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Resumen

E STE ARTICULO EXAMINA LAS DIFERENCIAS ENTRE LA VIRGEN DE LA DEVOCION POPULAR

brasilefia, representada en este analisis por una aparicién que ha veni-
do ocurriendo desde 1987 en el interior del estado de Minas Gerais y la
Virgen utilizada por los miembros del Movimiento Catélico Carismatico
para sefializar su pertenencia a la Iglesia, la imagen de Nuestra Sefiora de
la Paz, aparicién de Medjugorje. A pesar de ser ambas catolicas, una es un
simbolo pleno y representativo de la tradicién local como alteridad histo-
rica propia del catolicismo popular brasileno; en cuanto la otra, se com-
porta como icono o emblema para demarcar la identidad politica de los
catdlicos en su confrontacién del avance evangélico.

Abstract

HIS ARTICLE EXAMINES THE DIFFERENCES BETWEEN THE VIRGIN OF POPULAR BRAZILIAN

devotion represented in this analysis by an apparition that has been
occurring since 1987 in the interior of the state of Minas Gerais, and the
Virgin used by the members of the Charismatic Catholic Movement to sig-
nal their membership in the church —the image of Our Lady of Peace,
apparition of Medjugorje—. Despite the fact that both are Catholics, one is
a full symbol, polysemically representative of the local tradition as histo-
ric alterity of popular Brazilian Catholicism, while the other behaves as
an icon or emblem to demarcate the “political identity” of Catholics in its
confrontation with the evangelical advance.
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N RECURSO HABITUAL EN L.OS ANALISIS DEL. MOVIMIENTO DE LA RENO-
vacion Catélica Carismatica (RCC) ha sido utilizar como tér-
mino de comparaciéon el pentecostalismo evangélico, como

lo hicieron para el Brasil Pierre Sanchis
(1994), Ari Oro (1996) y Maria das Dores
Campos Machado (1996), entre otros. Este
altimo constituye, sin lugar a dudas, la
contraparte esclarecedora que, por seme-
janza y contraste, permite percibir con
mas claridad el resurgimiento del caris-
ma en el catolicismo. Sin embargo, en

*Este texto fue preparado con la co-
laboracién de dos estudiantes de doc-
torado en el programa de posgrado
en antropologia de la Universidad de
Brasilia, Tania Mara Campos de
Almeida y Ménica Pechincha.

Agradecemos a Juliana Pechincha,
joven mistica catélica, hermana de
una de las colaboradoras en este

este ensayo la comparacion se orientaen ~ ©"sove:

otra direccion y el anélisis se centra en el
contraste entre las dos virgenes brasilenas, la Maria de la devo-
cion popular y la de los carismaticos.

Para eso me apoyaré en documentos y folletos sobre la Reno-
vacion Carismatica (CNBB, 1994; Lubel, s./f.; Servos da Rainha,
1994) y en la manifestacién mariana descrita y analizada por Ta-
nia Mara de Almeida en su tesis La gestacion de un mito: la
aparicion de la Virgen Maria en Piedade dos Gerais (1994). La
articulacion entre los dos mundos se desarrollara a partir de la
orientaciéon de Juliana Pechincha, quien frecuenta ambos am-
bientes y defensora convicta de la unidad del catolicismo por
medio de la variedad de sus practicas y comunidades. Esta jo-
ven, actualmente de veintidés afios, guard6 ayuno durante cer-
ca de dieciocho meses, durante los cuales visit6 varios santuarios
y solo durmié por periodos breves, en el piso de mosaico de las
iglesias del Distrito Federal. Por solicitud de su hermana, regu-
larmente se hizo exdmenes de sangre y, a pesar de haberse ali-
mentado durante esos meses esporadicamente con trocitos de
pan y agua, su condicién de salud no se alteré.

