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Resumen

En este articulo, la autora discute c6mo la Renovacién Carismatica, en tanto una corriente
espiritual de relativamente reciente aparicion en la iglesia catélica, se constituye en un claro
ejemplo sobre la tensién latente entre tradicién y modernidad en el campo religioso. A través de
informacién etnogréfica sobre las actuales jornadas rituales carisméticas de sanacién y liberacién
(0 exorcismo), se plantea la coexistencia paradgjica en esta corriente de un dnimo progresista y
renovador, junto a un retorno al imaginario barroco de la lucha espiritual contra el demonio. Esta
situacién, expresada principalmente en las practicas rituales, refleja una suerte de «fundamentalismo
moderno» que se encontrarfa sustentando las nuevas expresiones de la feligresia cristiana catélica
en los dmbitos institucional y cotidiano.
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Abstract

In this article, the author discusses the Charismatic Renovation, a new spiritual movement within
the Catholic Church, as a clear example of the latent tension between tradition and modernity in
the religious field. This work 1s based upon ethnographic evidence about the actual charismatic
rituals of healing and liberation (or exorcism). It suggests the paradoxical coexistence of a progressist
and renovating spirit in this movement, and a revival of baroque ideas about the spiritual fight
against the devil. This situation is evident in the ritual practices, and reflects a kind of «<modern
fundamentalism» that supports the new expressions of the catholic Christian parishioners, in the
mstitutional and private-quotidian fields.

Key words: Anthropology of religion, new religious movements, Charismatic Renovation.

! Este texto es una elaboracién de la ponencia presentada en el XI Congreso de Antropologia en Colombia, en
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La historia del demonio en la cultura occidental es la historia de una idea |...]
Pero el demonio es también la historia del miedo (Borja, 1998).

Cuando estaba en segundo de primaria y una profesora nos leyé el
Apocalipsis, tuve la sensacién de que formaba parte de un juego en que
ser bueno era igual a ser sumiso y, por otro lado, descubrir a Dios
como un gran ojo paranoico que se metfa hasta en mis mas intimas
reflexiones y oteaba en los resquicios mas animales de mi naturaleza. En
esta religion uno pecaba por todo, por accién, por omisién, por
pensamiento, palabra, obra... iCarajo! No tenia siquiera derecho a que no me
gustara Dios porque ya Dios lo iba a saber (Pinzén y Garay, 2004).

Dios siempre le toca a uno la puerta para entrar a su casa. ..
En cambio el Maligno nunca pide permiso.
(En entrevista informal con Dolores Jiménez, Comunidad Porvenir en Dios)

La dltima frase de este epigrafe fue pronunciada con auténtico resquemor,
pero no con menos miedo. La emite una mujer de 45 afios, convertida a la
Renovacion Carismética Catélica hace seis y actualmente lider de una
comunidad laical femenina de EI Minuto de Dios en Bogotd. Recuerdo ese
tono cauteloso con el que siempre mencionaba las cosas del «demonio», como
st el mero hecho de nombrar aquello mnombrable pudiera representarle algin
peligro. Sin embargo, para mi, ello constituia una nueva cuestion en la
narrativa de fe de los carismaticos catélicos, pues mi anterior experiencia
etnografica en dichos terrenos me habia revelado una relativa ausencia de
alusiones a la encarnacién o figuracién del mal.

En efecto, la corriente de la Renovacion Carismatica Catélica contiene una
fuerte influencia de los rasgos rituales protestantes, en los que el barroquismo
iconogréfico ha sido desplazado por completo o casi totalmente. Los
feligreses, tanto en el &mbito ritual comunitario como en el privado, asumen
también esa suerte de iconoclasia y le dan mayor relevancia a la experiencia
personal con la deidad en el plano emotivo: el acceso a lo divino no se
traduce en «ver» sino en «sentir» y el culto a las efigies es controlado e
incluso se tilda de «magico», por lo cual con frecuencia se censura. No
obstante, las narrativas de los creyentes atestiguan una situacién simultanea:
st la deidad no puede ser imaginada y su estética dotada de sentido, la
relacién con lo divino no representa la misma eficacia simbélica en una
conversién que debe ser recreada a diario.
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La encarnacion de la divimdad es, por ello, una fuente atn vigente en las
ofertas de la fe. Para Juha Kristeva (1987), el cristianismo, sustentado
histéricamente en la ética amorosa del 4gape, fundamenta la relacién entre
los creyentes y la deidad en la identificacion. Este argumento es desarrollado
por Florence Thomas (1994), cuando plantea la importancia de la encarnacién
del Verbo Divino en Jesucristo y su posterior sacrificio, elementos que hacen
posible la unién entre lo divino y lo humano: «Para que Dios sea semejante al
hombre, debe ser mortal durante un tiempo a través de su hijo, de modo que
el hombre mortal tenga asi la posibilidad de hacerse semejante a Dios» (1994:
44). En aquella medida, la 1dentificacion que en el judeocristianismo se
establece desde el mismo libro del Génesis entre Dios y sus fieles («y cre6 Dios
el hombre a imagen y semejanza suyas») supone en primera mstancia una
identificacién estética.

Otra operacion tradicional de figuracion de las deidades la ha constituido la
imagineria espiritualista. Las imdgenes del mundo de lo sagrado son
recurrentemente asociadas con lo nvisible, lo metafisico, lo informe, y en
general, se vinculan con aquello inaprensible e intangible, distinto del mundo
material que, no obstante, representa fuerza y poder. Tales representaciones
de lo sacro liberan al humano de carne y hueso del control y entendimiento
de dichas entidades, a menos que se trate de aquel «especialista de lo sagrado»
a quien la cultura le ha encomendado la labor de mediar entre esta esfera y el
orden de lo humano (cf. Elade, 1994). Aqui la imagen de lo deifico se aleja
de lo humano material y se acerca més a un plano caético en el que lo relativo
ala emocion adquiere un notable lugar. Es palmaria, en este sentido, la pesada
herencia del pensamiento dualista, aunque, como veremos, tanto en las
representaciones de lo sagrado como en la experiencia cotidiana de la fe dicha
dicotomia mente/cuerpo se diluye.

Esta doble dindmica no sélo se ha restringido a la tripartita imagen del dios
catdhico. Las imégenes de Dios Padre, Jesucristo y Espiritu Santo se han nutrido
de rasgos estéticos ligados con valores histérico-culturales segtn el locus donde
aparezcan como efigies de culto: el Cristo Rey de los imperios del medioevo,
el fuego renovador del Espiritu Divino en la Guerra de los Treinta Afios, el
joven Jesucristo Resucitado del post-Concilio Vaticano II... Pero la
representacién del mal también ha sido sometida a una reconfiguracién
constante en la que se han combinado elementos de distinta procedencia,
obedeciendo a su contexto de emergencia (cf. Borja, 1998). Y también ha
padecido la encarnacién y la des-encarnacion, la diversidad de concepciones
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sobre su existencia como un personaje semi-humano de carne y hueso, o como
difusa entidad incorpdrea. Ambas asociaciones, las mas de las veces
coexistentes, nos hablan de la ambigiiedad de la figura del mal y, a la vez, de
su inmenso y misterioso poder sobre lo humano, precisamente desde un lugar
de lo sacro referido al desorden.

Satanas desregulado

Tanto la encarnacion como la espiritualizacion del bien y el mal han operado
de manera clara en la cotidianidad ritual de los creyentes de ayer y hoy. Para
el catolicismo y el protestantismo contemporéneos, la introduccién de cierto
iluminismo progresista en sus dogmas condujo a una paulatina apertura
mnstitucional, cuyos principales efectos durante la segunda mitad del siglo XX
fueron el didlogo ecuménico vy la flexibilizacion ritual (cf. Concilio Vaticano
11, 1965)*. Aquello propicié la participacién activa de los fieles en los cultos y
en la organizacion misma de las iglesias, al igual que el mtercambio con otras
corrientes espirituales y la inclusion de expresiones culturales locales. Asi mismo,
motivé una «desregulacién del creer» paralela a una recomposicién eclesial
signada por la aparicién de corrientes desinstitucionalizadas (Sanabria, 2001;

Ospina y Sanabria, 2004).

Y, precisamente, uno de los elementos que emerge en este proceso es la
transformacion de la idea barroca del mal, la del Diablo encarnado, pues
tanto «demonio» como «infierno» parecen ser desestructurados en su condicién
de personaje y lugar mitico. Ubicado antes en el plano de lo sacro, el mal
pasa a ocupar el lugar estricto de lo profano cuando se ubica su germen en el
individuo (o mejor, en ciertos individuos o en ciertos aspectos del individuo).
Continda asi la historia de los «chivos expiatorios», aunque ahora no se
consideren influenciados por un Satanés empefiado en usurpar el poder divino.

