dejar a su marido porque carecia de recursos para man-
tener a su familia. Sostuvo que «gracias a Dios» habia logrado superar el
odio que sentia hacia ese hombre y perdonarlo. Terminada la entrevista,
la pastora nos confidencié que el conyuge de esta hermana habia abu-
sado de las hijas mayores de la pareja, las que debieron salir del hogar
como una forma de resolver el problema. Con satisfaccion, la esposa del
pastor afirmé que «gracias al Serior» este matrimonio no se habia deshe-
cho, fruto de lo cual habia llegado a la familia un nuevo hijo.

La congregacion a la que asistia nuestra entrevistada se componia
de diez integrantes, nueve de las cuales eran mujeres. Si bien se trataba
de una comunidad pequeiia, en ella se manifestaba una extraordinaria
vida espiritual. En el culto se veia quebrantamiento, manifestacién de
lenguas (glosolalia, xenoglosia), profecia, canto en el espiritu y gozo mis-
tico. Su lider carismatico era la pastora, dotada de una gran capacidad
de oratoria e histrionismo, cuyo fervor se contagiaba a los asistentes del
culto. El pastor, en tanto, tenia un papel puramente formal, supeditado
al protagonismo carismatico de su esposa. La biografia de ésta llevaba
inscritas las marcas indelebles de la violencia de género.

Segtin nos relato, alos ocho afios habia abandonado su hogar huyendo
delaviolenciapaterna. Enunaoportunidad, el padre habiaintentado ase-
sinarla convencido de que su nacimiento era fruto de una relacién adul-
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tera que habia tenido su esposa. Por este motivo, nunca la habia acepta-
do como hija nila trataba en términos filiales, lo que la llevé a abandonar
su casa. Muchos afios después, encontraria en Dios a su verdadero padre
y disfrutarfa como hija privilegiada de la relacién con El. Esta situacién
se ponia en evidencia en los cultos, cuando el Espiritu Santo tomaba
dominio de su cuerpo para hablar en primera persona, profetizando a
los miembros de la congregacion. Los episodios de posesion se alterna-
ban con manifestaciones de glosolalia, en forma de oraciones, canticos
y hasta didlogos, acompariados de exhortaciones a los malos espiritus.

Un tema recurrente en estos cultos era la solicitud por la conversion
de los esposos. A medida que nos insertamos en la congregacion, se iba
develando la trama subyacente a los estados de afliccion que se expre-
saban regularmente en sus servicios religiosos. El quebrantamiento y
el clamor tenian como correlato episodios de violencia doméstica, el al-
coholismo de los conyuges, situaciones de abandono o desamor. Para-
déjicamente, en este contexto el discurso de los pastores enfatizaba la
importancia de la familia organizada bajo la autoridad patriarcal, perfi-
lando una situacion de doble vinculo. Aunque amenazadas por sus ma-
ridos, debian guardarles respeto y cuidar el sacramento matrimonial.
Esta contradiccién pone en evidencia una de las funciones mediadoras
de la religiosidad pentecostal, que hace de la gracia divina un medio
para administrar <as cargas;, sin modificar las fuentes del problema.
Asi, a la vez que espacio de catarsis, que permite manejar las tensiones,
el culto opera como mecanismo de contencién de la estructura social,
pues resguarda sus principios organizacionales. Si bien es cierto que en
las iglesias pentecostales se produce una redefinicién de la masculini-
dad (Mansilla 2009), la narrativa maestra del pentecostalismo reafirma
la dominacién de género (Algranti 2007), a través de una lec¢tura andro-
céntrica del relato fundante de la Biblia. La subordinacion de la mujer es
parte de la cultura pentecostal.

Como portadoras de bienes carisméticos, las mujeres juegan un papel
importante en las congregaciones y son protagonistas en la animacion
espiritual de los cultos, pero no desempeiian, por lo general, cargos de
direccién ministerial. En algunas iglesias se les prohibe la administra-
cion de la palabra o se les restringe para cultos especiales de las socieda-
des femeninas, conocidas como «dorcass. El fundamento de esta exclu-
sién lo encuentran en 12 de Timoteo (2: 11-12):
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La mujer aprenda en silencio, con toda sujecion. Porque no permito a
la mujer enseriar, ni ejercer dominio sobre el hombre, sino estar en si-
lencio. Porque Adan fue formado primero, después Eva y Addn no fue
engariado, sino que la mujer, siendo engariada, incurrio en transgre-
sion. Pero se salvard engendrando hijos si permaneciere en fe, amor y
santificacion, con modestia.

En el libro del Génesis (2: 1-22) se explica el origen de esta subordinacion,
cuando Dios creé a Adan del polvo de la tierra y de una costilla de éste
«hizo una mujer y la trajo al hombre». El orden natural del sometimiento es
uno de los tépicos predilectos del magisterio de género pentecostal, que
hemos encontrado de manera recurrente en las prédicas, como se ilus-
tra pedagdgicamente a través del siguiente fragmento de Efesios (5:21):

Las casadas estén sujetas a sus propios maridos, como al Sefior; por-
que el marido es la cabeza de la mujer, asi como Cristo es la cabeza de
la iglesia, la cual es su cuerpo, y El es su Salvador.

En el curso de nuestro trabajo de campo, excepcionalmente hemos en-
contrado situaciones donde el empoderamiento carismdtico femenino
rompe con la estructura de subordinacién de género. Es el caso de la
hermana Sara, instrumento divino del Ministerio de Sanidad y Libera-
cion Jesucristo Divino Salvador, cuyo llamado espiritual coincidié con
su crisis matrimonial. Casada dentro de la iglesia, su marido se habia
apartado de los caminos del Sefior.

Comencé a tener muchos problemas con mi esposo. El estaba hacien-
do su vida desordenadamente. Habia mucho trago en mi casa, todos
los dias borrachera. Mi matrimonio empezd a sucumbir y yo me afe-
rré a Dios. Yo llegaba de los cultos y el diablo estaba ardiendo en mi
casa, enojado porque queria que yo esté sometida a él. Un dia venia
entrando con mi nifia chica en los brazos y me boté dos dientes. Yo
pensaba que si el Sefior nos habia bendecido en matrimonio, yo tenia
que obedecerle, porque era voluntad de Dios. Pero cuando yo supe de
su traicion a mis espaldas, que estaba haciendo vida con otra mujer y
llegaba ebrio amenazdndome, yo dije «esto no puede ser». Yo era sumi-
sa, demasiado pasiva, pero el Serior me fue fortaleciendo, me fue dan-
do cardcter, me hizo valiente para hacerme cargo de mis siete hijos.

La hermana Sara es una atalaya, una guerrera espiritual, que danza en
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los cultos blandiendo sus brazos como espadas para cortar ataduras y
arremeter contra las presencias sobrenaturales malignas.

El Ministerio de Sanidad y Liberacion Jesucristo Divino Salvador, al
que pertenece esta hermana, tiene una marcada preponderancia feme-
nina tanto en el cuerpo de <nstrumentos espiritualess como del publico
asistente a las vigilias, que organiza periddicamente. Entre los agentes
carismaticos que lo animan destaca un grupo familiar compuesto por
una madre y sus hijas de 18 y 13 aifios. Ellas viven en un sector rural de
la Provincia de Ranco, junto al padre de las nifias, quien se desempeiia
como trabajador agricola. Deben soportar la situacién de aislamiento y
precariedad material en la que viven, acuciadas por los problemas con
la bebida del jefe de familia. Este tiene un caracter dominante y suele
ponerse agresivo y maltratador cuando consume alcohol, malgastando
parte importante de los exiguos recursos del grupo familiar.

Estas mujeres son fieles seguidoras del programa radial que el pastor
del Ministerio conduce los dias sdbado en la noche y asisten fielmente a
sus cultos especiales. En ellos asumen el rol de <instrumentos espiritua-
les> y se las tiene en alto aprecio, por su capacidad de entrar en éxtasis
sagrado y la facilidad con que pueden activar sus dones sobrenaturales.
En las vigilias derraman ldgrimas de quebranto, se ven sumidas en risa
santa, danzan en el espiritu gozosamente, caen postradas al suelo y se
ven mas tarde restauradas. A la hija mayor la hemos visto gritar en el
culto de modo desaforado entre contorsiones y revolcarse afectada de
arcadas pues, de acuerdo con la vision preponderante aqui, los vomitos
y esputos son medios a través de los que se expulsa el mal del cuerpo. La
menor tiene visiones sobrenaturales y es considerada una especie de es-
piritu angélico que limpia el espacio con su danza. Para las integrantes
de este grupo familiar, las experiencias carismaticas son un medio de
compensacion de los sufrimientos cotidianos.

Para ellas, el culto tiene efectos terapéuticos. La estructura comuni-
cativa de éste se encuentra disefiada para permitir la gestion de las emo-
ciones con una funcion catartica y revivificadora. Los pastores invitan a
los asistentes a entregarle las cargas a Dios, lo que se verifica a través del
«quebrantamiento» en la oracion. Los concurrentes le presentan su vida
al Sefior y le muestran sus intenciones y necesidades en forma de plega-
ria. Ello constituye una instancia de activacion de los estados afectivos
que cada uno trae al servicio religioso. Las estructuras neurofisioldgicas
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del cerebro femenino son responsables de una memoria emotiva mas de-
sarrollada que la de los varones (Canli ez al. 2002, Wager et al. 2003). Lo
distintivo de este tipo de memoria es que ella no es puramente reflexiva,
sino actualiza la configuracion somatica propia de la emocion, lo que en
este caso lleva a su emplazamiento en el culto.

Cuando las fieles evocan las situaciones que les producen afliccién
o angustia, se reproduce el patrén bioquimico propio de estos cuadros
emotivos y se libera cortisol, marcador neurofisioldgico del estrés. El pro-
pio cuerpo se encarga de desplegar las medidas compensatorias a éste,
como el llanto, que permite su eliminacién, contribuyendo a recuperar la
homeostasis. El «quebrantamiento, entendido como la liberacion de los
mecanismos inhibidores de la emocidn, tiene, fisiologicamente, efectos
catarticos. A través del llanto, las mujeres entregan sus cargas. En casos
traumaticos y de crisis vitales, cuando el nivel de angustia es muy alto, el
cuerpo despliega mecanismos de respuesta compensadores, producien-
do opidceos naturales como las endorfinas, tendientes a revertir el cua-
dro de estrés. Asi, no es extrafo que episodios de llanto angustioso deri-
ven en cuadros de hilaridad, llamados por los pentecostales «risa santa.