LA VIRGEN DE LOS CARISMATICOS
Y LA VIRGEN DE PIEDADE

AS GENERALIDADES SOBRE EL ORIGEN Y LA DIFUSION DEL MOVIMIENTO
de la Renovacion Catélica Carismatica (RCC) son de conoci-
miento publico. Surgié en Estados Unidos de Norteamérica
en los anos 1970, para expandirse inmediatamente por el mundo
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entero con apoyo de la jerarquia catélica, aun cuando mantiene
algunos conflictos de orden littargico con el Vaticano. Estos con-
flictos son de una magnitud incomparablemente menor que los
de orden teoldgico, caracteristicos de la tension entre la Teologia
de la Liberacién y el Vaticano. En Brasil, la Virgen a la cual rinden
culto los participantes del movimiento es Nuestra Sefiora de la
Paz, que apareci6 por primera vez en Medjugorje, antigua Yugos-
lavia en 1981, dando diariamente mensajes desde 1984. El Vaticano
no se ha pronunciado todavia sobre esta manifestacién mariana,
pero ella cuenta con el apoyo del clero brasilefio, sin encontrar
obstaculos para su difusién en el pafs.

La manifestacién de Piedade dos Gerais, cuyo evento llegué a
presenciar, ocurrid por primera vez en 1987 pero alcanzod su es-
tructura definitiva y actual en 1988. Esta tiene lugar en una peque-
fia hacienda en los alrededores del pueblo de Piedade, distrito de
aproximadamente tres mil habitantes, a 70 kilémetros por cami-
no de tierra de Belo Horizonte, capital del estado de Minas Ge-
rais. Por las caracteristicas del camino esa localidad puede
considerarse aislada.

La pequena hacienda es de propiedad de don Antonio, padre de
tres de los cinco videntes iniciales, didcono de la parroquia de Pieda-
de y, en los anos 1980, asiduo participante de la comunidad de base
organizada en la localidad por una monja misionera. Tanto el parro-
co franciscano, como la religiosa responsable de la comunidad ecle-
sial de base (CEB), dieron la espalda al fenémeno inmediatamente.

Inicialmente, tres ninas —dos hermanas y una prima-, la ma-
yor, Marilda, de diez afios en aquella época, volvieron un dia de
sus juegos en la campifia de la hacienda diciendo haber visto a
una sefiora. En poco tiempo, los videntes serian cinco: tres nifias
y dos niflos —cuatro hermanos y una prima—, quienes pasan a en-
contrar a la Sefiora diariamente. En las manifestaciones filmadas
entre 1987 y 1088 los nifios leen a la vez un mensaje escrito por la
sefiora con una varita en el cielo. Recitan esta lectura moviendo
los labios de forma simultanea. A partir de mayo de 1988, la nina
mayor, Marilda, dice leer los labios de la Virgen cuando enuncia
el mensaje dos veces por dia, de manana y de tarde, con la regu-
laridad de un reloj. El efecto es el de una virgen que habla por
medio de la nifia, por su boca. Por tanto, la peculiaridad de esta
manifestacién mariana brasilena es que, en su aspecto aparente,
la nifia se presenta a su audiencia poseida por la Virgen, mante-
niendo, en este sentido, una relacién evidente con el ambiente
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fuertemente espiritista del Brasil. Sus mensajes, de tantos afos,
pueden agruparse en tres periodos:

1. Periodo de directivas para la organizacién de la comunidad
devocional, durante el cual la Virgen forma su familia. En
esta época los mensajes son intimos, para el grupo local, y
orientan a los devotos para residir en una habitacién colecti-
va, separados por sexo, abierta a los extrafios que quieran
sumarse pero cerrada al clero y a los comerciantes y hacen-
dados locales: quedan excluidas la riqueza y la jerarquia.

2. La Virgen autoriza la construcciéon de casas separadas en lo
que fueron terrenos de la pequena hacienda de don Antonio,
pero con la condicién de que permanezcan abiertas y dispo-
nibles para quien necesite ocuparlas. Los mensajes contintan
centrados en la vida cotidiana de la comunidad que reside en
el local.