Esta des-encarnacion del mal con la desaparicion del Diablo de la escena
ritual catdlica permiti6 la entrada de otras representaciones mas acordes. El
auge de las précticas rituales New Age y la emergencia de tradiciones orientales
en el mercado religioso global favorecieron el resurgimiento de la idea

* El Concilio Vaticano Il fue convocado por el Papa Juan XXII en el afio de 1959 y realizado entre 1962 y 1965.
Desde sus prolegémenos hasta la emisién de sus actas finales estuvo marcado por una insistencia en el didlogo
ecuménico y en la participacién de los laicos catélicos. Para muchos, este concilio constituye un paso determinante
en laT apertura de la iglesia catélica a las demandas modernas, no sélo en el nivel estructural y dogmatico per
se, sino en su relacion con los feligreses, con miembros de otras iglesias y confesiones y con agndsticos y ateos.
Tal apertura hacia la transformacién, como era de esperarse, le significé duras criticas de parte de los sectores
mas conservadores de la estructura eclesidstica.
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espiritualizada de las deidades. ParadGjicamente, en medio del imperio de la
racionalidad cientifica, lo deiforme aparecié de nuevo anélogo a las nociones
de «energia», «fuerza», «poder superior» y «espiritu». Por esta misma via, en
los cristianismos comienzan a tener particular efusién las précticas
taumatdrgicas, los dones espirituales, las cadenas de oracién, la invocacion al
Espiritu Santo, las sanaciones y los exorcismos o liberaciones. El auge de los
pentecostalismos no tiene hoy precedentes, gracias a su histdrica iconoclasia y
su culto al poder del espiritu divino.

En este sentido, en el caso del catolicismo acudimos hoy a un fenémeno de
singular apariencia. Su recomposicién institucional y ritual después de la
década de 1960, a partir del Concilio Vaticano Il, permiti6 el crecimiento de
vertientes criticas progresistas dentro de la jerarquia eclesidstica y el nacimiento
de corrientes espirituales de ammo renovador (cf. Concilio Vaticano 11, 1965;
Concilium, 2003). Algunas de estas transformaciones fueron mcorporadas como
fruto de su didlogo con las iglesias protestantes estadounidenses. Una de las
expresiones que sintetiza bien este intercambio es la corriente de la Renovacién
Carismatica, la cual ha promovido la aparicién de cientos de movimientos y
comunidades de fe de gran autonomia respecto a la institucién eclesial.

El revivalismo también tiene lugar, entonces, en la iglesia catélica. Se recurre
a figuras antiguas para justificar sus nuevas lineas de acciéon y orgamzacién
con el discipulado®, pero también para captar la atencion de aquellos feligreses
ahora seducidos por los entusiastas cultos pentecostales o las mégicas practicas
esotéricas. La Renovacion Carismética instala la analogia entre las pequenas
comunidades laicales de fe y las de los Hechos de los Apdstoles, ademés del
retorno al Pentecostés como prueba de la renovacién del pacto sagrado. De
1igual modo, enarbola como estandartes las figuras de una Santisima Trimidad
desglosada y ofrecida asi ante los fieles: un Dios como autoridad méxima, un
Hijo como encarnaciéon de un amoroso Mesias y un Espiritu Santo como

fuente de poder (Ospimna, 2003).

Sin embargo, hay un componente que genera tension frente a esta intencion
progresista y renovadora: la actual idea del mal. En las postrimerfas del siglo
XX, entre 1999 y 2000 (afio del Jubileo), el Papa Juan Pablo II alstarfa el
terreno para el nuevo milenio y, sorprendiendo a la feligresia catélica, desplazé
los antiguos significados del cielo, el mfierno y el purgatorio desde sus lugares

*Ejemplo de ello es la constante referencia en el Coneilio Vaticano Il a la figura de la ecclesia como comunidad

cristiana —andloga a las comunidades del cristianismo primitivo— y la «democratizacién de la santidad» como
lo senala Jaramillo (1978) para corrientes laicales como la Renovacién Carismética.
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imaginados a la experiencia personal de fe en la Tierra. Alli mismo, reiteraria
la idea de «la victoria de Cristo sobre Satands», segiin la cual la humanidad
ya estd libre de su accion y de su influencia y, por tanto, ya se encuentra
salvada. Esta afirmacion difuminé de nuevo la idea del mal, aun cuando se
sigutera aludiendo a él con nombre propio.

Pero en el dltmo afio, a pesar de todos los prondsticos, se ha acentuado la
practica institucional del exorcismo en la iglesia catélica. Lidiar con la
ambigiiedad del mal en el mundo de hoy vuelve a ser imperativo en la formacién
de clérigos y laicos. Ein 1999, la librerfa vaticana public6 una nueva edicion del
Exorcismus et Supplicationibus Quibusdam o A propdsito de los exorcismos y
las siplicas (1614), «un manual de 84 paginas con nuevas instrucciones y
actualizaciones para combatir al demonio en la Tierra» (Villarino, 2005; cf.
Grupo Clarin, 1999)°. En el Ateneo Pontificio ya han tenido lugar dos cursos
sobre exorcismos, el Gltimo de los cuales abri6 sus puertas a «cientificos, médicos
y psicilogos» creyentes de todo el mundo. Uno de los participantes del curso
sefiala que el exorcismo es una préctica peligrosa y compleja que requiere gran
formacién y experiencia: «l.os engafios del diablo son muchos [...] Después de
una manifestacion, los demonios fingen haber sido liberados, convencen al poseido
de que se trata de una enfermedad mental, revelan la existencia de un maleficio
e incluso permiten asumir la eucaristia al poseido para fingir» (Villarino, 2005).°
Una postura como esta evidencia la extrema ambigiiedad de la idea del mal,
simultdneamente a un ambiente paranoide que exige a los feligreses y jerarcas
encontrarse siempre a la defensiva.

Pero la dilucién de Satands como encarnacién del mal en el escenario de la
reflexion teoldgica no lo borré como tal de la percepcion del creyente. Si se
quiere, el demonio también se «desregulé» y... anda suelto. O mejor,
maprensible, ambiguo, a veces encarnado, a veces incorporeo. No basta con
los designios de la jerarquia. El mal emerge en las agudas crisis personales y

® En esta reedicién, la iglesia reconoce ademds los avances en psiquiatrfa y psicologfa para discernir entre los
poseidos y los enfermos mentales.

° Dentro de este contexto es necesario referir que tales pricticas circulan constantemente y son legitimadas a
través de los massmedia. La prensa y las cadenas de TV en todo el globo hacen eco a los fenémenos locales
que refieren tanto los milagros de Dios como la accién del demonio —cf., por ejemplo, la aparicién del rostro
de Bin Laden en el humo de las Torres Gemelas y su subsiguiente analogia con el rostro del diablo—. Igualmente
son los portadores por excelencia de cada «buena nueva» de El Vaticano. El Internet estd invadido de sitios web
anti-satdnicos —catdlicos, pentecostales o cristianos evangélicos—, en los que se difunden miles de practicas
rituales para contrarrestar la accién inminente de El Maligno. Del mismo modo, el tema del demonio también
ha sido actualizado en el cine, en peliculas como El exorcismo de Emily Rose , la repeticién en cartelera de La
dltma tentacién de Cristo y El exorcista e, incluso, la versién de La pasion de Cristo de Mel Gibson, en donde
la tecnologfa cinematogralfica sirve a la espectacularizaciéon barroca del combate entre el bien y el mal.
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colectivas y asume figuraciones particulares dentro de logicas de sentido
heredadas y recompuestas. Es asi como el demonio vuelve a una escena que
se pretendia moderna, racional y «reformada», ante una feligresia anhelante
de referentes concretos y unitarios de sentido. El personaje mitico, ese Gran
Senor de las Tinieblas, vuelve a atizar el combate espiritual y el laicado pretende
organizarse ante €l como el Ejéreito del Bien. Combatientes que deben
encontrarse alerta ante cualquier accién del Mal, especialmente dada su
capacidad mimética y su ambigua figuracion: puede ser «fuerza maligna»,
«espiritu inmundo», Satands, e incluso encarnarse en cualquier ser humano.

La compleja trayectoria de la demonologia, desde la Mesopotama del 2700
a.C. hasta los avivamientos religiosos de los siglos XIX y XX, nos deja una
gran ensenanza: debemos desvelar el rostro del demonio en medio del contexto
en donde se ubique. Segtin Borja (1998), en tanto la historia del demonio en
la cultura occidental «es también la historia del miedo», en ella se encuentran
comprometidas todas las vicisitudes socioculturales, politicas y econémicas
que distintas sociedades han tenido que afrontar. Este mismo autor exalta en
esta trayectoria los encuentros con el «otro» y las distintas concepciones sobre
la alteridad fundamentadas en la demonizacion. Estigma que, histéricamente,
se funda en la sospecha frente a quienes parecen atentar contra la propia
estructura sociocultural y desafiar los érdenes clasificatorios establecidos desde
su propia alteridad oscilante (cf. Uribe, 2003).

El Mal de hoy es, pues, heredero de esta rica trayectoria, al tiempo que se ha
actualizado y adaptado a las condiciones presentes. Ha perdurado, por ejemplo,
su asociacién con lo femenino en el @mbito brujesco; con la enfermedad mental
y fisica como producto de su influencia; y con el ejercicio de practicas
«ddélatras» y/o paganas derivadas de tradiciones como las indoamericanas,
las afrodescendientes, las esotéricas, las orientales (en términos generales) y
los eristiamismos no reconocidos (como los pentecostalismos). En estas dltimas
suele aparecer en escena la sospecha frente a lo «magico», al culto a deidades
femeninas o vinculadas con la fertilidad, al manejo del mundo de lo invisible
0 lo no-humano y a las falsas latrias. Por ello, el andlisis de las actuales
concepciones sobre el Mal y de su operacion en el campo religioso permite
una comprensién de las relaciones sociales alli emergentes, no constrenidas
solamente a lo religioso.