Mientras mayores sean los problemas que se enfrentan en el mundo
terrenal, mayor el anhelo de buscar el encuentro sobrenatural. El <«em-
poderamiento espiritual> opera como una via de compensacion a los pa-
decimientos temporales, ofreciendo una inversion simbdlica de la situa-
cion. Los sufrientes y marginales son los elegidos y privilegiados en el
espiritu, que se manifiesta en la experiencia entedgena. Es en el propio
cuerpo donde se emplazan en primera instancia las sefiales de la presen-
cia. Desde la vivencia interiorizada, ellos se proyectan hacia el espacio
publico del templo.

Por lo mismo, la busqueda se realiza hacia adentro, por ejemplo, por la
via del ruego. Las fieles se someten a cadenas de oracién, marcadas por
secuencias de elementos semiestructurados y repetitivos. La concentra-
cion profunda en esta tarea da paso a la oracién automatica, donde la
propia rogativa toma el control del sujeto. Asociado a esto se encuentra
la percepcion de un <manto blancos que cubre a la persona y la experien-
cia de fusién con la divinidad. Este tipo de vivencias son explicadas por
la neuroteologia (Newberg, D>Aquili y Rause 2001) como el resultado de
una baja en la actividad del 16bulo parietal, donde se encuentra el centro
de procesamiento de la informaciéon somatosensorial. Su desactivacién
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supone la desaparicion de la imagen del cuerpo, cuyos limites se disuel-
ven en el universo.

Quien ha vivido esta experiencia en el culto encuentra en ellala confir-
macion de la doctrina pentecostal y la fuente de legitimacion de su ética
comunitaria. La mistica es el mas persuasivo medio de disciplinamien-
to. El <bautismo en el Espiritu> es fuente de consagracion de la vida de los
individuos a la identidad pentecostal. Si bien éste ayuda a los afligidos a
sanar sus heridas, su doctrina conservadora frente al orden social lleva
muchas veces a aceptar las causas de las mismas. En el caso de las re-
laciones de género, ella impone a las mujeres seguir cargando la cruz.

Al respecto, nos dice el pastor:

134



Hay mucha mujer que sufre. Vienen heridas, llegan destruidas a bus-
car sanidad del alma. Mujeres que han sido violadas, mujeres a las
que el marido con alcohol en la sangre las obliga a tener sexo, y como
son cristianas y le temen a Dios, soportan. Nifias jovenes que quie-
ren irse de la casa, cansadas del maltrato psicoldgico que les dan sus
padres, porque el maltrato psicoldgico duele mds que los palos. Esa
violencia mata, va hiriendo y se acumula. Mujeres deprimidas por
falta de caririo y comprension. Mujeres evangélicas que son maltrata-
das, a las que el marido hasta las golpea después de una vigilia. Ellas
soportan y estdn autoconvencidas que estas son pruebas por parte
de Dios. Esa gente que estd muy enferma del alma viene a la vigilia,
llora, se liberta. El Sefior trata sus corazones, les da risa santa que es
la mejor terapia, pero después vuelven a su hogar y se encuentran con
la misma realidad. Lo ideal seria otro ambiente, para mantener la
bendicion que Dios les ha dado. El problema es que después retornan
a su habitat y eso le quita efecto a lo logrado, volviendo por los mismos
caminos.

Durante la experiencia mistica, las fieles se sienten trasportadas al reino
de Dios, sus cuerpos son tomados por el Espiritu Santo, llevados a un
estado de gozo que las aleja de las miserias y sufrimientos de la exis-
tencia cotidiana. La disociacion, entendida como escision de la propia
conciencia, poseida por la alteridad divina, se muestra aca como un efi-
ciente mecanismo adaptativo, que da fuerzas y sentido para sobrellevar
las cargas de la vida.
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| presente articulo muestra el caracter paraddjico de las funciones

que asume la enaccion del Espiritu Santo en el culto pentecostal,

como medio para administrar la afliccién y fuente para socializar
la resignacion frente a las causas de la misma. Por enaccidn entendemos
aqui el proceso en que la accion humana se impregna de sentido, trayen-
do alavidalas distinciones cognitivas. En el caso de la liturgia pentecos-
tal, esta nocion comprende a los recursos por los que el Espiritu Santo se
hace presencia encarnada y actuante en el culto, produciendo experien-
cias numinosas que inspiran admiracion y «<temor a Dios> entre los fieles.
Nuestro andalisis muestra cémo la estructura de la comunicacion ritual,
caracterizada por la «retdrica de la presencia, produce una experiencia
somatognosica, en la que las concepciones sagradas se viven <en carne
propia». Los pentecostales denominan a esto <el sello del Espiritw, lo que
constituye uno de los rasgos distintivos de su religiosidad. El estudio del
contexto de la comunicacion ritual, de las situaciones sociobiograficas
que enfrentan los fieles y los topicos dominantes de la trama liturgica,
muestra que una de sus principales funciones psicosociales es el manejo
de las aflicciones humanas. El culto ayuda a mitigar los estados angus-
tiosos derivados de las crisis vitales, pero paradojalmente, en ocasiones,
también se encarga de reproducirlos, generando un circulo causal donde
afliccién y carisma se retroalimentan y potencian.

La religiosidad pentecostal se distingue y especifica por la enaccién
del Espiritu Santo en el espacio ritual. Es decir, por procesos de cogni-
cion encarnada, de estructura autopoiética y cualidades transformado-
ras que proveen una experiencia sensible de las concepciones del Espi-
ritu que, de este modo, se pone en accion y bras sobre la vida de los
participantes. La mediacion ritual, no obstante, tiene rasgos paradoéji-
cos. Si bien estos procesos de enaccién producen en los fieles efectos te-
rapéuticos y revivificantes, sirven también a la legitimacion de un siste-
ma ideolégico que promueve el quietismo social y con ello favorecen la
reproduccion de las condiciones que generan crisis vitales y estados de
afliccion. Sus précticas religiosas resultan transformadoras a nivel per-
sonal, pero conservadoras en lo social, de modo que los fieles encuentran
en el culto un lugar para <iberarse» momentaneamente y luego reinser-
tarse en los contextos que generan el malestar. Las nociones de «uchas»
y «pruebas; expresan, en la cultura pentecostal, la doble tensién que ha-
bitualmente enfrentan los fieles, amenazados por un mundo que se les
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presenta adverso y ajeno, y exigidos por un Espiritu celoso, que somete
a examen su fidelidad en las contrariedades. «Luchas» y <pruebas; son hi-
tos que describen el transito existencial de los fieles en un ciclo que los
conduce recurrentemente al culto y sirve a su reproduccion. Para hacer
frente a unas y sobrellevar las otras, el pentecostalismo ofrece la fuerza
protectora y restauradora del Espiritu Santo, expuesta en un magisterio
de <obras», <prodigios y «sefiales sobrenaturales,, que muestran la vigencia
del misterio de Pentecostés. De acuerdo con el libro Hechos de los Apds-
toles (2: 1-11), este dia los discipulos de Cristo recibieron la visitacion del
Espiritu Santo, que se les aparecié en forma de llamas de fuego y se ma-
nifesto en ellos a través de la glosolalia o <hablar en lenguas extrarias».
El evangelismo carismatico, que se inspira en este acontecimiento, nos
sitia en el campo fenomenoldgico de la pneumatologia y nos plantea el
problema de la eficacia del simbolo y sus distintas expresiones histdricas.

Confesiones de teoria y método

Este trabajo se inspira en el paradigma de las mediaciones sociales
(Martin Serrano 1977), que estudia las articulaciones de las instituciones
humanas en diversos niveles de realidad. En la forma que lo asumimos
(Moulian 2012), ello supone en un primer momento el despliegue de un
esfuerzo comprensivo de las ldgicas culturales y las experiencias de los
actores en sus propios términos, lo que se caracteriza como la perspecti-
va emic (Pike 1967). En segundo lugar, el andlisis de las determinaciones
e intervenciones funcionales de sus practicas en los diversos dominios
sistémicos donde operan, es decir, una perspectiva explicativa o etic. La
teologia se lee aqui, por lo tanto, en su relacién con los campos bioldgico,
psicoldgico y social. En el caso del estudio de las mediaciones rituales,
esto implica la atencion sobre los procesos de comunicacion littirgicos,
con sus componentes narrativos y retdricos, de los contextos sociocultu-
rales donde éstos operan y las situaciones que enfrentan sus participan-
tes. Dicho de otro modo, se trata de atender tanto a las caracteristicas
internas del rito como a las condiciones sobre las cuales se desarrolla la
accion simbolica, para ver sus articulaciones e implicaciones mutuas.

Como método de investigacion empleamos el estudio etnografico de
caso. Durante tres afios hemos seguido a un Ministerio Evangelista de
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Sanidad y Liberacién que realiza su trabajo de manera itinerante entre
las regiones de Los Rios y Los Lagos del sur de Chile. Este organiza vigi-
lias una vez por mes, en distintas localidades, donde convergen perso-
nas de multiples denominaciones pentecostales, lo que nos ha permitido
conocer diferentes sensibilidades dentro de este movimiento. De modo
complementario, realizamos trabajo de campo en dos iglesias estable-
cidas de Valdivia. Estas congregaciones han sido seleccionadas por el
caracter carismatico de su religiosidad, donde se expresa nitidamente el
paradigma pentecostal.

El ejercicio de observacion participante se ha desarrollado por inves-
tigadores con distinta formacién disciplinaria, en campos como la an-
tropologia, la comunicacion, la biologia y las ciencias de la motricidad.
Ello ha permitido la focalizacion de la atencion en diversas dimensiones
de la accidn ritual, como el simbolismo, la retdrica, la somatica y la kiné-
sica. Las practicas culticas a las que asistimos fueron registradas en for-
mato audiovisual, fotografico y auditivo, lo que ha permitido la revision,
discusion y andlisis de estos datos desde un posicionamiento interdisci-
plinar. Las acciones y experiencias rituales que se recogen alli han sido
contextualizadas y cualificadas a través de entrevistas en profundidad
a los participantes. Estas han sido conducidas con el propésito de espe-
cificar el sentido de los actos litirgicos, las condiciones y circunstancias
biogréaficas de los asistentes y acceder a sus vivencias personales. A fin
de ganar profundidad y precision en los datos, durante las entrevistas
hemos mostrado a nuestros informantes los materiales de registro de
los cultos. Los resultados emergentes en estas conversaciones nos han
permitido orientar nuestra atencion por medio de la practica de obser-
vacion dirigida y entrevistas focalizadas.