3. El mensaje se abre al mundo, incluyendo ahora a los que
detentan el poder local, y cobra un caracter més genérico.

Sin embargo, durante estos periodos la Virgen no modifica el
espiritu fundamental de su mensaje, que colectiviza la propie-
dad, prohibe el trabajo productivo, abre la pequena hacienda a
todos los peregrinos que quieran albergarse en ella, especialmen-
te a las prostitutas, ninos de la calle y mujeres solteras embaraza-
das. El duenio, don Antonio, obedece todas estas orientaciones y
su hacienda se transforma en un pequeno poblado de una calle
con dos hileras de casas, con puertas sin cerraduras, abiertas a los
peregrinos, y una cocina comunitaria. Convergen alli y se asientan
miembros de todos los estratos sociales y regiones del pafs, como
una familia de joyeros y otra de banqueros, artistas, obreros, ni-
nos abandonados, prostitutas, campesinos pobres y empleados
publicos.

La Virgen tampoco deja, en momento alguno, de intercalar,
en sus poéticos mensajes, recados particulares y muy persona-
les para el grupo intimo de los residentes en la pequena villa: no
hurgarse la nariz o sacarse los piojos durante su presencia, ade-
més de felicitaciones de aniversario y recomendaciones de hi-
giene, como por ejemplo instrucciones para barrer mejor el patio
o no dejar el plato mal lavado, etcétera. En los mensajes, lo
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cotidiano, lo doméstico y lo profano se confunden y entrelazan
con lo sagrado, lo trascendental y lo sobrenatural.

VINCULO Y DIFERENCIA
ENTRE LAS DOS VIRGENES

0S NEXOS Y PARENTESCOS ENTRE PRACTICAS Y DEVOCIONES QUE, EN

su origen, estructura e inspiracién no guardarian, en principio,

una relacion estrecha, se generan por la participacion de de-
votos fieles como Juliana. Fenémenos que pertenecen, en efec-
to, a 6rdenes distantes, inconmensurables de la experiencia, a
pesar de formar parte del mundo catélico, como el caso de las
dos virgenes brasilenas, sin querer con esto realizar un ejercicio
que enfatiza la oposicién entre una Virgen popular y una de la
elite como en el anélisis que hace Terry Rey para el culto maria-
no en Haiti (véase Rey, 1999).

Preguntamos a Juliana —cuya inmersién en la tradicion cato-
lica es profunda, tanto por su trayectoria personal cuanto por el
catolicismo militante de su familia— cuél es la diferencia entre la
manifestacién mariana de Piedade y la devocion de los carismé-
ticos a la Virgen. Y ella nos da de inmediato las dos respuestas
que permaneceran en multiples desdoblamientos: la primera,
innegociable por decreto, afirma tratarse de la misma y tinica
Virgen, pues no existe mas que una. Esta respuesta permanece
como enunciado formal de la unidad de la Iglesia catélica y de la
indivisibilidad de lo que de sagrado representa. Por debajo de
este enunciado formal la segunda respuesta surge, fecunda en
matices, enigmatica. Juliana dice:

La Virgen de Piedade estd en el tiempo; la de los carismaticos
no esta en el tiempo. Al solicitarle una exégesis nativa de la no-
cion de tiempo que utiliza, explica:

“La Virgen de Piedade dos Gerais saca a las personas del tiem-
po comun, de nuestro tiempo. Las ubica en un tiempo en el que
nada més se necesita. La de los carisméticos existe aqui, ahora,
las personas necesitan ser reconfortadas, necesitan de musica,
gestos, apoyo, consuelo, bienes materiales”.

Asi, la Virgen de Piedade ya esta en el tiempo de la salvacion,
en un tiempo posapocaliptico, en que las cosas terrenas, mate-
riales, no tienen valor, en el cual ya no es necesario el consuelo.
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La reina de la Paz, Nuestra Senora de los carismaticos, existe en
este tiempo. Sus mensajes son para nuestro propio tiempo. Los
devotos todavia buscan reconfortarse, consolarse, con musica,
danzas, gestos.

Sobre el significado de el tiempo, Juliana dice: “Nuestra se-
nora pidi6 expresamente para que nosotros, que estamos en el
mundo, no intentemos imaginar el tiempo. Ella nos pide que
vivamos la vida de Dios ahora, en las peores circunstancias.
Nuestra obligacién es hacer el cielo ahora, en el mundo”.