Decia en otro texto que la figura del Espiritu Santo es la que condensa todo el
sentido poderoso, avivador y demécrata de esa suerte de «fundamentalismo
moderno» (Fuenzalida, 1995) que atestigua el catolicismo renovado
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contemporéaneo (Ospina, 2003). También he analizado el ideal de Jesucristo
y Dios Padre como el correlato de ciertos ideales masculinos legitimos en nuestra
cultura, a través de las narrativas de conversién de carismaticos catdhcos
bogotanos. En esta ocasién, pretendo explorar —en términos similares— la
antipoda de la deidad trinitaria catdlica: El Maligno. ¢Cémo aparece hoy
recreado el mal en la experiencia ritual de las comunmidades carismaticas
catélicas? dHay analogias entre la representacién encarnada o espiritualizada
del mal 'y los prototipos del «otro» establecidos en nuestra cultura? En escenarios
progresistas de renovacion, écémo se lidia con una idea aferrada a la concepeion
mas conservadora sobre el mal, esa 1dea que evoca el imaginario barroco
catélico de la lucha espiritual entre el bien y el mal? ¢Acaso la experiencia de
fe se ha convertido para los catélicos en una vivencia diaria delirante, en
tanto se definen y se forman como guerreros contra un Mal «desregulado»?

Estas amplias cuestiones, segtin mi parecer, no tendrian sentido alguno st no
partimos precisamente de la experiencia local y personal de la conversion.
Para ello, me enfocaré en los relatos de dos mujeres discipulas de una
comunidad de fe de Xl Minuto de Dios en Bogota, sobre el tema de la sanacion
y la liberacién, asi como de la accion del demonio en sus vidas cotidianas. La
via etnogréfica, como siempre, serd simultaneamente brajula, bitacora y
estetoscopio en los recovecos profanos de la experiencia religiosa.

Perfiles

Carmela Jiménez’ es la menor de cinco hermanos, tres mujeres y dos hombres
criados en el seno de un hogar cundiboyacense de clase media, residente en la
ciudad de Bogota. Actualmente tiene 37 anos de edad, es apenas bachiller,
madre soltera de una jovencita de 13 afos. Aunque esto de «madre soltera»
debe aclararse: mas bien, es «separada» de su compaiiero Juan Guillermo, el
padre de su hyja, un mamzalita de su misma edad con quien vivié durante
diez afios en union libre y que actualmente reside en su ciudad de origen en
compaiia de su esposa —con la que se casé en matrimonio civil-y dos hijos
mads. Desde que sali6 del colegio a sus 17 afios, Carmela se encuentra trabajando
como vendedora de seguros en compaiiia de su hermana Dolores, quien nunca
ha dejado de ser su jefe y la «dueiia del aviso».

“Este es un nombre ficticio. De aqui en adelante todos los nombres de los implicados han sido cambiados para
proteger su identidad, incluyendo el de la comunidad carismadtica a la que se hace referencia.
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Figura 1. Genograma: Familia de Carmela y Dolores

Es preciso hablar un poco de las relaciones parentales de Carmela. La
dominancia y la sumisién fueron arquetipos fundamentales en su historia
familiar. Su padre, oficial de construccién, proveniente de un pobre y
desarraigado hogar del sur de Bogota —del cual se habia escapado a la edad
de 12 afos cuando su progenitor murid repentinamente—, constituy siempre
un temible modelo de autoridad. El aparenté siempre ser un hombre enérgico
y autoritario, convencido de que la tnica responsabilidad con su famiha era
la de mantenerla econémicamente y formarla en valores como la honestidad,
el trabajo y la disciplina. Aun cuando nunca maltraté a Carmela con la
violencia fisica, ella manifiesta otro tipo de maltrato expresado en las escasas
demostraciones de afecto que él le proporcionaba, asunto que traduce en
«frialdad». Aquella distancia se acentu6 cuando el padre negé a su hya la
subvenci6n de una carrera técnica o universitaria.

Fue de su madre, una mujer boyacense iletrada que habia emigrado a la
capital a sus 17 afos, de quien Carmela recibirfa toda atencion y carifo, a
pesar del recio cardcter que manifestaba en su imperio doméstico. Siempre
cémplice, aunque no confidente, esta madre al tiempo rigida y doliente no
ocultaba ante la menor de sus cinco hijos los reiterados lamentos de abnegacién
y sacrificio no retribuidos por su esposo, un padre responsable econémicamente
pero ausente e infiel. Sin caer en la extrema beatitud, la madre de Carmela se
refugiaba en sus complejas devociones: el Divino Nifio Jests y la Virgen de
Chiquinquird, junto a Regina 11, José Gregorio Herndndez, la sabila y la

143

9002 9p olun[-04uUa [9°0U - EBDISIUBWINY SB)ISISAIUN



maria angélica ospina - «satanas se “desregula”: sobre la paradoja del fundamentalismo moderno en la renovacién carismatica catélica»

Cruz de Mayo, componian su panteén privado que reposaba en un rincén de
la cocina, 1luminado tan s6lo por una veladora carmesi.

La relacion de Carmela con sus hermanos merece capitulo aparte. Con el
mayor, su relacion siempre serfa armoniosa aunque distante; el menor, por su
parte, siempre demostr celos hacia ella por arrebatarle con su nacimiento el
trono de «nino consentido», lo cual no permitié mayor acercamiento entre los
dos. Con las hermanas, en cambio, tendria un vinculo mucho mas afianzado
desde que era mifia: hasta su adultez siempre contrastaron su timidez y
fragilidad con la personalidad arrolladora y dominante de las otras. Al contrario
de ellas, Carmela tuvo que hdiar toda su vida con sus expresiones corporales
de temor: se comia las unas compulsivamente, se sonrojaba en extremo y
sufria de sudoracién excesiva.

Con la mayor de las hermanas —la consentida del padre—, Carmela tuvo una
ambigua relacién que oscilaba entre el amor maternal que la primera le
prodigaba —y que, al tiempo, la aminoraba— y la fantasia de rivalidad en
cuestion de amores alimentada por ambas. A pesar de la diferencia de edad
entre las dos (12 afnos), de nina, Carmela solia «enamorarse» de los novios de
su hermana vy, en particular, decia haberse encaprichado con el hombre que
actualmente es su cuniado. En cuanto a Dolores, su segunda hermana, jamas
se reproducirian estos tridngulos romanticos, incluso nunca habria lugar para
«malos entendidos» en el campo afectivo. Habia, a cambio, rudas claridades,
gracias a que Carmela, al no poder estudiar una carrera, entrarfa a trabajar
desde muy joven como empleada de su hermana. Dolores ha sido siempre su
jefe, quien ademds gana el triple de su salario. Graves problemas, por tanto,
se han derivado siempre de esta relacién jerdrquica, aunque las asperezas se
liman en las reuniones famihares o en los ratos de esparcimiento que comparten.
Para Carmela, estos problemas suelen tomar un cardcter muy serio, mientras
que para Dolores se trata de simples cuestiones de trabajo. No obstante, aunque
dicha relacién desigual en el campo laboral —acentuada por el marcado
autoritarismo de Dolores ante Carmela como empleada— ha sido muy
conflictiva, paradéjicamente tal situacién es la que ha umdo a las dos hermanas
en una estrecha codependencia.

Dolores Jiménez es la tercera de los cinco hermanos. De 44 afios, es también
madre soltera de un nifio de 12, cuyo padre es un acaudalado arquitecto
casado que poco se comunica con ellos. El negocio de seguros del que es
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duefia, segin dice, fue construido con mucho esfuerzo a través de los afios,
sobre la tinica base académica de su bachillerato comercial. Desde muy nina,
Dolores se hizo acreedora del apelativo de «oveja negra» de su familia, ya que
su recio cardcter y su independencia la perfilaban como una mujer rebelde y
soberbia. Gustaba mucho del dinero y de los lujos, por lo cual se empled
desde muy joven para poder adquirir ropa fina, joyas y perfumes.

Cuando cumplié la mayoria de edad, Dolores se casé por la iglesia catdlica y
logré hacerse a una vivienda y a una empresa propias, antes de divorciarse.
Su historial amoroso siempre fue conflictivo: se ha separado tres veces, dos de
las cuales fueron producto del fracaso de uniones libres con hombres casados.
Nunca ha podido establecer una sélida relacién de pareja, tal como siempre
lo ha sonado en concordancia con sus arraigados ideales de familia tradicional.
Aunado a ello, padecié serios problemas fisicos para poder concebir un hijo y,
cuando por fin quedé embarazada —después de tres abortos naturales que por
poco le causan la muerte—, decidié criar y mantener sola a su retofio, ya que
el padre no estuvo dispuesto a compartir tales responsabilidades.