Antecedentes del pentecostalismo

En Chile, el pentecostalismo es el movimiento religioso que muestra
mayor crecimiento durante el siglo XX, posicionandose como la princi-
pal corriente dentro del campo evangélico nacional. Por lo mismo, ha
ganado visibilidad y derechos de ciudadania sociocultural. No en vano
el llamado «7e Deum evangélico» se desarrolla en la catedral de la Iglesia
Metodista Pentecostal, la primera iglesia histérica de esta denomina-
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cién y una de las que presenta mayor membresia. El censo estadistico
de 1920, el primero que incorpora la variable religiosa, registra una ads-
cripcién evangélica de 1,4 por ciento de la poblacion. Para el afo 2002,
esta cifra se eleva al 15,14 por ciento de los chilenos, lo que correspon-
de a un universo de 1.699.725 personas. Los investigadores del fendmeno
coinciden en destacar el predominio pentecostal dentro de este espectro
religioso. Asi lo consignan trabajos como los de Bothner (1994), Corvalan
(2009), Canales et al. (1991), Ossa (1991), Parker (1993), Poblete y Galilea
(1984), Spoerer (1984) y Tennekes (1985), cuyas estimaciones sobre el ran-
go de representatividad del pentecostalismo varian entre el 70 y el 95 por
ciento de este universo. Dicho de otro modo, aun si nos situamos en los
calculos mas moderados, hoy es pentecostal uno de cada diez chilenos.

El pentecostalismo constituye un movimiento religioso «de salvacién»
que rebasa los limites institucionales y se distingue por un modo parti-
cular de vivir la fe. No obstante, su crecimiento ha ido de la mano de un
grado importante de diversificacién interna que obliga a tener cautela
con las generalizaciones. Orellana (2011) identifica cuatro tipos de ma-
nifestaciones organizacionales como principales formas de expresion
de éste: a) grandes iglesias nacionales institucionalizadas; b) iglesias de
tamafo medio de origen misionero o nacional y presencia zonal; ¢) cul-
tos de la prosperidad de origen brasilero; d) pequeiias iglesias locales y
ministerios auténomos. Es en este ultimo tipo de iglesias donde se cir-
cunscribe nuestro trabajo.

Al respecto, es importante advertir que el proceso de institucionali-
zacion de las iglesias nacionales histéricas ha producido una burocracia
eclesial y se encuentra acompafiado de una rutinizacién del carisma, de
modo que algunas de sus congregaciones viven un pentecostalismo doc-
trinal o nominal més que experiencial. No obstante, las manifestaciones
espirituales continiian cultivindose en las pequefias iglesias locales, que
reproducen el modelo carismatico. Es estaformadereligiosidad laquenos
interesa estudiar, porque constituye la matriz de la identidad pentecos-
tal y nos plantea con mayor nitidez el problema de su eficacia simbdlica.

El perfil sociobiogréfico de los fieles se muestra aqui como un factor
relevante. El crecimiento del pentecostalismo se concentra, fundamen-
talmente, en los sectores populares. Su religiosidad ha sido caracteriza-
da como «cultura de las clases bajas» (Willems 1967), un «refugio de las
masas» (Lalive 1968), «una respuesta de fe desde la marginalidad» (Mos-
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her 1995), «un mecanismo de empoderamiento de los impotentes» (Sjorup
2002). Este rasgo constituye una constante en los diversos contextos
socioculturales donde ha fructificado el movimiento. De alli que Ho-
llenweger (1969) lo caracterice como una religion de los «desheredados.
Al respecto, resulta sugerente la lectura de Chesnut (1997), quien sostie-
ne que el pentecostalismo es una respuesta a los efectos patogénicos de
la pobreza. Un reciente estudio de Corvaldn (2009) sobre el crecimiento
de esta denominacion en nuestro pais, desde las fuentes censales, rati-
fica que éste se expande en el tltimo periodo en las comunas que mues-
tran menor escolaridad, entre personas con menor calificacién para el
trabajo, en dreas con menor indice de desarrollo humano y tiene mayor
representacion entre la poblacion mas vulnerable del pais: personas con
algun tipo de discapacidad, indigenas y mujeres. Nuestra experiencia
de investigacion confirma estos antecedentes. Hemos encontrado que
el pentecostalismo se erige como la principal adscripcion religiosa en al-
gunas comunidades mapuche-williche (Moulian 2012) y constatado un
componente predominante de género femenino en sus cultos (Moulian
2010). Resulta relevante preguntarse, entonces, por las cualidades del
culto que resultan atractivas y satisfactorias para estos tipos de destina-
tarios, marcados por la subalteridad, la marginalidad y la deprivacion.
Con variantes y combinaciones diversas, las propuestas explicativas
del crecimiento del pentecostalismo chileno exponen, de modo prepon-
derante, argumentos funcionalistas y culturalistas, que ponen de relie-
ve las condiciones o caracteristicas sociales y simbdlicas del contexto
donde éste se produce. El evangelismo carismatico ha sido considerado
una respuesta adaptativa a la desestructuracion de la sociedad tradicio-
nal (Willems 1967), el cardcter anémico de una sociedad en transicion
(Lalive 1968), las condiciones de explotacion y exclusion propias del ca-
pitalismo moderno (Parker 1993), ante las que viene a satisfacer las nece-
sidades de integracion, de provision de sentido y sirve de mecanismo de
compensacion simbolica frente a la miseria. Segiin Bastian (1997), cons-
tituye un mecanismo de defensa y repliegue comunitario ante el reflujo
de las ideologias, que permite a los sectores marginales reestructurarse.
Su seleccion se deberia a las relaciones de afinidad con la religiosidad
popular (Tennekes 1985, Willems 1967) o con las religiones indigenas de
procedencia de los nedfitos (Foerster 1993, Guerrero 1994) que, al igual
que éste, acentuian los aspectos instrumentales, tienen un caracter tau-
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matirgico o énfasis pneumatoldgico. Como apunta Bastian (1997: 209),
«el constante recurso al triple ejercicio de la glosolalia, de la taumaturgia
y del exorcismo, perpetuan el universo cultural de las mayorias». Lo que
predomina en el pentecostalismo, sostiene este autor, «es la fuerza emo-
cional de la religion y no su fuerza cognitiva y critica» (Bastian 1997: 213).

Por lo mismo, consideramos que para entender el éxito del pentecos-
talismo es necesario avanzar en el conocimiento de los mecanismos so-
bre los que descansa la eficacia simbdlica en el culto, para luego estudiar
sus funciones. Dicho de otro modo, planteamos que no son el nomos, la
ética o las relaciones de solidaridad las que explican el crecimiento del
pentecostalismo, ya que estos elementos se encuentran también en otras
iglesias cristianas. A la inversa, es el tipo de experiencia religiosa que el
pentecostalismo ofrece lo que produce una comunidad provista de no-
mos, ética y relaciones de solidaridad forjadas bajo <el sello del Espiritu.
Nuestra atencidn aqui se concentrara en la caracterizacion y andlisis de
la gestion de esta experiencia y en las funciones que ésta desemperia.

Enaccién del Espiritu Santo

La identidad pentecostal se funda en la enaccién del Espiritu Santo,
en tanto se considera que es la capacidad de los fieles de entrar en un
contacto directo y sensible con éste lo que constituye y define a este mo-
vimiento. El término <enaccién> proviene del verbo inglés to enact que,
en el campo de las artes escénicas, significa «representar. Una segun-
da acepcion del mismo es «levar a cabos. E1 campo semdntico de esta
palabra se desplaza entre la actuacién y las propiedades realizativas.
Bruner (1968) la emplea para designar al aprendizaje fundado en la ac-
cion, provisto, por lo tanto, de un caracter sensomotriz. Como concepto,
la <enaccion» ha devenido en una de las nociones paradigmaticas de la
epistemologia constructivista. Varela et al. (1992) y Varela (2000, 2002) lo
usan para designar el proceso de emergencia del conocimiento enraiza-
do en el cuerpo y en la historia social del sujeto cognoscente. De acuerdo
con estos autores, conocer no consiste en representarse un mundo in-
dependiente y preexistente, sino en producir una imagen de él. En otras
palabras, la cognicion es interpretada como un proceso enactivamente
encarnado de codeterminacion entre lo interno y lo externo, a la vez in-
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separable del operar del organismo como un todo. Como apunta el clasi-
co aforismo de Maturana y Varela (1994: 13), «conocer trae un mundo a la
mano». Es lo que sucede en el culto pentecostal, donde las concepciones
teoldgicas-carismaticas cobran vida en la experiencia corporalizada de
los fieles que se gesta en el marco de una accién relacional aprendida
(Toro 2011). En la accién ritual, los fieles sienten la presencia y experi-
mentan las obras del Espiritu Santo en sus vidas. Como argumentare-
mos, ello es resultado de la vibrante trama comunicativa que despliega la
liturgia pentecostal, a través de la que se produce la enaccion espiritual.

Al interior del culto carismatico, el Espiritu Santo se configura en
la experiencia de los fieles, encarnado en las seflales que emergen de la
propia corporalidad, las que se impregnan de sentido en la enunciacién
liturgica. Dicho de otro modo, el Espiritu Santo es enactuado en el cul-
to. Este proceso posee una estructura causal recursiva y autorreferente,
puesto que la accion ritual opera tanto como dispositivo de gestion de la
experiencia cuanto como marco de referencia para la interpretacion de
aquella. De este modo, las concepciones distintivas de la pneumatologia
pentecostal cobran vida y se experimentan <en carne propia>. Este an-
claje corporal es la base para el testimonio y reivindicacién de un Dios
«<vivor y <real> que caracteriza el discurso pentecostal. Las propiedades
terapéuticas y reconfortantes de los somatotropismos que gestiona el ri-
tual, activadas en el contexto de crisis vital de los participantes, son una
de las claves del éxito de la oferta religiosa, promovidas como obras del
ministerio espiritual.

Comunicaciéon y encarnacién

En nuestra perspectiva, la eficacia simbdlica que exhibe el pentecos-
talismo descansa en los mecanismos de la comunicacion ritual, que em-
plea principios que por si mismos resultan productivos. Entre éstos se
cuentan: i) la implicacién pragmatica de los participantes, que actian
como protagonistas de la accion ritual dirigida a la «administracion del
Espiritu Santo> en sus propias vidas; ii) el empleo de recursos comuni-
cativos multimediales que envuelven y comprometen corporalmente a
los asistentes en la ejecucion del culto; iii) el despliegue de una estruc-
tura dramadtica realizativa, biograficamente anclada, sobre la base de
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la enaccidn de las distinciones simbdlicas por parte de los fieles; iv) el
empleo de una «retorica de la presencias, transversal a la accion ritual,
que identifica las sefiales sobrenaturales en el desempefio comunicativo
de los participantes y los efectos corporales que la propia comunicacion
ritual produce sobre éstos. Asi, los procesos de transformacion de las
emociones, los cambios en los estados de conciencia y la modificacion de
las manifestaciones sintomaticas producidas en la dindmica del culto se
interpretan como evidencias de la accion del Espiritu Santo.