Entre tanto, Piedade dos Gerais ya se encuentra in illo tempo-
re, en aquel tiempo, que ella define como “un tiempo sin tiem-
po, el tiempo del Evangelio, tiempo de Jests en el mundo”. E
ilustra la idea de ‘tiempo’ con la siguiente cita de los Evangelios:
“Habréd un tiempo en que el Reino de Dios sera restituido. El
tiempo es éste”. Ese es, segun Juliana, el tiempo de la comuni-
dad de Piedade, “principio y final de historia”. En suma, la no-
cion de tiempo se refiere a la salida del tiempo histérico y a la
entrada en uno utépico en el que el principio y el fin son uno
solo, cuando la historia sagrada, el kerigma, se presenta y pro-
duce el efecto de que el presente se coloca en coincidencia y
contigiiidad con la misma, lo que siempre es consecuencia de
una recontextualizacién espacial de eventos biblicos.

A partir de la oposicion establecida por Juliana dentro de
un horizonte de unidad fundadora fui hilando, articulando, una
serie de equivalencias. Aplico, como es idiosincratico del mé-
todo antropolégico, el principio hermenéutico de caridad a la
proposicién nativa en el sentido estrictamente filosé6fico de
acreditarle sentido, aun cuando, inicialmente, no vislumbre-
mos el d&mbito a que ese sentido nos reporta. El principio de
caridad reza que toda proposicién nativa tiene sentido y vali-
dez, y el trabajo del hermeneuta es encontrarlo, rastrear las
pistas textuales para hacer un mapa del territorio que disefan.
Para eso, uso la contraposicién formulada por Juliana entre estar
en el tiempo y no estar en el tiempo, como llave hermenéutica
capaz de abrir la caja hermética de los sentidos implicados en
el pensamiento de la informante.

Sin duda, el discurso de Juliana es un discurso de naturaleza
oracular, sintética, compacta, que necesita ser desplegado e in-
terpretado.
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EL SIGNIFICADO DE TIEMPO

L DISCURSO DE JULIANA SUGIERE NUMEROSOS DESDOBLAMIENTOS DE

la nocién de tiempo, y la intertextualidad de sus enunciados

con los de otros devotos de ambas virgenes revela sus multi-
ples significados: tiempo parece hablar de espacio geografico,
de comunidad, de vida econdmica, de cultura, de relaciones de
género y edad, de estilos de sociabilidad. Tiempo, en esta forma
de hablar, se entreteje también con el discurso teérico sobre
historia biblica y experiencia cristiana. De hecho, como nativa,
Juliana hace uso de un concepto recurrente en la propia teolo-
gia cristiana, en la teoria de la religién en general y en los anéli-
sis antropoldgicos del catolicismo popular.

Solo para citar algunos de los momentos en que el tema del
tiempo sagrado en el mundo cristiano aparece tratado, recorda-
mos que en el ensayo sobre el mal entre los campesinos brasile-
fios, Otavio Velho afirma que el discurso biblico es presentificado
constantemente como texto de una experiencia universal, su
pre-texto (Velho, 1995). Por mi parte, al intentar entender la con-
version al protestantismo en comunidades de la Argentina ca-
racterizadas por la fuerte presencia del catolicismo andino
tradicional, observé que los fieles situaban el tiempo biblico,
las buenas nuevas, en el paisaje local contemporaneo, o sea, se
producia una contienda palpable entre eventos presentes y even-
tos biblicos (Segado, 1991). Mas recientemente, el inspirado ané-
lisis de Carlos Steil afirma que en los sitios de peregrinacion el
espacio presentifica el tiempo: en las romerias, la entrada en el
tiempo biblico, de salvacion, se realiza por medio de la entrada
en el espacio sagrado del santuario (Steil, 1996).