El refugio del desamor de Dolores lo constituyeron las grandes sumas de dinero
que extraia de su trabajo. Cuenta ella que, en los inicios de su propia empresa,
la bonanza acarreada por el narcotréfico le generé importantes capitales:
«lintre mis clientes se encontraban los Gaitan Mahecha y muchos otros que
después cayeron. Definitivamente esa fue plata mal habida» (Fntrevistas,
2000-2004). Pero, «mal habido» o como fuese, este dinero era derrochado
ampliamente por Dolores, quien no dudaba en gastarlo en fiestas, viajes y
lujos de toda especie, desdenando las posibilidades de inversién o ahorro. Los
salarios de sus empleados, aunque eran mejores que en el presente, nunca
alcanzaron la magnitud del suyo propio. Y, como ella misma lo define hoy, se
convirtié en una «compradora compulsivar: «Compraba perfumes, joyas,
muebles, adornos para la casa, muchas veces a crédito. Dejaba la ropa
separada en los almacenes —almacenes muy finos— y no me importaba st ya
comprada no me gustaba, y terminaba dejdandola de lado o regaldndola»
(tbid.). La destinataria predilecta de esos «regalos» era en efecto Carmela,
quien asi podia gozar dosificadamente de ese mundo opulento de su hermana.

Dolores entablé una relacién con sus padres —distinta de la de Carmela—,
mediada en gran parte por su actitud rebelde. Con ambos siempre se port6
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desafiante y manipuladora. Por ejemplo, era normal que momentos después
de los altercados que formaba, volviera hacia ellos con actitud mansa, los
abrazara y, como gesto tipico en ella, les consintiera las orejas para aliviarles
el mal humor. Solia incluso poner a la madre de su parte, comprandole regalos
y dandole dinero, a lo que esta respondia con alcahueteria y complicidad
frente a lo prohibido por el padre, siempre distante y autoritario. Con todos
sus hermanos, por lo demas, las peleas eran muy comunes y se caracterizaban
por el gran histrionismo, agresividad y obstinacion que ella desplegaba. Es
muy diciente, en medio de todo, que de las tres hermanas, la primera y tinica
que salié de la casa paterna e hizo su propia vida fue precisamente Dolores.

Tanto Carmela como Dolores padecian de una frustracién comidn: no haber
podido establecer una familia en térmios ideales. Las dos se habian separado
de las que algin dia consideraron sus parejas «legitimas» y también se habian
enamorado de hombres casados con quienes las relaciones habian fracasado.
Del mismo modo, eran hoy «madres solas» que «habfan tenido que responder»
por sus hijos sin el apoyo de sus antiguos conyuges. Pero ademads se presentaria
una situacién critica que ambas también tuvieron que compartir, dado que
trabajaban en el mismo negocio: aquella bonanza que habian disfrutado
decay6 drasticamente durante la recesién econémica en el pais a mediados de
la década de 1990. El negocio se vino al suelo y ambas, como hoy lo definen,
«cayeron en ruina» (¢bid.; Testimonios, 2001). Dolores perdi6 su carro, tuvo
que vender sus pertenencias mas lujosas al verse envuelta en una deuda de
mas de 30 mullones de pesos y debié enviar a su hijo a estudiar en el pueblo
donde hoy viven sus padres. Carmela, no obstante, fue la mas afectada, pues
perdié por completo el empleo y, por consiguiente, dej6 de seguir pagando el
arriendo de su casa, el colegio de su hija y su subsistencia diaria se hizo muy
dificil; pronto quedd «en la calle» y debi6 irse a vivir donde unos famihares,
asi como enviar a su hija a otra ciudad al cindado de su padre. La conversion
de las hermanas Jiménez a la Renovacion Carismatica Catolica tuvo lugar
durante esta etapa de crisis, luego de asistir a un «Congreso de Sanacién»
organizado por El Minuto de Dios.

Sanacion y liberacion: relato de un exorcismo

«/'Te tengo que contar! iFue impresionante! Era la primera vez que yo veia
una “liberacion”. Uno puede pensar que eso es teatro, que alld llevan actores,
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ipero es que yo lo vi con mus propios ojos! ¢Como podria negarlo?». Esto fue
lo primero que me dijo Carmela Jiménez, semanas después de haberme
mnvitado al evento que estaba refiriendo, un «Congreso de Sanacién y
Liberacién» organizado por la Comunidad Porvenir en Dios de la que ella es
miembro desde hace seis anos. El evento tendria lugar durante la mafiana de
un sibado en el teatro del barrio Minuto de Dios al noroccidente de Bogota,
y serfa presidido por el sacerdote eudista® Ramén Tarazona.

—Estabamos en la Jornada y ya habia pasado como hora y media,
cuando el padre Ramén nos pidié a todos los presentes en el teatro
que cerraramos los ojos y ordaramos. Ya iban a ser las 11 de la manana
y €l se quedd callado... Ese padre es tan lindo... no tiene que hablar
duro ni nada, no grita, sélo habla suavecito al micréfono. Se quedd
callado en un momento y dijo que ahi habia espiritus, pero yo creo
que el Senor ya le habia avisado que ese dia iba a haber cosas grandes
porque él estaba muy tranquilo y se vefa como preparado. El siempre
es muy tranquilo de todos modos y nos dijo que no nos asustaramos,
que nosotros tenfamos la victoria del Sefior y que estdbamos con él.
En las primeras filas del auditorio estaba una nifa.

—+¢De cuantos anos?—, le pregunté.

—Tenia 21 afos y se llamaba Maridangela. Ella comenzé a gritar
desesperada, pero con una voz que no era la de ella sino la de esa
cosa que tenfa metida. Tuvieron que cogerla de los brazos entre
varios porque se retorcia y tenfa mucha fuerza... Es que cuando
estdn con cosas adentro tienen mucha fuerza... Bueno, la nina
comenzé a gritar: «iDéenme! iSuéltenme!». Y todos permaneciamos
con los ojos cerrados orando. Yo no vi esa primera parte porque yo
seguia orando. Johanita, mi hija de 13 afios, si vio todo porque a
ella le cuesta mucho trabajo hacer introspeccion, yo no sé por qué
no se puede quedar con los ojos cerrados--. El padre Ramén se bajé
de la tarima y se acercé donde estaba la mina. Les pidi6 ayuda a
unos Servidores y ellos la acostaron en el suelo y la sujetaron de las
muiiecas. Ella gritaba mas duro: «iCéllense! iNo me saquen!», y el
padre nos decia «Tranquilos, no nos dejemos robar la bendicion...
Tranquilos, la victoria ya es del Sefor, no nos dejemos llevar por el
miedo, no nos desconcentremos y sigamos orando...».

8 De la Congregacion de San Juan Eudes o Congregacién de Jestis y Marfa.
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El padre se arrodill a un lado de Mariangela y le impuso las manos.
Los Servidores se ubicaron alrededor de la nifia, le impusieron manos
y oraron también. El padre decia: «Sal, en nombre de Jests. Jesis:
Sana a Maridngela... Jests: Libera a Maridngela...», pero no subia
la voz ni nada, hablaba fuerte, eso si, pero no te imaginas lo tranquilo
que estaba, aunque, pobrecito, estaba todo sudoroso. Y la nina se
retorcia y gritaba: «iCéllense, malditos! iNo recen mds!». Y amedida
que avanzaba la liberacion se ponia peor: «iVayase!», le gritaba a
Cristo; «INo me saquen! INo me quemen! iMalditos, no quiero oir
mds sus rezos!», nos gritaba a nosotros. Lo peor fue que como que
no era un solo «espiritu» —susurr6— sino eran muchos, asi como
esa cita de la Biblia...

—Ah, si, la de Marcos 5, 9, donde Jests le pregunta al espiritu de
un poseso: «4Cudl es tu nombre?». Y él le responde: «Mi nombre es
Legion y somos muchos»—, le repliqué con un aire de erudicion.

—Como te dije —continué Carmela— era la primera vez que yo
vefa un exorcismo, asi en vivo y en directo. El padre Ramoén le iba
sacando esas cosas que tenia metidas la nina desde el vientre hacia
la boca, pero sin tocarla. A Maridngela le daban como nduseas, hacia
como si fuera a expulsar algo por la boca. La liberacién era como si
el padre estuviera espichando un fordnculo, un gran fortinculo, como
st esa cosa que se habia metido en el cuerpo de la mia fuera la
infeccion y el orificio de salida fuera la boca. Entonces, empezé por
el vientre y lo iba sacando hacia arriba, iba subiendo hasta que
llegé a la garganta y al final el padre le presionaba las mejillas como
sacando lo dltimo que quedaba. Cuando acabé, la nifia dej6 de
gritar; pobrecita, estaba con la cabecita toda mojada y desgonzada
y los ojos hinchados de llorar por el esfuerzo. El padre le dijo:
«Mariangela, mirame, eres una mujer nueva». Ella abrié los ojos y
miraba a todos lados como confundida, no sabia lo que habia pasado;
luego miré al padre y lo abrazé y se puso a llorar. Todos nosotros
aplaudiamos y gritdbamos: «iGloria a Dios! iAlabado seas, Sefior!».

Un senor que estaba al lado de Maridngela desde antes de la
liberacion cont6 que, cuando la vio llegar al comienzo de la jornada,
le habia parecido una mujer horrible, pero que ahora su expresion
se habia transformado: «Miren esa belleza de mujer», decfa. En



todo caso, yo si vi que la nifia después ya tenia una expresion diferente
en el rostro, de una transparencia y una lozania que no te imaginas,
con las mejillas rosaditas y el resto de la cara blanquita... Quién
sabe hacia cuanto tiempo tenia eso metido adentro. Ella estaba con
la mama y esa sefora lloraba desconsolada. Ninguna dio el
testimonio en publico, pero por ahi decian que seguramente la nina
habia estado jugando en el colegio con la tabla ounja y se le habia
quedado algo adentro.”