El caso pentecostal muestra, de manera ejemplar, cdmo los procesos
de produccién social de la corporalidad desempefian un papel central en
la construccion social de la realidad, de modo que ésta se funda a la vez
que decanta en el cuerpo. La nocién de <enaccion» permite comprender
la circularidad de esta articulacion entre el conocimiento como expe-
riencia corporizada y construccién social. Esta refiere al proceso en el
que la accién adquiere significado en la interaccion humana, de modo
que las distinciones culturales cobran viday se <naturalizan, es decir, se
hacen parte del sentido comtin vivido. En el pentecostalismo, este pro-
ceso se muestra de un modo particularmente nitido, ya que la invoca-
cion a lo sagrado parte de la situacion sociobiografica de los recurren-
tes, de modo que la religiosidad se fundamenta en su experiencia. Como
sefialamos, el primer principio comunicativo sobre el que se construye
la eficacia simbdlica es la implicacion pragmatica de los participantes
del culto. La comunicacidn litiirgica se encuentra disefiada para proveer
una experiencia personalmente transformadora. En tanto, la doctrina
socializa una ética social que favorece la adaptacion o sobreadaptacion
alos contextos donde éstos se desenvuelven cotidianamente. Su eficacia
en lo primero sirve para la legitimacion de las representaciones y valores
que hacen posible lo segundo. Estos preceptos se encargan, a su vez, de
reproducir las condiciones que hacen necesario seguir yendo al culto.

Niveles de analisis funcional

El ciclo en que se ven envueltos los participantes del culto va desde la
iberacion» ritual a la resignacion social. Si bien los servicios religiosos
pentecostales muestran virtudes terapéuticas, su doctrina promueve
una actitud conservadora incluso frente a los componentes patolégicos
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del orden social. La reproduccion de ellos refuerza la necesidad de ir al
culto en la bisqueda compensatoria de la uncién del Espiritu Santo. Al
respecto, resulta ilustrativo el caso de las mujeres afectadas por la vio-
lencia doméstica, que encuentran en el culto un espacio de liberacion,
acompafado de un mensaje providencialista que les sefiala su deber de
continuar soportando esta situacion.

Las mediaciones que ofrece el culto presentan un caracter contrastan-
te con las de su ética social. Se deben distinguir, por lo tanto, dos niveles
de andlisis funcional del pentecostalismo: uno psicosocial y otro socio-
cultural, cuyos efectos resultan paraddjicos, pero se encuentran articula-
dos al servicio de la reproduccion de este sistema religioso. Como expon-
dremos, son las caracteristicas comunicativas de la liturgia, que modela
los procesos de enaccion del Espiritu Santo, la clave del éxito de este mo-
vimiento. La experiencia religiosa es el sustento de su doctrina y ética.

Senales de la presencia

En términos psicosociales, el culto pentecostal se puede definir como
un ritual de afliccién (Alexander 1989). La experiencia liturgica es un
medio para manejar los estados angustiosos. Su llamado se dirige, espe-
cialmente, alos que sufren a causa de la precariedad econémica, soledad
o enfermedades, a quienes invita a acercarse a un Padre Todopoderoso,
calificado como el «Gran Consolador». El contexto sociobiografico de los
fieles que entrevistamos confirma este perfil carenciado, donde encon-
tramos testimonios de violencia doméstica, experiencias carcelarias,
problemas de salud mental. En sus historias de vida se vislumbra una
correlacién tendencial entre la magnitud de los dramas personales y la
intensidad de las manifestaciones carismaticas. A mayor sufrimiento,
mayor la necesidad de buscar consuelo en el Espiritu, que se hace pre-
sente de manera sensible en sus cuerpos.

El servicio religioso pentecostal es un espacio catartico. Los concu-
rrentes asisten a él para dejar sus «cargas> en las manos de Dios, median-
te la plegaria y el llanto. Los pentecostales denominan a esto el «que-
brantamientos, pues supone el reconocimiento de la necesidad de Dios
y la desactivacion de los mecanismos de defensa y control de las emo-
ciones. Esto ocurre, habitualmente, en la oracién inicial en la que los
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fieles presentan sus necesidades y requerimientos. La evocacion de las
situaciones de crisis vital activa las emociones angustiosas asociadas a
estas y sus correspondientes mecanismos fisiolégicos de respuesta. La
anamnesis afectiva opera desde la memoria somatica, de modo que los
participantes reviven su dolor en el culto. El llanto que le sigue, constitu-
ye un mecanismo homeostatico natural, destinado a descargar a través
de las lagrimas los niveles de cortisol generados por el cerebro en las si-
tuaciones de estrés. Esta descarga produce una sensacion de liberacién y
paz interior. Para los pentecostales es una sefial de que el Espiritu Santo
comienza a obrar en la vida de los concurrentes. Asi, la experiencia ges-
tada por el propio proceso ritual se transforma en una pieza de su trama
retdrica que, como advierte Poewe (1989) para el caso del catolicismo
carismatico, tiene una estructura metonimica, pues se encuentra domi-
nada por la idea de contigiiidad. «Quebrantarse> es una de las formas de
enaccion del Espiritu.

El ejercicio del canto congregacional es el medio para conducir a los
participantes desde la catarsis al avivamiento» y desde el «quebranta-
mientos al «gozo». Una de las propiedades mas notables de la musica es
la de la sincronizacién somadtica, consistente en la modificacion del bio-
rritmo y los estados animicos asociados a ellos. Esto se verifica por el
llamado <enganche> o rapto ritmico> (Becker 2005, Merker et al. 2009),
como se denomina a la tendencia instintiva a seguir el ritmo musical
con movimientos del cuerpo, lo que se explica por la proximidad e iner-
vacion entre la corteza auditiva y motriz (Zatorre et al. 2007). Los temas
de tempo rapido, también llamado allegro, producen una activacion de
la corporalidad e inducen estados animicos positivos. En tanto, los de
tempo lento tienden al apaciguamiento. Si bien las iglesias pentecostales
administran un amplio repertorio, adecuado para las diversas fases del
culto, en la liturgia carismatica predominan los temas rapidos y alegres
destinados a animar a la congregacion. El culto se vuelve un espacio ce-
lebrativo, donde los concurrentes viven la fiesta de Pentecostés. El entu-
siasmo puesto por los participantes en la ejecucion de los temas es teni-
do como senal de «avivamiento espirituals.. La experiencia revivificante y
las sensaciones de energizacion y bienestar que ello suscita, denomina-
das «gozo en el Espiritu, también se tienen como sefial inequivoca de la
presencia divina. El canto congregacional opera, asi, como otra de las
formas de la enaccion del Espiritu.
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La presencia divina también se encuentra denotada en los procesos de
disociacién inducidos por la accién ritual que experimentan los fieles.
El concepto de disociacién designa a los estados de conciencia marca-
dos por la escision funcional, la focalizacion de la atencién y la restric-
cién del procesamiento y flujo de la informacion (Seligman y Kirmayer
2008). Entre sus manifestaciones se encuentran, por ejemplo, el despla-
zamiento del pensamiento intelectivo hacia una conciencia sensomotriz
o bien, por el contrario, la disolucién de la imagen corporal, que carac-
teriza a algunas manifestaciones carismaticas. De alli que, en términos
fenomenoldgicos, el pentecostalismo sea clasificado como «un ritual de
posesions (Lewis 1989) o de «rance> (Bourguignon 1973), pues supone un
descentramiento de la identidad y la conciencia de los participantes, que
viven experiencias de posesion espiritual o éxtasis religioso.

La llamada «danza en el Espiritu> es un ejemplo de los fenémenos de
posesion, pues segun las concepciones pneumatoldgicas pentecostales,
los fieles bailan <bajo la cobertura del Espiritu Santo». Habitualmente ésta
se despliega en el marco del avivamiento» musical, durante el que al-
gunos fieles se dejan llevar por el ritmo. Esta practica supone una foca-
lizacion de la atencion en la propia corporalidad de los ejecutantes, de
modo de ajustar los movimientos a la capacidad aerébica y adecuarlos
a los patrones de la musica. Los danzantes se ven sumergidos en sus co-
reografias. En términos de Bourguignon (1973), se trata de un estado de
disociacién hiperactivo, pues supone un intenso compromiso kinésico,
acompafiado por la remision del pensamiento reflexivo en favor del
ejercicio sensomotriz y la conciencia somdtica, y un vuelco hacia la
informacién propioceptiva en desmedro de la lectura del entorno. De
acuerdo con el credo pentecostal, es el Espiritu Santo quien toma el con-
trol de sus cuerpos. Los fieles declaran sentirse «movidos por una fuerza
exterior» que los conduce, impulsados «por una corriente de fuego». La
danza es, por lo mismo, un significante de poder.

La caida en el llamado nanto blanco de Jesiis» constituye, en tanto,
una de las formas de éxtasis mistico. Una via de acceso a éste es el ejerci-
cio de la <oracidn en el Espiritw, lo que supone un recogimiento en la ora-
cion. Quien se dispone a ella habitualmente cierra los ojos y concentra
toda su atencion en su enunciado, que sigue férmulas estereotipadas y
estructuras iterativas empleadas de manera persistente. Esta practica se
asocia a experiencias como la automatizacion de la oracion, el desarro-
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llo perceptivo de una imagen blanca que cubre a los fieles y la sensacién
de disolucién del cuerpo. En términos neurofisioldgicos (Newberg et al.
2001), ello se explica por una caida en la actividad del drea de procesa-
miento de la informacién somatosensorial ubicada en el l6bulo parietal,
producto de la focalizacion de la atencion en la oracion. Los pentecos-
tales lo vivencian como una «comunion con el Sefior> y «cobertura por el
manto blancos, que les produce un <gozo en el Espiritus. La disociacion es
otra forma de enaccion pentecostal.

El sello del espiritu

La dimensién pragmatica predomina en el culto. Su enunciacion tiene
un caracter realizativo, pues administra el poder del Espiritu Santo para
atender las necesidades de los concurrentes. Aunque en la perspectiva
pentecostal éste puede actuar en diversos momentos de la liturgia, el
servicio religioso reserva un espacio especialmente disefiado para ello.
Es el denominado acto de «wncions o <administracion espirituab, donde
se realizan las «obras de sanidad y <iberacion divina> mediante un des-
empefio ritual performativo. Las acciones son dirigidas por los llama-
dos <nstrumentos del Sefior,, entre los que hay apdstoles», «evangelistas»,
«profetas, a quienes se considera depositarios de sus dones divinos, por
medio de cuyas manos opera el «poder de Dios, que a través de «sus obras
de sanidad» deja su «sello» sobre los fieles.

Estos «nstrumentos del Serior> hacen el llamado a los asistentes para
que pasen al pulpito quienes se encuentren en condicion de necesidad, a
fin de recibir la wncidn divina): «Usted que se encuentra agobiado, usted
alla atrds que estd abatido por la enfermedad o el dolor, pase y recibi-
rd bendicion», proclaman los agentes rituales en un discurso que suele
apelar a los problemas que caracterizan el fondo comiin de la experien-
cia humana. Quienes concurren al llamado reconocen ptblicamente
su situacion de necesidad, lo que activa nuevamente los estados emo-
tivos que traen consigo al templo. El pentecostalismo trabaja sobre su
vulnerabilidad.