En el campo de la filosofia, Henrique de Lima Vaz sistemati-
za el conjunto de ideas que se encuentran por detras de esta
experiencia tan particular del tiempo:

el cristianismo operd una revolucién profunda en la representacién
del tiempo [ ... ] el tiempo cristiano sélo conoce un ‘moderno’ que no
pasa: el hecho de Cristo. Asi, pues, podemos decir que las
civilizaciones no-filos6ficas son anacrénicas pues se remontan
permanentemente a la identidad de un tiempo originario. La
civilizacion filoséfica —la nuestra— es diacrénica pues hace
constantemente del modo temporal, del ahora, el mirador histérico
privilegiado para medir y juzgar el tiempo. El cristianismo es



Revista Colombiana
de Antropologia

97

Volumen 37, enero-diciembre 2001 |

catacronico, pues recupera y salva el tiempo que fluye refiriéndolo
a la singularidad irrepetible y tinica —al ahora permanente— del
evento del Cristo como evento salvador (Vaz, 1992: 86).

A partir de esta primera discusién de la categoria tiempo po-
demos volver a examinar algunas categorias sociolégicas que
nos sirven para pensar el abismo existente entre las dos virge-
nes. La oposicion historia/tiempo puede, entonces, ser transpues-
ta en una serie de otras oposiciones analdgicas, que pasan
a desarrollar el sentido de la propuesta de Piedade en oposicion a
la propuesta carismatica.

Ei1L. MUNDO CcOMO EL ES EN LA RCC
Y EL MUNDO TRANSFORMADO DE PIEDADE

L MUNDO COMO EL ES, EN EL CUAL LA RCC PARTICIPA, ES EL DE LA

sociedad moderna, mediatica, consumista y capitalista, ca-

racterizada por ocultar obsesivamente la muerte. Esta obse-
sién, funcional en el capitalismo en el que la muerte introduce
el detenimiento del proceso de produccién y consumo, se vuel-
ve evidente en el mayor conflicto que los carismaticos mantie-
nen con la jerarquia catolica: el conflicto con respecto a la liturgia.
El ritual carismatico introduce cantos y gestos festivos en la pro-
pia hora de la eucaristia, eludiendo el reconocimiento de la
muerte real que alli ocurre, lo que les ha valido repetidas amo-
nestaciones y llamados de atencion (CNBB, 1994: 22).

En Piedade, por su parte, no hay ocultaciéon de la muerte,
sino su trascendencia. Desde su formacion, la pequefia villa vive
fuera de las leyes de la produccién y el consumo, en un tiempo
postulado como eterno.

LA CONDICION SUBALTERNA Y LOS REQUISITOS
PARA LA GLOBALIZACION DE LO SAGRADO

S PRECISO DECIR QUE EL LUGAR DE PIEDADE Y EL DE MEDJUGORJE NO
son conmensurables, permutables social, econémica o geo-
politicamente. En su calidad de santuario, Piedade delimita un
espacio radicalmente local, sin equivalencias. Una caracteristica
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importante de los espacios sagrados es que pertenecen al régi-
men de las oiconomias, o sistemas donde los flujos y las tran-
sacciones permanecen vinculados a su habitat, a su paisaje, en
un tipo de contacto irreductible en términos de equivalencias
temporales, econémicas. En otras palabras, son remisos a cual-
quier célculo que implique la intervencion de lo que Baudrillard
llama “equivalente universal”, o sea, un mediador universal de
equivalencias, una caucién fija cuya referencia permita su per-
muta por otro espacio equivalente. Las leyes del espacio sagra-
do no son plenamente econdmicas, en el sentido de la produccién
y el comercio moderno; solamente tienen valor de uso pero no
valor de cambio. Por eso fuerzan a la peregrinacién, necesaria-
mente, como salida sine qua non, del tiempo productivo y eco-
némico. La Virgen de Piedade no se aparta de este espacio y sus
inmediaciones. Sus videntes viajan y han visitado, ya, algunas
ciudades brasilenas, pero el arraigo del fenémeno, con todos
sus atributos, se mantiene irreductiblemente localizado.

Por su parte, Nuestra Sefiora de la Paz de Medjugorje, incluso
antes de su legitimacion por parte del Vaticano, hace parte de
la pequena galeria de las apariciones globales reconocidas por la
Iglesia, todas europeas, siete en total, que vinieron en el curso
de aproximadamente un siglo a desviar la devocién de los santos
por el culto mariano a través de fronteras regionales y naciona-
les’. Si tienen santuario, si suscitan peregrinaciones, el proyecto
que representan es un proyecto global.