Carmela me describi6 asi el Congreso. Narraba emocionada la experiencia. Por
su parte, Johana, su hija, se encontraba notablemente consternada con el suceso
y me contaba cémo después habia llegado tan impresionada a su casa que le
habian temblado las piernas toda la tarde. No obstante, las dos aseguraron
haber sido blanco de pequefias sanaciones durante la jornada (amigdalitis,
dermatitis), por lo cual el susto era apenas un bajo costo que habian temdo que
pagar. La llamada «liberacién» es el término que se le suele imputar a los famosos
exorcismos, en especial en los terrenos de la Renovacion Carismatica Catélica
donde ese constituye quizés el limite mas radical frente al pentecostalismo,
acusado con frecuencia de «fanatismo méagico».

Por consiguiente, no era de extranar que Carmela bajara la voz cada vez que
mencionaba la palabra «espiritus» o «exorcismo», e incluso le costara trabajo
referirse a los primeros a los cuales tildaba de «cosas que se habian metido
dentro». Su temor frente a ellos se hacia manifiesto. En el transcurso del
altimo afio, ella y su hermana Dolores se habian acercado mds a este tipo de
préacticas, no tan explicitas dentro de otras comunidades carismaticas catdlicas.
En uno de mus anteriores trabajos sobre una comunidad carismatica juvenil,
me habia causado curiosidad que siempre eran los mas adultos quienes solian
hablar de temas referidos a la «lucha espiritual», en contraste con los jovenes
que centraban su atenciéon exclusivamente en Jests y el Espiritu Santo,
excluyendo los asuntos de las posesiones malignas y, en general, de la
encarnacion del mal: por ejemplo, no se hablaba del demonio como personaje.
Para las comunidades carismaticas de adultos, el tema de El Maligno en
cambio s es reiterativo. Recuerdo testimonios de padres de familia conversos

al carismatismo en los que se vinculaba la «adiccion a la sexualidad» con
«la accion del Maligno que siempre estd actuando, tentdndonos» y contra el

? Reconstruccion del relato de Carmela Jiménez a partir de la informacion de los diarios de campo de la autora
(mayo a noviembre de 2004), en los que se registraron conversaciones informales sobre el evento particular.
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cual hay que luchar como «cristianos radicales, guerreros de verdad [...] ¥
dar la batalla hasta las dltimas consecuencias para vencer el mal» (Diario
de campo, marzo a junio de 2002). Esta idea del demonio es frecuentemente
asociada con lo patolégico, en un espectro mas amplio, es decir, con
enfermedades somadticas y psiquicas, asi como con «males» espirituales o
sociales. Aparece alli expresada toda una idea de lo patolégico y lo no-
patoldgico definidos por cada congregacion en particular.

Dolores conocié al padre Ramoén Tarazona a finales del ano 2003, cuando
Berthica, su consejera espiritual, le recomendé que fuera a su «consultorio
personal», por cuenta de «unos males extrafios» que la aquejaban. «Se le veia
mal, desalentada y encorvada, con unos dolores todos raros en la espalda,
las manos y debajo de las costillas» (Entrevistas, 2000-2004), relata su
hermana Carmela, anadiendo ademds cémo la veia cada vez mas vieja. El
médico al que frecuentaba no le diagnosticaba nada y ella parecia empeorar.
Berthica supuso que el estado de Dolores era consecuencia de sus pasadas
experiencias con el esoterismo y la brujeria en pos de prosperidad econémica:
«De pronto se te quedé algo por ahi metido —le decia— y el padre puede
hacerte una liberacion» (Entrevistas, 2000-2004). Y es que, en su propio
testimonio de conversion, Dolores senala este tema como uno de sus grandes
errores (pecados), resarcidos al parecer en el nuevo camino carismatico catolico:

me dejé llevar y creer en los talismanes, las agiiitas, los perfumes
para la buena suerte, todo lo que le prometen a uno los brujos que
le van a arreglar la situacion... Empecé a creer y a poner confianza
en esto, y pensé que ellos me iban a solucionar mi problema
econémico. iMentira! Perdi todavia méas millones de los que habia

perdido [...]

En el encuentro que tuve con Jests, El me decia en su palabra: «No
esperes que otros te muevan el agua, muévela td misma». Esa
palabra me quedé maquinando todo el tiempo en mi cabeza |...]
me acuerdo que lloré todo el tiempo hasta que dije: iesta es la
solucién! Cogf todos esos perfumes, todas esas recetas que me daban,
los banos, fui radical totalmente y termimé con eso. Boté todos los
talismanes y dije: hoy mi talisméan es Jesis, todo lo que puede
cambiar mi vida es Jests. Y desde ahi |... | el Senor me ha bendecido
grandemente. "

' Transcripeién de los testimonios ofrecidos por Carmela y Dolores Jiménez en un Congreso de Mujeres
organizado por la Comunidad Porvenir en Dios de EI Minuto de Dios. Bogotd, 2001. En audio.
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Ast, Dolores acudi6 al «consultorio» del padre Tarazona. Ella le describié sus
sintomas y él procederia a examinarla. Le comentd a su paciente que contaba
con un método especial para auscultar: una «corona de espinas espiritual»,
invisible, que acercaba a la zona afectada para diagnosticar el mal y luego
curarlo. El padre realiz la valoracién con su «corona» y comenzé a «chuzarla»
en la region de las costillas, donde Dolores empezd a sentir que «algo se le
movia por dentro y se le escondia» (Entrevistas, 2000-2004). «Digame donde
estd», le replicaba el sacerdote, al tiempo que ella sentia que se le habia
encaramado algo en la espalda. El padre opté por acercar la «corona» a la
altura de los hombros de Dolores y le dijo serenamente a ese «algo»: «Sal de
ahi, no te escondas, quita tus garras de ahi». Dolores se asusté y de inmediato
pensé: «cGarras? iAy, Dios mio, eso es como un arumal!». Luego de unos
minutos —en total la sesién durd cerca de media hora—, el sacerdote le explicé a
su paciente que esa «liberacién» ya estaba «en proceso» y que «eso» terminaria
de salir en el transcurso del dia 0, a mas tardar, a la manana siguiente, asumiendo
la forma de un eructo que, en efecto, horas después se produjo. Desde ese mismo
instante, Dolores comenzé a sentir alivio en todo su cuerpo: «Si la hubieras
visto... Después de eso las manos de ella cambiaron de color, estaban blanquitas
y tersas como la prel de un bebé», me contaba Carmela.

Antes de su conversién, Carmela también habia sido participe de los itinerarios
de su hermana Dolores por los camimos de la nigromancia, el curanderismo
urbano y las précticas esotéricas para la buena suerte y la prosperidad.
Personajes como la bruja Rebeca del Carmen, el neochaman Tiberio Chivata
y el homedpata-bioenergético Ruffo Benveniste fueron cardinales en la época
inmediatamente anterior a su conversién (cf. Ospina, 2003). Sin embargo,
Carmela asumié una posicién de mera acompaiiante de su hermana y se
resistia a mvolucrarse del todo en tales practicas: «}o si la acompariaba a
hacer esos rituales: me banié con las 7 hierbas como lo indicé Rebeca; la
acomparié a quemar el colchén y a tirar las tablas de la cama a un rio
cuando don Tiberio se lo ordend; nos haciamos ver el aura de Ruffo y nos
tbamos a que nos leyeran las cartas... en fin. Pero a mi nunca me acabé de
gustar todo eso. Por eso de pronto estaba mds cerca de Dios» (Entrevistas,

2000-2004).

Este hecho, no obstante, era msuficiente para que Carmela acreditara una
limpia hoja de vida ante la canonicidad catdhica. En su propia narrativa de
conversion no sélo pesaba esta complicidad sororal, sino también era definitivo
su antiguo mal comportamiento sexual. Segtn ella, sus dos grandes pecados
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habian sido el concubinato —en el cual subraya el hecho de la fornicacién—y
el adulterio. Tal combinacién entre la culpa brujesca y la erética la habian
conducido a la ruina y a la enfermedad, exactamente igual a como sucedi6
con su hermana Dolores con quien compartié aquella situacién de crisis
econémica; crisis de la que ambas salieron avante a partir del hito
autobiografico que constituy6 su conversion. Las nuevas normas del
carismatismo catélico, reforzadas constantemente con los testimonios pablicos
de los conversos y vigiladas de modo permanente por el estricto control social
de la comumdad de fe, consiguieron la resignificacién del malestar de estas
mujeres en términos de la «lucha espiritual», donde ostentaban ahora una
posicion privilegiada: la de «hijas preferidas» de un dios legitimo en el
imaginario sociorreligioso de nuestra cultura.

Carismaticas vs. El Maligno: anotaciones sobre una batalla delirante

Hoy, seis anos después de su insercién en la Comunidad Porvenur en Dios,
Carmela y Dolores son asiduas participantes de los eventos de EI Minuto de
Dios, entre los cuales se han vuelto famosas las «Jornadas de Sanacién y
Liberacién» del padre Ramén Tarazona. Por la misma época del congreso
mencionado, €l mismo organizé un «taller» sobre el asunto. Dolores me habl6
de dicha actividad luego de una de sus reuniones sabatinas, en la cual presencié
cémo desplegaba su papel de lider al censurar los rezagos «mégicos» de sus
discipulas, como puede notarse en esta conversacion:

Discipula 1: Siempre pintan a Dios como un hombre muy bonito, 4no?