El foco de la accidn ritual se dirige a la situacion biografica de los so-
licitantes. Los agentes indagan sobre los requerimientos individuales de
cada uno para dirigir su intervencion hacia estos intereses particulares.
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Aproximan sus manos con las palmas extendidas al cuerpo de los pa-
cientes y realizan una <oracidn de intercesién. Esta suele contener una
invocacion divina, la propiciacion y apelacion al poder del Espiritu San-
to, la exhortacién de demonios y una serie de enunciados realizativos
que marcan el sentido de la accién que purga, <sana, <ibera, «unge con
el poder de Dioss. Los registros audiovisuales que hemos producido de
este momento muestran la correlacién entre el discurso ritual y la emer-
gencia de sefiales corporales en los fieles, entre las que se encuentran
llantos, gemidos, modificaciones en la expresion facial, temblor de las
extremidades superiores, sudoracion. Este correlato somético se corro-
bora en el testimonio de los fieles que informan de sensaciones de esca-
lofrios, piel de gallina, irradiacién de calor o electricidad, experiencias
de gozo y remision de sintomas asociados a la imposicion de manos, los
que consideran «sefiales de la accion divina, cuyo poder <se derrama so-
bre los cuerpos.

La congregacion proclama la <victoria del Espiritu sobre la carne» y ce-
lebra cantando los triunfos de la fe. Las manifestaciones somaticas, como
las descritas, proveen una experiencia sensible del Espiritu. La transfor-
macion de los estados afectivos en el culto, el acceso a estados alterna-
tivos de conciencia y el desplazamiento de sintomas, se valoran como
obras de su magisterio sobrenatural. Estas vivencias se tienen como me-
dio de legitimacién de la doctrina, pruebas irrefutables de la verdad de
la palabra, que conmina a los conversos a llevar una «vida en santidad.
Quienes las han experimentado se consideran sellados por el Espiritu.

Como consecuencia de este <magisterio de poder, se impone a los fieles
el deber de seguir la ética pentecostal que, en el campo social, promueve
valores como la austeridad, la fidelidad e indisolubilidad matrimonial y
el respeto a las autoridades temporales en los planos politico, laboral y
familiar. Se trata de principios que resultan funcionales a la reproduc-
cion del orden establecido y que favorecen la integracion de los fieles en
una familia nuclear, su incorporacién al mercado del trabajo y ciertos
grados de acumulacion econdémica (Moulian 2012). Estos cambios en
la situacion de los devotos son conocidos como <os frutos del Espiritu.
No obstante, el analisis de las manifestaciones de la pneumatologia en
los cultos carismaticos nos muestra un segmento de participantes para
los cuales las luchas no cejan, sino se reproducen de modo reiterativo.
Los pentecostales califican estas situaciones que afectan a los creyentes
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como «pruebas» que Dios pone para evaluar su fidelidad. La enaccion del
Espiritu Santo se vuelve aqui un medio de compensacion para sobrelle-
var la adversidad.

Carisma, compensacién y sobreadaptacion

La vida espiritual del ministerio evangelista que constituye nuestro
principal caso de estudio ilustra, de modo ejemplar, esta circularidad en
las manifestaciones del carisma. Aqui hemos conocido aun grupo defieles
asiduos al Espiritu, afectados por dramas que se muestran irresolubles,
quienes buscan de manera periddica las manifestaciones de la presencia
y las viven con particular intensidad. En medio de las cadenas terrena-
les «se gozan en la libertad del Espiritw. El pastor confirma esta relacion
entre afliccion y carisma. «Quien quiera trabajar en las cosas del Espiritu
deberd soportar luchas y pruebas. Mientras mds grandes sean las dificul-
tades, mayores serdn las bendiciones espirituales que recibird», predica.

La variable de género resulta significativa en este contexto. Entre los
agentes carismaticos destacan mujeres victimas de violencia doméstica.
Encontramos un solo caso en el que el empoderamiento espiritual ha
sido el medio para romper la relacién tormentosa. Para la mayoria, el
culto es el espacio donde encuentran fuerzas para sobrellevar el dolor
y adaptarse a las condiciones de su vida cotidiana. El conservadurismo
pentecostal en materia de relaciones parentales y de género, que defien-
de el matrimonio y la supeditacion de la mujer al var6n como principios
de la moral cristiana, favorece la perpetuacion de sistemas interacciona-
les familiares patoldgicos. Las mujeres entienden que ellos son las <prue-
bas»> que deben enfrentar en sus vidas como signo de fidelidad a Dios.

En este contexto, afliccion y carisma muestran una estructura de re-
troalimentacion doblevincular, es decir, de efectos contraproducentes,
puesto que, a la vez que terapéuticos, resultan patogénicos. Asi, la aflic-
cion lleva al carisma y este ala afliccion, en tanto favorece la mantencion
de las condiciones que la generan. La iberacion espiritual> que ofrece el
culto es el fundamento de un disciplinamiento social donde se reprodu-
cen las «cadenas> que conducen alos fieles a continuar refugiandose en el
Espiritu. Las funciones de la enaccion del Espiritu Santo en el culto pen-
tecostal se muestran, en este caso, contradictorias, pero integradas al
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servicio de este sistema religioso. Por una parte, provee una experiencia
sensible de la presencia divina de cualidades transformadoras; por otra,
es fuente de legitimacion de una ética social quietista.

Quienes han experimentado en carne propia <el poder del Espiritu San-
to» se ven conminados por esta evidencia a guardar una vida de fideli-
dad a Dios. En términos sociales, ello supone un alejamiento del mundo
temporal para consagrarse a la vida de la Iglesia, la familia y el trabajo.
Para muchos fieles ésta es una via para salir de la marginalidad e inte-
grarse en la sociedad. No obstante, la concepcion providencialista del
orden establecido los hace conservadores incluso ante los componentes
patolégicos del mismo. Como hemos dicho, el culto se vuelve entonces
doblevincular y sus funciones paraddjicas pues, a la vez que ofrece a sus
participantes una <iberacidn espiritual,, ayuda a reproducir las condi-
ciones que producen su malestar.

Las nociones de <uchas> y spruebas» como designios en la vida del cris-
tiano expresan esta actitud fatalista frente al mundo. El culto pentecos-
tal provee los medios para administrar las situaciones de afliccion, pero
no para combatir sus causas estructurales. Su ética social, en ocasiones,
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impone a los fieles la sobreadaptacion a las mismas, es decir, una adap-
tacion forzada a condiciones generadoras de frustracion o dolor como,
por ejemplo, sistemas de relaciones familiares patoldgicos. La enaccién
del Espiritu Santo sirve entonces como un espacio compensatorio y una
via de restauracion para seguir «caminando entre luchas y pruebas».
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«<Sobre toda carneo:
poiética de la encarnacién
y epidemiologia del
pentecostalismo
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1 presente articulo analiza el proceso de encarnacion o somati-

zacion de las representaciones pentecostales que explica la eficacia

simbdlica del culto y la propagacién del evangelismo carismatico.
En él exponemos los recursos de gestion ritual de la corporalidad que
proveen una experiencia transformadora y sirven de base significante a
la semiosis sagrada. Ellos se inscriben en una retérica de la presencia, un
disefio comunicativo que permite el emplazamiento de las representacio-
nes del Espiritu Santo en la intimidad del cuerpo y el espacio ptblico del
templo. El resultado es un texto ritual encarnado, donde los fieles viven
una experiencia numinosa en su doble dimensién de misterio y poder.

El pentecostalismo chileno ha cumplido cien afios ungido en la prin-
cipal denominacion evangélica del pais y en una de las identidades so-
ciales fuertes de la nacién. Calificado como <el refugio de las masas> por
su expansion entre las clases bajas (Lalive 1968), asimilado a la religio-
sidad popular por su apelacion a lo real maravilloso (Tennekes 1985),
considerado —por su eficacia simbdlica- como una fuente de poder de
los desposeidos (Sjerup 2002), se trata del fenémeno religioso con mayor
crecimiento durante el ultimo siglo. En él, sus fieles encuentran un Dios
que proclaman no sélo verdadero, sino real, porque su liturgia les provee
de evidencias sensibles de su presencia y el testimonio de un poder que
sana, libera, restaura y cambia la vida de las personas. A nuestro enten-
der, su éxito descansa en su capacidad de gestion cultica de la corpora-
lidad, a través de un diseflo de comunicacion ritual que conduce a los
fieles en un viaje por sus emociones y estados de conciencia, donde se so-
matizan las representaciones religiosas. La nocion «poiética de la encar-
nacion» alude aqui a la productividad psicobioldgica y sociocultural de
este proceso que caracteriza a la religiosidad pentecostal como emotiva
y extdtica, biograficamente situada, experimentada en carne propia. En
esta capacidad de implicacion psicosomatica situamos una de las cla-
ves del éxito de su reproduccion sociosimbdlica, es decir, en términos
de Sperber (2005), de su <epidemiologia), como este autor denomina a la
difusion de las representaciones sociales.

Los pentecostales asumen una concepcion premilenarista de la his-
toria, que los sitta en el tiempo de las <luvias tardias de fuego. Asi de-
nominan al avivamiento que precedera a los «postreros dias), cuando se
multiplicardn las sefiales del Espiritu Santo, segtin describe el libro He-
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chos de los Apoéstoles: «Derramaré de mi Espiritu sobre toda carne / Y
vuestros hijos y vuestras hijas profetizardn / Y vuestros jovenes verdn visio-
nes / Y vuestros ancianos soriardn suerios» (2: 17). La epifania del Espiritu
Santo en el dia de Pentecostés es la ensefia de identidad del movimiento,
que reivindica el poder sobrenatural pneumatico, representado en las
llamas de fuego que se posaron sobre los apdstoles, aquel dia de cele-
bracién judia, cuando éstos hablaron en nuevas lenguas (Hechos 2: 1-4).
Como entonces, la experiencia de la <encarnacion», la manifestacion del
Espiritu Santo en o a través de la corporalidad de los fieles, marca el se-
llo distintivo de la <pentecostalidad>. Su religiosidad es realizativa antes
que conmemorativa, centrada en el acontecimiento mas que en el cre-
do, somatogndsica antes que teoldgica. Por lo mismo, segtin Septilveda,
se trata de un movimiento de protesta «contra la cautividad occidental,
tanto protestante como catdlica del evangelio caracterizada por una con-
cepcion logocéntrica y racionalista de la fe cristiana» (2003: 14).