Como decia, la Virgen de Piedade y su comunidad son radi-
calmente locales, arraigadas, dificilmente globalizables y, como
mostraré mas adelante, su condicién

I.De las siete virgenes cuya aparicién la
Iglesia reconoce hasta el momento,
cuatro son francesas: la de la Rue du
Bac Paris (1830), La Salette (1846), Lourdes
(1858) y Pontmain (1870); una portugue-
sa: Fétima (1917); y dos belgas: Beauraing
(1932 @ 1933) y Banneaux (1933).

de emergencia en el contexto del cle-
ro local es muy distinta de la condi-
cién de Nuestra Sefora de la Paz. Lo
que nos conduce a una reflexién inte-
resante sobre las relaciones entre pue-
blo, elites y jerarquia clerical en Brasil.

Volveré a esto en seguida, pero baste mencionar aqui la frase
repetida por el parroco de Piedade dos Gerais: “Nuestra Sefiora
estd apareciendo, si, pero alla lejos”, haciendo alusién a la apa-
ricion de Medjugorje, en detrimento de la aparicién local. Por
otro lado, en el sector militar urbano de Brasilia, capital del pais,
ya se construy6 una iglesia de Nuestra Senora de la Paz.
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Transformando lo dicho por Juliana, podria concluirse que lo
local esta en el tiempo, y lo global esta fuera del tiempo, perte-
nece a la banalidad de la historia.

VIDA Y APOCALIPSIS

N CUANTO NUESTRA SENORA DE LA PAZ Y OTRAS VIRGENES CONSA-

gradas enuncian, junto al mensaje amoroso y de salvacion,

uno amenazador y apocaliptico, en Piedade florece una teo-
logia singular. Es interesante que en esa pequena localidad, y al
abrigo del ocio productivo, nifios y adultos, campesinos y em-
pleados publicos, peregrinos y moradores locales se han puesto
a reflexionar, libremente, en la brecha de las instituciones que
controlan y disciplinan el pensamiento religioso, buscando y
debatiendo nuevas soluciones teolégicas, nuevas imégenes, nue-
vos valores y, sobre todo, una concepcién universalizable y ac-
cesible de salvacion para todos. Un bello episodio de la época
de la guerra del Golfo, que me relat6 la autora de la disertacién
que uso como referencia (Campos de Almeida: comunicacién
oral), en este texto ilustra el estilo de esta teologia popular. Un
grupo de devotos discutia una noche sobre el destino de las
almas de tantos muertos iraquies: écomo podrian todos ellos,
infieles, no catdlicos, ser arrojados repentinamente al infierno
por esta guerra, sin una oportunidad para arrepentirse? {No ha-
bria posibilidad de salvacién para ellos? Las opiniones se divi-
dian hasta que se constituyé un consenso en torno de una idea
lanzada por el sefior Antonio, duefio de la pequena hacienda y
padre de los nifios videntes: con seguridad en el momento de la
muerte todo corazén alcanza el arrepentimiento; todo ser hu-
mano se arrepiente instantes antes de morir.

En Piedade ha surgido lo que me parece una utopia infantil,
que desentona completamente con la distopia infantil de Salem,
que tan convincentemente narrara Arthur Miller. Por otra parte,
desentona también con el énfasis apocaliptico de otras aparicio-
nes. Se trata en verdad de una virgen festiva, alegre, ni amedren-
tadora ni dolorosa. La Virgen de Piedade abandon6 muy pronto,
después de las primeras apariciones, el énfasis en el fin de los
tiempos y estimul6 el surgimiento de una teologia del perdén
generalizado. El mal no estd muy presente en los mensajes de
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Piedade y tampoco hay curacién o cualquier forma de exorcis-
mo, a diferencia de la practica de la renovacién carismética. Ya
en el comienzo de las apariciones, Iris, una de las videntes, en
ese momento de diez afios, anuncié que la Virgen venia a dar
mensajes y no a curar. Sin embargo, la Virgen ha sido clara en
explicar que, siempre, muy cerca de la Virgen y del bien, lo mas
cerca posible, acecha el maligno.