Dolores: Si, pero las imdgenes son una representacién de Dios: no
son para adorarlas.

Discipula 2: Tienes razén, anteriormente uno tocaba el cuadro
porque pensaba que él era el que hacia el milagro.

Dolores: Yo, por ejemplo, me la pasaba haciendo novenas dizque a
la Virgen de Chiquinquira.

Discipula 3: Pero las novenas y las devociones también son formas

de alabar a Dios. ..

Dolores: iNo! —replic furiosa—. iNosotras ya no somos de
novenas! i{Uno debe hablar es con el dueno del circo, no con los
payasos! Debemos tener una relacién directa con Dios. Eso de los
santos y de la Virgen de yo no sé dénde y de venerar imagenes no es
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correcto... Nosotras ya estamos en la luz, en los caminos, y debemos
actuar en concordancia.

Discipula 3: Ah, pero entonces, épor qué el Papa canoniza?

Dolores: Es que las personas que se canonizan son «ejemplos de vida»
que hay que tener en cuenta, pero no hay que venerarlas. Las
devociones se hacen porque son tradiciones de nuestros padres y
abuelos, pero esas son cosas que no son. La Virgen, sabemos que es la
madre de Dios, pero ella no es la que hace el milagro [ . .] La Renovacion
Carismética nos ensefia eso, que no se trata de adorar imégenes, que
debemos superar las tradiciones [...] Yo, por ejemplo, ya boté un
biho y la piramide de oro, aunque el Padre dijo en el taller que era
mejor fundir esos amuletos de oro y hacer una cruz, porque st uno los
botaba por ahi de pronto los encontraba otra persona.

Discipula 2: Uy, no! Si estaba conjurada es mejor botarla y no
tenerla mds, asi esté fundida.

Dolores: iSi, claro, y aunque no esté conjurada!

(Diario de campo, mayo a noviembre de 2004. Reunién del grupo
que lidera Dolores Jiménez)

Una semana antes, el padre Tarazona habia comenzado su taller de liberacién
con una particular sentencia, repetida por Dolores: «Dios siempre le toca a
uno la puerta para entrar a su casa... En cambio el Maligno nunca pide
permiso» (Entrevistas, 2000-2004). Segin Dolores —lo cual me reiteraria
Carmela en una conversacion posterior—, el sacerdote habia insistido en la
exégesis de los simbolos mégicos o satanicos que eran usados por sectas y
movimientos esotéricos «guiados por el mal». Hablé de las cruces invertidas,
las estrellas, los triangulos, entre otros; igualmente, se refiri a los amuletos o
simbolos de la prosperidad y la buena suerte como las pirdmides de oro, los
bihos y los «papiros chinos». Frente a estos tltimos, en conjuncién con los
simbolos orientales, fue enfatico: «Fl padre nos dijo que a él alguna vez le
habian regalado unos papiros [sic| con dibujos orientales y los tenia colgados
en la sala de su casa. Como él hacia liberaciones, un dia, mientras efectuaba
una, estas imdgenes comenzaron a girar sobre su centro, ltodavia colgadas
de las paredes... giraban solas rdpidamente porque se veian afectadas por
el poder de la liberacion. El padre dijo que las habia quemado pues por ahi
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podia entrar el Maligno» (Diario de campo, mayo a noviembre de 2004).

Estos vestigios de lucha contra la «idolatria» parecen tener una fuerte presencia
en este movimiento de renovacién, muy cercano a una suerte de
«fundamentalismo moderno», en cuanto se sirve del retorno actualizado a
referentes antiguos de identidad (Fuenzalida, 1995). La persecucion de las
idolatrias es planteada desde los tiempos de San Pablo en su Carta a Timoteo,
obispo de Efeso, a quien encomienda combatir contra los «falsos profetas»,
los «falsos doctores» y la «falsa ciencia». Timoteo moriria sacrificado en Roma
en el aiio 97 d.C., precisamente por oponerse a una fiesta didnica''. En distintas
ocasiones, el Vaticano ha sentado una posicién radical frente a la magia y la
hechiceria. Dos de ellas merecen recordacion: la proclamacién del espiritismo,
junto al comunismo, el naturalismo y el protestantismo como los «cuatro
peligros mortales» para la iglesia catélica en América Latina, efectuada por el
Papa Pio XII (Dawson, 2000:149); y la reciente censura del Papa Juan Pablo
I a los entusiastas rituales de la Renovacion Carismética por considerarlos
muy préximos al pentecostalismo, senalado a su vez como «fanatismo magico»

(cf. Bastian, 1997; Concilium, 2003).

En contraposicion a las satanizadas idolatrias usadas como mecanismos
ilegitimos para la consecucion de prosperidad econémica, sanacion y bienestar,
la Renovacion Carismatica Catélica ha mstalado entre sus fieles la analogia
brujerfa = rumna-enfermedad vs. catolicismo = salud-prosperidad. Por tal
motivo, pululan hoy aquellos eventos rituales «contra el Maligno», personaje
encarnado y desencarnado al mismo tiempo, que reaparece en la escena catdlica
con una fuerza contrarreformista y barroca en el imaginario de la «lucha
espiritual» entre los fieles, en paraddjica combinacion con la herencia de la
iconoclasia protestante. El planteamiento de una batalla en estos términos,
claro estd, trae consigo una logica persecutoria y de sospecha permanente
ante la «entrada» del mal a los dominios de cada feligrés. Se trata de una
l6gica delirante que parece ser acentuada en tales eventos y que ensambla
una nueva vivencia cotidiana entre quienes la asumen.

Carmela se habia separado del padre de su hija, Juan Guillermo, a quien
ademds le habfa sido «nfiel> con un companero de trabajo. Después de la
dolorosa experiencia, Juan Guillermo partié6 para su ciudad natal, donde

' Cabe resaltar aqui que estas comunidades carismdticas catélicas se autoproclaman discipulas del pensamiento
paulino. Las cartas de San Pablo, segiin Borja, fueron determinantes en la posterior demonologia cristiana
occidental: «En sus textos daba por cierta la existencia de Satands, no sélo como adversario sino que también
amenazaba la cotidianidad de los creyentes» (1998: 351).
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nicié una nueva vida: consiguié un nuevo trabajo, una nueva vivienda v,
por el camino, una nueva esposa con quien se unié en matrimonio legitimo y
tuvo dos hijos varones. Desde la distancia, a Carmela no sélo la acosaban los
celos y la culpa del adulterio sino también la crisis econémica, por lo que sélo
atinaba a reclamarle a Juan Guillermo su responsabilidad material con
Johanita, su hija. No falté la demanda de alimentos, emprendida ante una
Comusarfa de Familia por Carmela, ya que, en sus palabras, «é/ me dejé de
“consignar” hace muchos meses, porque la vieja esa [la esposa de Juan
Guillermo| seguro no lo deja mandarme plata; yo estoy por pensar que ella
le hizo “algo™ porque ni siquiera le echa una llamada a su hya para saber
como estd y eso no es normal en un padre que quiere a sus hyjos» (Entrevistas,

2000-2004).

Carmela siempre habia sofiado casarse, con vestido blanco y todo, y quizis
eso era lo que mas le pesaba de su «concubinato» con Juan Guillermo: no
haber podido legalizar su relacion y, de paso, no haber cumplido su deseo. La
carcomia el hecho de que él hubiera escogido el tipo de mujer que sus propios
padres —antioquenos de tradicion— le habfan inculcado siempre: una joven
profesional, exitosa y ojald adinerada, condiciones que ella no reunfa y que la
presentaban como una nuera poco querida, en especial por su suegra. Pero
atn la atormentaba mas que Juan Guillermo se hubiera «casado» con ella.
Esta altiva sefiora, muy displicente con Johanita y, como era de esperarse,
también con la propia Carmela, solia enviarle algtin regalo en cada época de
vacaciones que la nifia pasaba con su padre. Usualmente, se trataba de articulos
ya usados por ella, que decia no necesitar mas y que, como decia, dada la
grave situacion de Carmela, podian llegar a servirle. En una oportunidad, la
esposa de Juan Guillermo le envié a Carmela un reloj de pared en madera
que tenia incrustados los «siete granos de la abundancia». Cuando Carmela
lo abrié, de mmediato le parecié de mal gusto y, como ella dice, le dio «mala
espina»: «£Qué tal que ella le haya echado algo a ese reloj? ¥ esos granos de
la abundancia no me gustan para nada, eso es como magia. .. Yo mejor lo
boto, ni lo regalo porque de pronto eso le hace danio a alguien. A mi me
parece que ese es un regalo muy raro... ¢No tendrd malas intenciones?»
(Entrevistas, 2000-2004).

Ante esta inminencia de la accién de El Maligno, al igual que otros feligreses,
Carmela y Dolores oran dia y noche, encomendéandose a su Sefior, ademas de
asistir cada vez con mayor frecuencia a eventos rituales o talleres de formacién
sobre sanacion y liberacién; eventos que incluyen habitualmente el tema de
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la prosperidad y el bienestar. Tuve ocasion de acompaiiar a Dolores a una
«Vigilia de Mujeres por la Prosperidad», organizada en el ano 2004 por la
Comunudad Porvenur en Dios en su sede de El Minuto de Dios. Habia cerca de
50 asistentes, de los cuales tan sélo unos 5 eran hombres. El motivo de esta
vigiha, que se llevd a cabo entre las 8 de la noche del sabado y las 6 de la
manana del domingo, era orar colectivamente por la prosperidad, en especial
por aquellos integrantes de la Comunidad que estaban desempleados y
enfermos. [La nocion de prosperidad se extendia también hacia la salud.