En Chile, el pentecostalismo emerge a comienzos del siglo XX como
una corriente de avivamiento espiritual en congregaciones de diversas
iglesias protestantes. Sus antecedentes doctrinarios se encuentran en el
Movimiento de Santidad, de tendencia wesleyana, que anima las iglesias
evangélicas europeas y norteamericanas, a partir de la segunda mitad
del siglo XIX. Este recupera y promueve las ensefianzas del padre del
metodismo, John Wesley, en relacion con la busqueda de la presencia in-
terior del Espiritu Santo como fuente para el desarrollo de una vida en
santidad. Varios de los misioneros que propagan el protestantismo en
nuestras tierras se encuentran influenciados por esta corriente. Entre
ellos destacan William Taylor, precursor del metodismo; Henry Weiss,
fundador de la Alianza Cristiana y Misionera; y Willis Hoover, conside-
rado padre del pentecostalismo chileno.

Los primeros episodios de «visitacion» o «avivamiento» espiritual regis-
trados en la historiografia evangélica se remontan a los afios 1884 y 1887
en las congregaciones de las colonias alemanas de Contulmo, Quillem y
El Salto (Diener 1947), y a 1885 en la Iglesia Presbiteriana de Constitucién
(McLean 1932). Como ha puesto en evidencia Snow (2010), durante los
primeros afios del siglo pasado las manifestaciones de una religiosidad
encarnada son comunes en congregaciones evangélicas. No obstante, el
«derramamiento espiritual» mas conocido e importante, en términos de
la institucionalizacién del pentecostalismo en el pais se produce en 1909
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en la Iglesia Metodista Episcopal de Valparaiso. Por lo mismo, es consi-
derado su hito fundacional (Kessler 1967, Herrera 2000, Orellana 2008,
Septilveda 2009) y en el mundo pentecostal chileno se lo emplea para
referenciar su centenario.

Este avivamiento» es el resultado de un esfuerzo deliberado y sosteni-
do de propiciacién del Espiritu Santo que la congregacion portefia reali-
za desde 1902, bajo la direccién pastoral del misionero norteamericano
Willis Hoover. Su propdsito es revivir la experiencia de la iglesia primiti-
va de los tiempos de los apéstoles. «;Qué impide que nosotros seamos una
iglesia como esta iglesia primitiva?», le pregunt6 un hermano al pastor
en la Escuela Dominical. «No hay impedimento alguno, sino el que esté
en nosotros mismos», respondié aquel (Hoover 2008: 11). Para lograr esto,
los fieles se sometieron disciplinadamente a ayunos, cadenas de oracion,
cultos especiales y vigilias en una btisqueda corporizada de la comunién
mistica. Las representaciones encarnadas en sus experiencias religiosas
se iran modelando de acuerdo con los relatos provenientes de aviva-
mientos en lugares distantes, como Gales o Pandita Ramabai en la India.
A través de cartas, notas de periddicos y folletos reciben las noticias de
un <bautismo de fuego del Espiritu Santo» que se manifiesta en visiones,
danzas colectivas, cantos espirituales, lenguas angélicas, la transforma-
cién de la afliccién en gozo y la santificacién de la vida de los fieles. Los
fundamentos teoldgicos de estas manifestaciones se escudrifian en la
Biblia. Al respecto, testimonia Hoover (2008: 16):

Asi llegamos a convencernos que habia profundidades de la experien-
cia cristiana que no habiamos alcanzado; y se desperto en nosotros
una viva hambre de poseer todo lo que Dios tenia para nosotros.

A mediados de 1909, una <luvia de fuego, se apoderd de la Iglesia de Val-
paraiso. La historia de este avivamiento, escrita por el propio pastor
Hoover, muestra una religiosidad corporeizada, somatica, emotiva, sin-
tomatica.Durante los cultos, los fieles se revuelcan en el suelo compun-
gidos, lloran en forma inconsolable, claman a gritos, produciendo un es-
pectaculo desaforado y desconcertante, calificado por el ministro como
«una verdadera locura de gozo» (33). El relato de Hoover sittia las sefiales
de la presencia del Espiritu Santo en la gestualidad y comportamientos
de los fieles:

[-..] risas, lloro, gritos, cantos, lenguas extrafias, visiones, éxtasis en
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los que la persona caia al suelo y se sentia trasladada a otra parte -al
cielo, al Paraiso, a campos hermosos, con experiencias variadas- ha-
blaban con el Serior, con los dngeles, o con el diablo. (39).

Segtn el pastor, «los que pasaban por esas experiencias gozaban mucho y
generalmente fueron muy cambiados y llenados de alabanzas, del espiritu
de oracion, de amor» (ibid.). A medida que estas experiencias se suce-
den, la feligresia se multiplica, pero el avivamiento genera, ademas de
escandalo publico, el cuestionamiento teoldgico de las manifestaciones.
Esto deriva en un cisma al interior del metodismo, del que nace en 1910
la Iglesia Metodista Pentecostal, la primera corporacion evangélica de
corte carismatico en Chile.

No obstante, la experiencia pentecostal rebasa estos limites institu-
cionales. El pentecostalismo nace y se desarrolla como un movimiento
religioso transdenominacional y organizacionalmente disperso. Hoy, se
compone de mas de mil corporaciones religiosas con personeria juridica
y otras tantas comunidades culticas informales. Su crecimiento en la
sociedad chilena es considerado uno de los fenémenos de la sociologia de
la religiéon mds importantes del ultimo siglo, constituyendo, en la actua-
lidad, la principal corriente dentro del campo protestante (Spoerer 1984,
Lagos y Chacdn 1987, Tennekes 1985, Ossa 1991, Canales, Palma y Villela
1991, Parker 1993, Corvaldn 2009). Si, de acuerdo con los datos censales,
el aflo 1920 los evangélicos constituian el 1,44 por ciento de la poblacién,
al 2002 llegan al 15,44 por ciento. Conforme al censo de 2002, el total de
evangélicos en el pais asciende a 1.699.000 personas. Las estimaciones
mads conservadoras apuntan a que el pentecostalismo representa al se-
tenta por ciento de este universo (Spoerer, 1984). En este marco de refe-
rencia, el nimero de fieles pentecostales equivaldria a1.189.000 personas,
cifra que comprende al diez por ciento de la poblacién mayor de 15 afios.*

El crecimiento del pentecostalismo en el pais se ha dado especialmen-
te en los sectores populares, en dreas urbanas marginales, poblaciones

21 Esta cifra la hemos calculado a partir de la estimacién de Spoerer (1984), para quien los
pentecostales corresponden al 70 por ciento de los evangélicos chilenos. Ella, no obstante,
serfa mayor si empledramos otras estimaciones que aumentan su ponderacion. Lagosy Cha-
cén (1987) elevan la cifra al 75 por ciento. Tennekes (1985) y Ossa (1991) la ponderan en el 80
por ciento. Canales, Palma y Villela lo estiman en un 9o por ciento. Parker (1993) sefiala que
representan entre el 80 y 95 por ciento del universo protestante nacional.
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obreras, comunidades indigenas en proceso de transformacion. Su re-
presentatividad estadistica es sensiblemente mayor en las comunas con
menores ingresos y bajo nivel de escolaridad (Corvalan 2009). En algu-
nos casos, las cifras triplican el promedio nacional, como en las antiguas
localidades carboniferas de Lota y Curanilahue, donde los protestantes
llegan al 57 y 51 por ciento de los habitantes, respectivamente. Lo mismo
sucede en poblaciones con un porcentaje importante de poblacién indi-
gena, como Lago Ranco y Colchane, donde la representatividad evanggé-
lica alcanza un 44 por ciento. Diversas investigaciones atestiguan que
se trata de una religién de las clases bajas (Willems 1967, Lalive 1972,
Tennekes 1985, Parker 1993, Mansilla 2009), que prospera en situaciones
de crisis y adversidad.

Para explicar este crecimiento se han empleado distintos enfoques
tedricos. Estructural-funcionalistas, como los de Willems (1967) y Lalive
(1968), quienes explican su desarrollo como respuesta a los efectos des-
estructuradores del cambio social vinculado a la modernizacién. El de
una perspectiva critica, como la de Parker (1993), para quien las contra-
dicciones propias del modelo de desarrollo capitalista son gatillantes de
la explosion pentecostal. Marxistas, como el de Rolim (1980), quien lo
considera una expresion ideoldgica propia de la sociedad de clases que
se presenta bajo una doble faz: manifestacion de la cultura del oprimido
a la vez que instrumento de legitimacién de las estructuras de domina-
cién. Multiperspectivistas, como el de Tennekes (1985), quien a la mirada
socioestructural afiade una psicosocial, planteando que el pentecosta-
lismo es una variante de la religiosidad popular, orientada al manejo de
las necesidades humanas.

Un elemento comiin a estos enfoques es el emplazamiento del factor
explicativo en aspectos externos al culto, fundamentalmente, el campo
de necesidades que se consideran motivadoras de la demanda religiosa.
Por lo mismo, descuidan la atencién sobre los rasgos internos del mis-
mo, que operan como criterios de seleccién del evangelismo carismatico
dentro del espectro de alternativas religiosas, potencialmente proveedo-
ras de similares bienes de salvacion. La provision de una comunidad de
sentido para enfrentar la anomia, la esperanza de una redencion extra-
mundana compensatoria de las frustraciones terrenas y el uso instru-
mental de recursos simbdlicos para enfrentar las necesidades humanas
son elementos comunes a otras variedades de evangelismo. ;Qué distin-
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gue, entonces, a la oferta pentecostal? Nuestra respuesta es que el rasgo
distintivo es un tipo de experiencia religiosa, que les permite a los fieles
reivindicar un Dios real y poderoso, porque conocen su presencia y obras
en carne propia. La comprension del éxito del pentecostalismo exige, por
lo mismo, el analisis de la estructura de la comunicacién ritual donde se
gesta esta experiencia que es tanto psicobiolégica como sociosimbodlica.