EL MERCADO Y EL DON

OMO DIJE, ESTAR EN EL TIEMPO, ESTAR EN PIEDADE, ES NO PRODUCIR,

no trabajar productivamente sino hacer parte de una comu-

nidad atravesada por el flujo del don, donde el mensaje de la
Virgen es trocado por el 6bolo de los romeros. Limosna y men-
saje, entrecruzandose, trazan el circuito de una comunidad de
creencia.

Estar fuera del tiempo es estar en el mercado e inscrito en el
discurso mediatico. La insercién responsiva de los enunciados
de la Virgen y sus portavoces en su ambiente contrasta con la
reproduccion mecénica y la distribucion mediatizada de los ges-
tos y las formulas discursivas de los carisméticos El mercado no
estd en el tiempo, el don esta en el tiempo.

JERARQUIA Y SUBVERSION
DE GENERO Y EDAD

A ESCENA FAMILIAR QUE PRECEDIO LA APARICION DE LA VIRGEN ERA LA

caracteristica y tradicional del patriarcado del interior del es-

tado de Minas Gerais: un padre que castiga con vara, un orden
doméstico autoritario y jerarquico en lo que respecta a género y
edad. En este contexto, Maria llega para subvertir y reordenar la
vida. El padre, sefior Antonio, después de un breve periodo de
duda y contra la voluntad del propio parroco, de quien era dia-
cono en la iglesia local, pasa a obedecer a los videntes, cuatro
nifas y un varon, bajo el liderazgo de Marilda, la mayor, en ese
entonces de diez afios. En la época en que asisti al fenémeno de
la aparicion, en abril de 1992, a las tres videntes originales que
permanecian se habian sumado dos prostitutas.
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Muy por el contrario, en las comunidades de la renovacién
carismatica, Maria continda en el papel convencional de ima-
gen de identificacién femenina y de modelo para el comporta-
miento doméstico y conyugal que le conocemos.

.o MEDIATICO Y LO DIALOGICO

A EQUIVALENCIA DE RELACIONES ANALOGICAS SE TRANSPONE AQUI A LA

oposicion entre el patrén gestual de repertorio fijo caracteris-

tico de los encuentros de la RCC, y su incorporaciéon de los
medios, especialmente de la television, con la relacién virtual
entre seudo-interlocutores que éstos ya introducen. La aparien-
cia de corporalidad nos parece mistificadora, pues se trata de
una interlocucién no auténtica, en el sentido clasico gadameria-
no, ya que uno de los interlocutores controla el curso de la co-
municaciéon (Gadamer, 1985: 345).

Por ejemplo, en las misas carismaticas del padre Marcelo, un
ex profesor de aer6bicos que ha vendido varios millones de dis-
cos, en la platea reproduce, imita, como en un gimnasio, los
gestos repetitivamente presentados por el pastor frente al altar.
Se trata de consignas corporales que marcan la pertenencia a
una grey supeditada a la reproduccién mecanica de los movi-
mientos de un pastor por definicién no dialogante, que propo-
ne, como uno de sus emblemas, la imagen siempre presente de
Nuestra Senora de la Paz.

Contrasta con esto la presencia inmediata, doméstica, fami-
liar, intima, de la Virgen de Piedade, cuando aparece diariamen-
te por la mafana y por la tarde: la Virgen de Piedade es sujeto
en relacion, sujeto de discurso, objeto de cathexis, simbolo en-
carnado.

En contraposicion, la Virgen de los carisméticos entra en el
mundo como objeto, referente, signo fijo, emblema, en tanto
que simbolo decaido, empobrecido, vaciado de la polisemia ca-
racteristica y vital de los simbolos vivos, densos en sentidos
que nunca se agotan. En el culto mediatico, el mediador es un
comunicador profesional y la eficacia espiritual de su prédica
estd supeditada a la tecnologia de la comunicacién (véase Car-
valho, 1998).
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EXCLUSION E INCLUSION:
EMBLEMA CONTRA MENSAJE

L EMBLEMA NO ESTA EN EL TIEMPO, EL MENSAJE ESTA EN EL TIEMPO.