En esta vigilia todas las mujeres eran mayores de 35 o 40 afos. Durante la
noche se elevaron cénticos de alabanza, se or6 el Rosario, se escucharon
testimonios de madres solteras, parejas y familias, entre los que participé
Dolores. La continuidad narrativa de estas mujeres sobre el tema de la
prosperidad es, por consiguiente, vehemente: Carmela y Dolores tan sélo
cambiaron de lugar en esta batalla magica en busca de bienestar y, en sus
palabras, se pusieron de parte de «el que es» (1bid.), es decir, de un dios que se
yergue todopoderoso y legitimo en una sociedad como la nuestra: el Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo del catolicismo.

La seguridad que tal hecho podria otorgar a estas mujeres no parece, en todo
caso, suficiente, incluso al ser constantemente reforzada con la asistencia a
tales jornadas de «contra». Al contrario, en los Gltimos meses, la ansiedad de
Carmela y Dolores ante una potencial emboscada del mal se ha acentuado.
Sus malestares cotidianos y su experiencia de conversién —permanentemente
actualizada— son interpretados en los términos de la llamada «violencia
simbdlica», en donde lo médgico-religioso y lo brujesco median en los vinculos
sociales, como bien lo expresa el antropélogo Carlos Alberto Uribe:

La brujeria entra [...] a mediar [...] como el supremo arbitro que
regula la rivalidad, la envidia y los deseos de venganza entre personas
que comparten espacios sociales proximos. Y de paso, despoja a sus
protagonistas del control de su propia vida [...] La brujerfa y la
magia proveen a sus adherentes los elementos terpretativos
fundamentales de sus vivencias existenciales y les permiten acercarse
en términos que resultan familiares por estar validados socialmente,
a una comprension de las situaciones “anormales” que enfrentan, y
que quieren hacer aparecer como llenas de significado por su
verosimilitud. Les aportan un discurso que se emplea [...] en un
intento heroico por domar el caos y la mcertidumbre de la vida con

el concurso de la palabra, del relato (2003: 65).
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De acuerdo con ello, el marco interpretativo de la «violencia simbélica» mvade
todos los terrenos de la vida diaria de estas mujeres. Mejor atin, los ha invadido
desde siempre, teniendo en cuenta que Carmela y Dolores proceden de una
familia practicante de ese catolicismo hibrido colombiano en el que decenas
de entidades médgicas combaten, desde uno u otro plano, por el monopolio
del ejercicio legitimo de la magia. Una familia extensa atravesada por el ideal
de la Sagrada Familia (cf. Uribe, 2003), el cual ha mfluido de modo notable
en sus historias afectivas, donde ha imperado la frustracion amorosa, la
culpa, la rivalidad femenina y los roles de género tradicionales. Su actual
militancia carismatica en la Comunidad Porvenir en Dios da cuenta de ese
intento desesperado por restituir ese imaginario despedazado de famiha, al
otorgarle una narrativa autobiogrifica que mcluya una mterpretacién de
sus fracasos afectivos y una justificacién de los roles que deben asumir en
franca lid contra el malestar. El malestar de la soledad... el malestar de la
enfermedad y la pobreza... En suma, su ansiosa bisqueda de amor y su
terror al desorden, a la muerte.

A manera de conclusion

Los anteriores relatos, en compania de mi propia experiencia etnografica, me
han revelado nuevas claves para un posterior andlisis sobre aquellas relaciones
y roles sociales reproducidos en el campo religioso. El Mal contemporéaneo
contintia siendo reflejo del miedo de una sociedad obsesionada por preservar
sus ordenes legitimos, en extremo temerosa ante el «poder de los débiles». Es
un Mal que sigue abanderdndose como estrategia de convocatoria y de control
por parte de una jerarquia eclesial, aquella que se debate entre el
posicionamiento en el mercado de las creencias y el ejercicio de su autoridad
como mstitucién. También continda representando el mecanismo principal
de distincion identitaria en el encuentro con los «otros», con mayor
determinacién en un clima cada vez mas fundamentalista.

A través del ejemplo que trabajo a lo largo de este texto, me ha mteresado
exponer algunos indicios sobre el dnimo fundamentalista que,
paraddjicamente, acompana hoy a ciertas vertientes del catolicismo renovado.
Los estudios sociales de las religiones nos han mostrado el cardcter no monolitico
de las grandes iglesias mundiales, al mismo tiempo que nos inducen a reconocer
en ellas temas como el que aqui trato. La iglesia catélica suele salvaguardarse
de estas discusiones, tanto en el plano teolgico mterno e mterconfesional
como en la reflexién académica, y, cast sin discusion, se ha naturalizado su
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legitimidad como una nstitucién del siglo XX predominantemente altruista,
racional e incluyente, «moderna» en comparacion con otras confesiones. Sin
embargo, a través de la etnografia pueden detectarse rasgos, discusiones y
practicas que hablan de una regresion a referentes fundamentales, aunque
desde un discurso de renovaciéon. Un fenémeno que no sélo munda los
resquicios estructurales de la iglesia, sino también la experiencia misma de
los fieles actualizada a diario.

Es manifiesta la actual ambigiiedad sobre la figura del Mal en el catolicismo:
destd encarnado? ¢Es invisible? éNo se supone que Cristo ya «liberé» a la
humanidad de su influencia? éEntonces por qué temer o encontrarse siempre
prestos a combatirlo? ¢Por qué la jerarquia eclesidstica avala los exorcismos y
sospecha atn de la acci6n del Mal en la Tierra? éPor qué no existe una postura
teol6gica clara frente a la existencia del demonio? Por esta misma via se derivan
las distintas facetas que asume El Maligno, encarnado o espiritualizado. Este
puede emerger en el ejercicio de aquellas practicas rituales consideradas
«premodernas» o magicas, distintas de la tradici6n histérico-cultural catélica.
En una sociedad capitalista que alaba el consumo, el éxito y, por ende, la
capacidad productiva de las personas, es claro que la accién de este Maligno
se traduzca ademds en ruina econémica, fracaso social, enfermedad y soledad.
He aqui las diversas fisonomias del demonio de hoy.

Desde los tiempos antiguos hasta hoy, el Mal no ha podido librarse de su
conexion con el terreno de la sexualidad y el vinculo afectivo, escenario excelso
donde se recrean los roles y relaciones de género dominantes. Amor y poder
convergen en él. En su actual forma desestructurada, las «fuerzas» del Maligno
median siempre en las relaciones de rivalidad femenina inscritas en aquellos
«triangulos del deseo» que bien caracterizan el amor romantico (cf. Uribe,
1999a, 1999b, 2003). La accién brujeril, sustentada en la violencia simbdlica,
es desencadenada en muchos casos en un pais como Colombia, cuando existe
una franca amenaza contra el ideal de familia que las mujeres estan llamadas
a alcanzar como tnica posibilidad de ser reconocidas como sujetos en el ambito
publico y privado.

Religion catélica y brujerfa se yerguen como los lugares de dichos combates
personales. Una abierta forma de violencia simbdlica es también ejercida desde
la experiencia catdlica de fe. La lucha contra el demonio es también un
contraterror frente a la brujerfa. La artillerfa es ofrecida, en este caso, por un
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corpus discursivo y préctico que es legitimo socialmente y que sigue siendo
avalado por la gran mayorfa de esta sociedad: el catolicismo. De alli que las
mujeres carismdticas se sientan por fin hoy respaldadas tras ponerse del lado
del que s es, Jesucristo, y en contra de su contendor, Satanés o el Mal. Estas
combatientes de las fuerzas cosmicas escenifican su guerra en el terreno de lo
cotidiano, luchando contra el desafecto, la exclusién y la fragilidad humana;
en suma, desde los dilemas mas mundanos.

Allf mismo, en la vivencia diaria de la fe, se dota de significado también a las
entidades todopoderosas regentes de cada bando. Tanto Dios como el demonio
son indefectiblemente entidades masculinas. Para estas feligresas carismaticas,
Dios cumple con creces la funcién que anhelaron en sus hombres ausentes:
padres, jefes, amantes. Sus demandas de amor y proteccién se hallan asi
resueltas (Ospina, 2004) a través de su contacto cotidiano con la deidad.
Pero, asi mismo, dicha relacion con Dios se encuentra mediada por la afrenta
hacia un Maligno que representa la agresion masculina que han recibido o de
la que pueden ser blanco: odio, represién y violencia, asociados frecuentemente
con temas sexuales. Una irrupcién sorpresiva en su casa, la penetracion en sus
terrenos intimos e incluso en el cuerpo con la posesién, son los temores
habituales que dia a dia deben contrarrestar estas mujeres.