Magisterio del Espiritu

Lo que el pentecostalismo ofrece es un tipo de experiencia religiosa
que rebasa los limites institucionales, como destaca Campos (1997), y se
opone ala «absolutizacion de cualquier mediacion cultural del evangelio,
en palabras de Sepilveda (2003: 14), porque —en su perspectiva— prevale-
ce lalibertad del Espiritu, el que «puede manifestarse como él quiere», se-
gun acostumbran a decir los fieles. No obstante, en su programa fuerte
encontramos el cultivo de una religiosidad encarnada, representada en
las imagenes del <bautismo de fuego» y el «derramamiento del Espiritu». Lo
que caracteriza al pentecostalismo es la busqueda de la experiencia en-
tedgena, la vivencia intima de un encuentro con la divinidad, emplazada
en el propio cuerpo, donde «el verbo se hace carne». La gestion de la cor-
poralidad en el culto va mas alla del control de las apariencias y el mode-
lado de las actitudes, expuestas por Mena (2007). Los fieles despliegan un
modo somadtico de atencién (Csordas 2002) para escudrifar las sefiales
de la presencia del Espiritu Santo, que encuentran en la actividad propio-
ceptiva de los procesos fisioldgicos, expresiones sintomaticas y la trans-
formacion de los estados afectivos y de conciencia. El pentecostalismo se
funda en una estética de la encarnacion, que postula la posibilidad del
conocimiento directo de Dios en las manifestaciones sensibles del cuer-
po. El culto se encarga de la produccion de los elementos significantes
que permiten su representacion. El sistema ritual dispone para esto de
una serie de recursos de gestion de la corporalidad que producen mani-
festaciones sintomaticas indicativas de la visitacion. Estos recursos se
inscriben en el marco de una retérica de la presencia, un disefio comu-
nicativo orientado a la representacion del Espiritu Santo en el cuerpo y
su puesta en escena en el espacio del templo. El resultado es un texto en-
carnado (Moulian 2008), donde los fieles pueden acceder a la vivencia de

162



lo numinoso (Otto 2001) en su doble dimensién de misterio y portento.
El mensaje central sobre el que se erige el pentecostalismo es el de un
<evangelio de poder,, que se expresa en las representaciones de la «sani-
dad divina» y el <bautismo espiritual) y alimenta los ideales de «santifi-
cacion» y las creencias sobre la «alvacions y «<milenio» (Dayton 1991). La
vivencia de las primeras por parte de los fieles lleva a la adscripcion de
las segundas. Este haz de representaciones es lo que se conoce como <e/
evangelio quintuple, segun el cual Cristo salva, sana, santifica, bautiza
espiritualmente y pronto regresara.>* El modelo que cultiva el evangelis-
mo carismatico es el de la iglesia apostdlica. En su perspectiva teoldgica,
los carismas o dones sobrenaturales entregados por el Espiritu Santo a
los primeros discipulos de Cristo continian manifestandose entre sus
fieles. Sus depositarios constituyen <nstrumentos divinos.. A través de
ellos, se prodigan milagros para confirmacion de la fe de los creyentes y
sefial paralos incrédulos. Por lo mismo, en términos funcionales, el culto
pentecostal constituye un «ritual de sanidad, proveedor de ayuda tera-
péutica a los requerimientos de los solicitantes. En términos fenomeno-
légicos, en tanto, puede ser tipificado como un «ritual de posesions, pues
procura la intervencion de una alteridad espiritual que <toma dominio> y
«obra> sobre la vida de los participantes. Mas que en las promesas esca-
toldgicas, su atractivo radica en la oferta de un Espiritu prodigioso, dis-
ponible para enfrentar toda clase de problemas humanos y mundanos.
La trama litargica del culto presenta una estructura dramatica y un
planteamiento realizativo. Ella consiste en la propiciaciéon, emplaza-
miento y administracion del Espiritu Santo sobre la vida de los fieles.
Su intervencién se sittia en el marco de una confrontaciéon sobrenatu-
ral contra las fuerzas malignas, consideradas responsables de las des-
gracias humanas. La retdrica de la presencia domina la textura del rito.
Ella contempla el despliegue de un conjunto de recursos expresivos cuyo
proceso de enunciacion sirve a la gestion carismatica de la corporalidad
—como base significante— sobre la que se activan los significados y em-
plazan las representaciones. Su eficacia simbdlica es nuestro objeto de

22 Estas representaciones se desarrollan con diversos énfasis en las distintas corporaciones
religiosas que participan del movimiento pentecostal. Una variante abreviada es lo que se
conoce como el «evangelio cuadrangular) que enfatiza las ideas de salvacién, sanidad, bautis-
mo espiritual y regreso de Cristo.
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estudio, que aqui signamos como «poiética de la encarnacions para des-
tacar la productividad en los planos psicobiolégico y sociocultural. En
ambos dominios, el pentecostalismo crea nuevas realidades y las pone
en relacion: los cambios somdticos que provoca median en la generacion
de hechos simbolicos. La corporalidad aqui aparece como un campo de
escritura donde se construye socialmente la realidad.

Un punto central para comprender la epidemiologia de las represen-
taciones del pentecostalismo es su sedimentacién bio-grafica. Estas se
inscriben en las condiciones de vida de los asistentes y se imprimen so-
bre su corporalidad. La subjetividad doliente es materia fértil para su
ejercicio religioso. El templo se ofrece como refugio de los atribulados y
cansados. El pentecostalismo llama a los necesitados, enfermos, abati-
dos para ofrecerles la intercesion del Espiritu Santo a su favor. Los tes-
timonios de conversiéon muestran recurrentemente este anclaje en las
crisis vitales. Su narrativa se despliega a partir de episodios tragicos e
informa la desgracia humana en todas su formas: pérdidas o desarraigo
afectivo, enfermedades, alcoholismo, promiscuidad, impulsos suicidas,
penas carcelarias, violencia doméstica, miseria y marginalidad, reco-
rren los relatos de los «salvados».

El cuerpo se presenta como un campo de batalla en la dialéctica espi-
ritual entre las fuerzas celestiales y las potestades malignas. Su liturgia
comprende la vida en sus momentos polares, considerando los episodios
de enfermedad y sanacién, sufrimiento y gozo, decaimiento y éxtasis,
comportamiento anémico y disciplinamiento como expresiones de este
antagonismo cosmico. Como agente o paciente de la accion ritual, el
cuerpo deviene en actor principal del culto. Su liturgia supone un ejerci-
cio de textualizacion de la corporalidad de los participantes en un pro-
ceso de mutua implicaciéon que compromete al cuerpo en el rito, conduce
a la somatizacion de las representaciones sagradas y permite el empla-
zamiento del Espiritu Santo en el templo. Las nociones de <ncorpora-
cién, <encarnacion> y <corporeizacion» nos permitirdn distinguir diver-
sas formas y funciones del compromiso del cuerpo en el espacio ritual.

Por <incorporacion> entendemos la inscripcion de la corporalidad de
los asistentes en la trama textual del culto a través de su compromiso en
los actos rituales. Ello marca un nivel de implicacion biografico que sittia
sus necesidades, estados organicos y emociones como componentes del
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proceso de comunicacion ritual. Por <encarnacion» entendemos al pro-
ceso de somatizacion de las representaciones sagradas que identifica y
situia los significantes de la presencia y obras del Espiritu Santo en mani-
festaciones endosomadticas. Ello sefiala la vivencia numinosa de los parti-
cipantes. Por «corporeizacion> entendemos la manifestacion exosomética
de la experiencia sagrada, a través de recursos expresivos precodifica-
dos que forman parte de la retérica de la presencia del Espiritu Santo.

La gestion de la corporalidad en el culto pentecostal supone un proce-
so que va desde la incorporacion a la encarnacion y desde ésta a la cor-
poreizacion de las representaciones que se ponen en escena en el espacio
del templo. El elemento distintivo y clave para el éxito del evangelismo
carismatico es el fenémeno de la <encarnacion», sobre el que descansa
la epidemiologia de sus representaciones. Diversos tipos de eventos so-
maéticos expresados en un amplio rango de variantes son considerados
sefiales de la presencia del Espiritu Santo. En tanto tales, se transfor-
man en componentes de la estructura retdrica del culto. Entre estos se
encuentran emociones (desde el quebrantamiento al gozo), estados al-
ternativos de conciencia (desde la disociacion a la fusién) y fenémenos
sintométicos (produccion y remisién de sintomas).

En la perspectiva pentecostal, estas manifestaciones organicas son
evidencias del <bautismo del fuego espiritual, 0 accion de la gracia divina
que obra sobre el cuerpo. La poiética de la encarnacion se funda aqui en
la capacidad del culto de proveer una experiencia terapéutica transfor-
madora. El proceso ritual conduce al cambio de los estados emotivos de
los participantes, induce estados alternativos de conciencia y modifica
la sintomatologia de sus clientes. Esta vivencia transmutadora es fuente
de validacion del credo y principio de reproduccion de la ética pente-
costal. Quienes han experimentado el poder del Espiritu Santo en carne
propia no pueden negar su verdad y se ven conminados a llevar una vida
en fidelidad. La «/ibertad del Espiritu» que marca el culto tiene como con-
trapartida el disciplinamiento de la carne en la vida cotidiana.

Modos de conjugacién del Verbo encarnado

Como veremos, la poiética de la encarnacion se sustenta en diversos
recursos de gestion de la corporalidad que se administran en el culto.
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Estos cumplen una funciéon dual: proveer una experiencia somatica
transformadora y producir la base significante que permite la vivencia
de las representaciones del Espiritu Santo doblemente emplazadas: en
la intimidad del cuerpo y en el espacio publico del templo. La plegaria
es uno de sus expedientes que permite la incorporacién del cuerpo en el
rito. Los encargados de la liturgia invitan a los asistentes a <entregarle
los problemas al Sefior> a través de ella. Esta asume la forma de un cla-
mor colectivo en la que cada cual pide en voz alta por sus necesidades.
Pese al caracter publico de la expresion, los pentecostales la consideran
una instancia de comunicacién intima de cada uno con Dios. Por esta
via, los participantes le presentan su vida al Sefior, le exponen las cir-
cunstancias y situaciones existenciales que los traen al templo, las sen-
saciones y emociones que los acompaian. La oracion constituye, en esta
medida, un mecanismo de implicacion biografica, que incorpora no sélo
la psique sino al cuerpo de los requirentes como componente comunica-
tivo del rito. Las convenciones del culto prescriben el <quebrantamiento»
de los fieles durante la oracién. Con este término designan a la expre-
sividad emotiva propia de los estados angustiosos. La lamentacion y el
llanto se consideran sefales de </iberacion espirituab, evidencias de que
el Espiritu Santo ha tocado el corazdn de los fieles.

El cardcter realizativo de la memoria emocional, donde el sustrato
biolégico prevalece y antecede al representacional, favorece las previ-
siones del culto. Su dimensién poiética -1a potencia creadora del <evan-
gelio de poder- se perfila en los eventos somdticos que ésta genera. La
memoria afectiva restablece las configuraciones corporales propias de
cada emocion. La evocacion de las necesidades y problemas activa las
configuraciones organicas (bioquimicas y fisioldgicas) propias de los
distintos estados afectivos. La reminiscencia de las crisis vitales duran-
te la oracion emplaza la afliccion y el dolor en el culto. El recuerdo de las
pérdidas devuelve la tristeza. La impronta bioquimica del estrés, pro-
pia de las emociones angustiosas, marcada por la produccién de cortisol
(Baum et al. 1992), produce como respuesta del organismo el llanto, que
permite recuperar la homeostasis. El efecto es catartico, liberador. Los
participantes reviven su angustia y experimentan su descarga, se sien-
ten aliviados, «descansados en Dios. La experiencia del cambio del tono
animico que deviene tras el quebrantamiento aparece como una seiial
de poder. La semiética de la corporalidad pentecostal lee este proceso
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emotivo como una de las manifestaciones del Espiritu sobre la carne.
Sus representaciones adquieren asi una sedimentacion somatogndsica,
que el culto trabaja a través de diversas vias.

Otro de los expedientes para la gestion de la corporalidad es la mu-
sica. Por su capacidad de modulacién de las emociones y provision de
una experiencia transpersonal, ésta constituye uno de los principales
medios de despliegue de la poiesis numinosa del culto pentecostal. En
los codigos liturgicos carisméticos, esta capacidad generativa transfor-
madora se denomina administracion musical. Este término designa la
competencia de los musicos para proveer las interpretaciones adecua-
das a cada momento del culto, en orden a favorecer la presencia del Es-
piritu Santo. Su ejercicio supone aqui una funcién ministerial asumi-
da por fieles especialistas quienes sirven a la iglesia participando en las
agrupaciones instrumentales y conjuntos de voces bajo la conduccién
de un director o <encargado de coros. La ejecucién armonica y vibrante,
con pertinencia litirgica, es considerada en si misma una manifestacion
carismatica y, por lo tanto, evidencia de la presencia divina. La musica
en el culto produce un tiempo de koinonia y pneumatologia, una mani-
festacion mancomunada en la que se pone en escena al Espiritu.

El canto congregacional es la pieza maestra de la musica pentecostal.
De estructura melddica simple y repetitiva, y contenido lirico iterativo,
se encuentra disefiada para hacer participar a la asamblea. El concur-
so de las voces de sus miembros es una de las vias de la incorporacion
de éstos en la comunicacion ritual, de cuya enunciacion se hacen parti-
cipes. Tras escuchar las primeras estrofas, incluso los neéfitos pueden
prever su desarrollo y acoplarse al canto. Asi la ejecucion coral se vuel-
ve un ejercicio corporativo en el que la voz de cada uno se fusiona en
la del conjunto. La sincronizacién que produce es tanto biolgica como
social, implicando una articulacién en los niveles corporal, expresivo y
simbdlico. La produccién colectiva de la energia sonora en el marco de
la accidn ritualizada provee a los participantes una experiencia trans-
personal. La empatia y el sentimiento de comunién que ésta suscita es lo
que los pentecostales denominan el espiritu de koinonia o <unidad en el
Espiritw, que se considera una condicién necesaria para experimentar
la presencia de Dios. No obstante, la funcién de la musica aqui no sélo
es ambientadora sino realizativa, pues constituye un recurso liturgico
para el «avivamiento espiritual,, como denominan a la efervescencia de
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la congregacion que se tiene como signo de visitacion del Espiritu Santo.
El cambio animico de los participantes es el modo como se constata su
magisterio sobre la carne.

El ejercicio coral tiene efectos retroactivos. Ademds de ser medio de
alabanza e instrumento evangelistico, permite administrar las emocio-
nes de los participantes. La musica ejerce un influjo mimético sobre los
cuerpos. A esto se denomina el «enganche» o <rapto ritmico» (Becker 2005,
Merker et al. 2009), que se advierte en la tendencia espontanea a seguir
con nuestros movimientos el pulso sonoro. En el plano endosomaético
esto se expresa en la modificacion del biorritmo que se sincroniza con
los distintos patrones musicales. Los temas con fempo lento aquietan,
son mas adecuados para suscitar actos de adoracion intima o mover al
quebrantamiento. Las piezas de tempo rapido o alegro activan, vivifi-
can, reaniman, producen un incremento de los indicadores fisiol6gicos
(Krumhansl 1997), a niveles propios de los estados de dnimo positivo.
Por lo mismo, son los predominantes en el repertorio littrgico del culto,
donde abundan las marchas, los coros vibrantes y los himnos de frases
alegres. Algunas congregaciones incluyen ademds temas con forma de
corrido, cumbia y guaracha de contenidos evangelisticos. El culto por
momentos se vuelve una fiesta, de la que es imposible sustraerse de par-
ticipar. El canto es expresion de jubilo, un medio que conduce al (gozo es-
piritual, una de las formas en las que, para los pentecostales, se produce
la dlenura del Espiritu. En términos bioldgicos, esta practica constituye
un ejercicio terapéutico pues se asocia a la produccién de endorfinas,
que son analgésicos naturales, ademds de contribuir a mejorar el siste-
ma inmunoldgico. Con el ejercicio coral, los fieles se ven fortalecidos y se
sienten «restaurados en el Sefior».

Lainduccidn de estados alternativos de conciencia, alos que se les atri-
buye un caracter mistico, es otra via en la gestion de la corporalidad en
el culto. El uso de procedimientos rituales, que comprometen y focalizan
la atencion de los fieles, facilita la disociacion o escision de las funciones
psiquicas y modifica los flujos de informacién caracteristicos del estado
de vigilia. El baile es uno de los procedimientos a través de los que esto
se produce. Su ejecucion supone la concentracion en la propia corporali-
dad para adecuar los movimientos y regular la capacidad aerdbica a los
patrones de la musica. El pensamiento légico se suspende y la atencién y
representaciones se vuelcan al plano propioceptivo. Los fieles se sienten
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tomados por una fuerza exterior que los mueve, a la que identifican como
«el Espiritu> y experimentan <gozo», una sensacion de fuerza y bienestar
que los llena. La proximidad entre las cortezas auditiva y motora explica
este impulso en términos neurofisioldgicos (Zatorre et al. 2007). Su im-
pronta somatica se configura por laliberacién de dopaminay endorfinas,
asociadas al baile, las que proveen una sensacion de placer. Es la llama-
da «danza en el Espiritw, uno de los medios de corporeizacion de las re-
presentaciones pneumatoldgicas que visibilizan lo numinoso en el espa-
cio del templo. La entrega de los fieles a ella es aqui significante de poder.
La llamada <oracion en el Espiritu> es otra via para el acceso mistico.
Supone el recogimiento de los fieles que concentran su atencion en la
comunicacion con la divinidad a través de férmulas repetitivas y prees-
tructuradas que se alternan por periodos prolongados. Su ejercicio con-
tinuo permite el despliegue de mecanismos de automatizacién. Feno-
menoldgicamente, ello provee la sensacién de una ejecucion auténoma,
como si ésta tomara el control de los fieles, llevandolos a una experiencia
de fusion y éxtasis divino. En el marco de nuestra investigacion partici-
pante, nosotros mismos hemos podido vivir esta experiencia, imitando
los patrones de oracién que observamos en el culto. Los estudios de neu-
roteologia (Newberg y d>Aquili 2001) asocian este fenémeno a una baja
de actividad en el centro de procesamiento de la informacion somato-
sensorial ubicado en el 16bulo parietal. El resultado es la disolucion de la
imagen perceptiva del cuerpo y una sensacion de integracion o disolu-
cion en el universo, caracterizada por el llamado «sentimiento ocednico».
Paralos pentecostales, se trata de un estado de unidad con Dios. Ademés
de la induccion de este tipo de trance, en el culto se producen procesos
de ritualizacién de fendmenos de disociacion natural, generados como
respuesta a los traumas vividos por los asistentes. Ellos se pueden acom-
paiar de fendmenos de despersonalizacion y visiones misticas. Quienes
tienen este tipo de experiencias encuentran en ellas las sefiales de una
accion sobrenatural. Ello funda una narrativa de poder, conformada por
testimonios de milagros y hechos prodigiosos que ocurren en el templo.
Por esta via se propagan las representaciones del poder del Espiritu de
Pentecostés, que sana, reconforta y cambia la vida de las personas.
Laliturgia carismdtica consuma una trama realizativa. A los recursos
ya sefialados se afladen otros tipos de desempefios adecuados al contex-
to, como la glosolalia o «don de lenguas), como se denomina el hablar
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en formas extrafias.” También llamadas enguas angélicass, constituyen
un simbolo del poder de Pentecostés y sefal de la presencia divina. Su
desempeiio performativo en el culto se dramatiza litirgicamente a tra-
vés de un acto ritual denominado administracion del Espiritw, destina-
do a atender las necesidades especiales de los fieles. A través de la impo-
sicién de manos de los «instrumentos del Seriors, los requirentes reciben la
«uncion del Espiritu Santo». Ello se verifica en el marco de un combate es-
piritual que incluye la exhortacion a las entidades malignas, el uso de un
lenguaje simbdlico alusivo a los significantes de poder, como la sangre de
Cristo, el fuego del Espiritu, el manto profético, el madero dela Cruz, yla
provision de actos ilocutivos que impian, «cauterizan, o <purificans. La
accion puede incluir acciones figuradas como <avativas con la Sangre del
Cordero» u «operaciones espirituales) y acompainarse de las oraciones de la
congregacion o el canto comunitario de coros de avivamiento. Quienes
pasan a recibir la uncion, reconocen su situacion de necesidad, sufren la
activacion de sus estados emotivos de base, se quebrantan o experimen-
tan sensaciones corporales conspicuas: sudoracion, escalofrio, calor, au-
mento de la electricidad de la piel, seguidos de remisién de los sintomas
del malestar. Los encargados del culto proclaman el triunfo del poder
divino. La congregacion celebra con canticos de victoria y «gloria a Dios».

La poiética de la encarnacion funda y reproduce al movimiento pente-
costal. La somatizacion de las representaciones —producida a través de
la gestion de la corporalidad e inscrita en la retérica de la presencia- es
fuente de validacién del credo e impulso para que los conversos sigan
congregandose y lleven una vida en fidelidad. No obstante, las dimen-
siones comunitaria, comovisionaria y ética del pentecostalismo no son
sustantivamente distintas a las de otras denominaciones evangélicas.
La disponibilidad de un espacio de acogida e integracién en redes de
solidaridad —que conforman una hermandad-, la oferta de un sistema
de creencias proveedoras de seguridad y esperanza, y un marco de pres-
cripciones éticas funcional a la integracion social de los fieles, son tipos
de gratificaciones que se encuentran en otras iglesias. Lo que lo diferen-

23 No existe consenso en la bibliografia especializada sobre el estatus volitivo de la glosola-
lia. Mientras Goodman (1974) la analiza como forma de trance, Kavan (2004) la considera un
tipo de comportamiento voluntario adecuado al contexto. En nuestra experiencia de campo,
observamos que ambos tipos de manifestaciones son posibles.
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cia es el modo de acceso a esta vida religiosa a través de la experiencia
carismatica sensible y biograficamente situada. Es lo que los pentecos-
tales llaman <el sello del Espiritu Santo> que se derrama sobre la carne.
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