Leyendo la tesis de Carlos Pizén y Gloria Garay (2004), en especial aquella
parte de la autoetnografia tesimonial de Carlos donde habla de su «atefsmo»,
capté mui atencion el tema de la paranoia judeocristiana y su obsesion con el
«gran 0jo divino» y lo encontré muy acorde con los relatos delirantes de estas
mujeres, donde describen su doble angustia paranoide: la de la inminencia
de El Maligno como si fuese un maquiavélico violador ante el que no deben
bajar la guardia; y la del pandptico de El Sefior, autoritario y protector. Doble
delirio, doble terror ante dos entidades que parecen abarcar la totalidad de
los varones, en representacion de los varones de su pasado. Una vivencia de la
fe como la que aqui se expone implica una angustiosa paranoia cotidiana
para estas feligresas, pues deben permanecer alerta ante la accién del Maligno,
forméandose en tacticas de defensa y ataque. Son presas de un miedo
permanente ante cualquier sefial de Satands; miedo que reproduce el extremo
temor de su sociedad frente al desorden.

Aparece asi otra paradoja: para encontrar el bienestar deseado a todo nivel,
los carismaticos catélicos deben treparse en un sistema delirante, excluyente,
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segin el cual cada recodo de su vida debe ser protegido y la constante sospecha
frente al «otro» media los vinculos intersubjetivos. Este sistema llega a hacerse
tremendamente sofisticado, en tanto se definen mmuciosamente las alteridades
amenazantes y se actualizan a diario los mecanismos rituales que las
contrarresten; también en cuanto se regula cada detalle del comportamiento
personal evitando la provocacion del Maligno. La vida cotidiana de los creyentes
se convierte asi en una obsesiva rutina de terrores y contraterrores.

En la esfera mstitucional, puede notarse a través de este ejemplo como la
Renovacién Carismética es una escena ideal para observar la tensién entre
tradicién y modernidad en el campo religioso, particularmente en este caso
en la iglesia catélica. Un referente fundamental como la lucha espiritual entre
Cristo y Satands pretende retomarse en medio de los vientos de renovacién
teol6gica y estructural de la mstitucion eclesidstica de la dltima mitad del siglo
XXy comienzos del XXI. El rostro de Satands sigue figurando el rostro de un
«otro» soctalmente excluido, culturalmente ilegitimo, en el mismo continuum
histérico de los chivos expiatorios y los estigmatizados. Dicha situacion, mas
que transformar el orden establecido, reproduce sin cuestién las relaciones de
poder y los mecanismos de exclusion presentes en nuestra sociedad.

Més alld de demostrarnos una reflexion progresista, de flexibilizacion y
ecumenismo, el catolicismo de hoy expresa la misma situacion del resto de
tradiciones religiosas en el globo: ha sufrido una «desregulacién» institucional
y dogmatica generalizada, y lo local se yergue imperiosamente de vuelta a la
regulacién en una dimensién mas limitada, dirigida a pequeiias comunidades
y a la experiencia personal de la fe. Por ello son posibles los mdltiples juegos,
las ambivalencias y la coexistencia contradictoria de elementos que se escapan
del control absoluto de la jerarquia y que incluso se convierten en un desafio
dogmatico y organizativo para ella misma. Fundamentalismo y renovacion
pueden cohabitar asf sin excluirse mutuamente.

160



Bibliografia

Bastian, Jean-Pierre. 1997. La mutacién religiosa de América Latina. Para una sociologia del
cambio social en la modernidad pertférica. México, D.F.: Fondo de Cultura Econémica.

Bastian, Jean-Pierre. 2003. «Pentecdstismes latino-américains, logiques de marché et
transnationalisation religieuse». Ponencia presentada en el Il Encuentro del ICER «Globalizacién
y Diversidad Religiosa», realizado en Bogota del 2 al 4 de abril de 2003, disponible en: http://
www.geocities.com/icercolombia, sitio oficial del Instituto Colombiano para el Estudio de las

Religiones —ICER.

Borja Gémez, Jaime Humberto. 1998. Rostros y rastros del demonio en la Nueva Granada.
Indios, negros, judios, mujeres y otras huestes de Satands. Bogota: Ariel.

Concilio Vaticano I1. 1965. Concilio Vaticano II. Constituctones, decretos, declaractones. Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, Editorial Catdhica.

Conctlium. Revista Internacional de Teologia: <Movimientos en la Iglesia» . 2003. No. 301 (junio).
Navarra: Verbo Divino.

Dawson, Andrew. 2000. «Origenes y naturaleza de las comunidades eclesiales de base: el caso de
Brasil», en Rowland, Christopher (ed.). La Téologia de la Liberacion. Cambridge: University Press.

De Rougemont, Denis. 1959 [1939]. E{ amor y Occidente. Buenos Aires: Sur.

Ehade, Mircea. 1994 [1951]. El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasts. Bogota: Fondo
de Cultura Econémica.

Entrevistas semiestructuradas e informales con Carmela y Dolores Jiménez (nombres ficticios),
integrantes de la Comunudad Porvenir en Dios. Bogota, 2000-2005.

Freud, Sigmund. 1990 [1929]. «El malestar en la cultura», en Obras completas. Vol. 21, pp. 57-
140. Buenos Aires: Amorrortu.

Freud, Sigmund. 1990 [1921]. «Psicologia de las masas y andlisis del yo», en Obras completas.
Vol. 18, pp. 63-136. Buenos Aires: Amorrortu.

Fuenzalida Vollmar, Fernando. 1995. Tierra baldia. La crists del consenso secular y el milenarismo
en la sociedad posmoderna. Lima: Australis.

Garay Ariza, Gloria y Pinzén Castafio, Carlos Ernesto. 1999. «Salud y subjetividad urbana»,
en Viveros Vigoya, Mara y Garay Ariza, Gloria (comp.). Cuerpo, diferencias y desigualdades.
Bogoté: Universidad Nacional de Colombia, Facultad de Ciencias Humanas, Centro de Estudios

Sociales (CES).

Goffman, Erving. 1981 [1961]. Internados. Ensayos sobre la situacion social de los enfermos
mentales. Buenos Aires: Amorrortu.

Grupo Clarin. 1999, enero 27. «Los exorcistas deberdn pedir una opinién a los psiquiatras», en
Clarin.com, Recuperado en Noviembre 1, 2005, de http://www.clarin.com/diario/1999/01/27/
e-03601d.htm

161

9002 9p olun[-04uUa [9°0U - EBDISIUBWINY SB)ISISAIUN



maria angélica ospina - «satanas se “desregula”: sobre la paradoja del fundamentalismo moderno en la renovacién carismatica catélica»

Jaramillo, Diego. 1978. Renovacion carismdtica. Bogotd: Centro Carismético EI Minuto de
Dios.

Jaramillo, Diego. 1987. £l Minuto de Dios. Bogota: Centro Carismatico EI Minuto de Dios.

Jimenéz, Carmela y Jimenéz, Dolores (nombres ficticios). Testimonios ofrecidos en un Congreso
de Mujeres organizado por El Minuto de Dios. Bogotd, noviembre de 2001. En audio Kristeva,
Julia. 1987. Historias de amor. México: Siglo XXI.

Ospina, Maria Angélica. Diarios de campo de la autora de agosto de 2000 a diciembre de 2001,
de enero a marzo de 2002, de marzo a junio de 2002 y de mayo a noviembre de 2004 (manuscritos).

Ospina Martinez, Maria Angélica. 2003. Tras la quimera de un nuevo dgape. Un estudio etnogrdfico
de la Renovacion Carismdtica en El Minuto de Dios. Tesis de grado para optar al titulo de
antropéloga. Bogota: Universidad Nacional de Colombia, Facultad de Ciencias Humanas,
Departamento de Antropologfa.

Ospina Martinez, Marfa Angélica. 2004. «Apuntes para el estudio antropolégico de la alabanza
carismética catlica», en Convergencia. Revista de Ciencias Sociales, No. 36 (septiembre-diciembre).

Ospina, Marfa Angélica y Sanabria Sanchez, Fabidn. 2004. «Nuevas espiritualidades y recomposicién
nstitucional en la Iglesia Catélica: la era del laicado carismético», en Bidegain, Ana Marfa (dir).
Historia del cristianismo en Colombua. Corrientes y diversidad. Bogota: Taurus.

Pinzén Castano, Carlos Ernesto y Gloria Garay Ariza. 2004. Didlogos con la vida, didlogos
con la teoria. Ejercicios de autoetnografias experienciales. Tesis de Grado de Maestria en
Antropologia. Bogotd: Universidad Nacional de Colombia, Facultad de Ciencias Humanas,
Departamento de Antropologfa.

Sanabria, Fabian. 2001. «Consideraciones para una antropologfa del creer en Colombia», en
Sociologia. Revista de la Facultad de Sociologia de la Unwersidad Auténoma Latinoamericana,
No. 24 (unio), pp. 24-31.

Thomas, Florence. 1994. Los estragos del amor. Bogota: Universidad Nacional de Colombia.

Uribe, Carlos Alberto. 1999a. «Creencias populares y enfermedad mental», en Boletin Aexmun,
Vol. 9, No. 2, pp. 25-28.

Uribe, Carlos Alberto. 1999b. «Narracién, mito y enfermedad mental: hacia una psiquiatria
cultural», en Revista Colombiana de Psiquiatria, Vol. XXVIII, No. 3, pp. 219-238.

Uribe, Carlos Alberto. 2003. «Magia, brujerfa y violencia en Colombia», en Revista de Estudios
Soctales,No.15, pp. 59-73.

Villarino, Angel. 2005, noviembre 13. «El Vaticano ahora ofrece curso de exorcismos para
centificos», en L2/ Tiempo: 1-19.

162