Siuna Virgen es presencia, milagro de la palabra, y la otra es

meramente emblema, las consecuencias cobran una magni-
tud insospechada. Como observa Roland Robertson, en el mun-
do contemporaneo la religion “se volvié globalmente disponible
como fuente de declaraciones de identidad colectiva” (1991: 289).
Me gustaria agregar que esto ocurre no sélo para marcar simbo-
licamente la unidad de algunas naciones sino también la forma-
cién de grupos diferenciados dentro del confinamiento de las
fronteras nacionales.

Inspirado en el caso de la India, Ashis Nandy, propone inclu-
s0, la distincion entre la dimension puramente religiosa de la fe
como modo de vida, naturalmente pluralista, tolerante y aso-
ciada a los pueblos no modernizados, por un lado, y, por el otro,
la dimension ideoldgica de la religiéon como “un identificador de
poblaciones sub-nacionales, nacionales, trans-nacionales en
confrontacion con o protegiendo intereses no religiosos, usual-
mente de carédcter politico o socioeconémico”, esta tltima, ca-
racteristica de las poblaciones modernizadas (1990: 70). Nandy
enfatiza, con esto, en el caracter reactivo de la religiosidad moder-
na. Trato este aspecto en mi reflexion reciente sobre opciones
religiosas, en la que afirmo que, en algunos sentidos, la afilia-
cion religiosa adquiere una territorialidad semejante a la etnici-
dad (Segato, 1997).

En su comparacién entre catélicos carismaticos y pentecos-
tales (1994: 30), Cecilia Mariz y Maria das Dores Machado docu-
mentaron que, para sus informantes carismaticos, la devocién a
la Virgen Maria, junto con la obediencia al Papa, constituyen “la
divisoria de aguas, la frontera, y si ésta no es reforzada, no hay
por qué permanecer catélicos”. Vemos, por tanto, una coinci-
dencia con lo que afirma Pierre Sanchis en su ensayo sobre el
desafio pentecostal a la cultura catélico-brasilena, en el sentido
de que en cuanto el catolicismo tradicional establece una base
sincrética para la cultura brasilefa, el pentecostalismo introdu-
ce una “cierta modernidad” imbuida del principio de unidad, o
sea, hace su entrada en el horizonte nacional como identidad
marcada por sus purismos (Sanchis, 1994). El catolicismo caris-
matico, al entrar reactivamente en esta escena, dialoga con los
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pentecostales, se enfrenta a ellos, aceptando la introduccién de
un principio de identidad y de unidad, para utilizar los términos
de Sanchis.

En el suelo tradicional de Piedade la religion catélica obede-
ce a su carécter sincrético constitutivo, y el aspecto reactivo en
confrontaciéon con un otro contingente religioso se encuentra
ausente. Purismo, identidad y unidad son caracteres modernos,
introducidos primero por los pentecostales y luego, a remolque,
acatados por los carismaticos como idioma natural de su con-
frontacion.

Piedade presenta una inclusién serena del Otro, podria decir-
se que una inclusiéon no traumatica. Esto se ve en el hecho de
que alli la Virgen habla, literalmente, por la boca de los nifios
videntes, constituyéndose por tanto en un fenémeno muy proxi-
mo a la posesién. Entre los pentecostales el habla del Espiritu
Santo en lenguas también se aproxima al suelo espiritista brasi-
lefio, pero en lucha con el diablo como enemigo, representado
para ellos por los espiritus de macumba. Entra asi aqui la identi-
ficacion negativa, la produccion de identidad. Para los carisma-
ticos el habla del Espiritu Santo en lenguas se constituye en la
reedicién de un catolicismo extatico y el drama de la identidad
tiene su epicentro en la frontera con los evangélicos, teniendo
la Virgen como emblema, y no con las religiones espiritistas bra-
silenas tradicionales.

En otras palabras, si, por un lado, para los pentecostales el
frente principal de oposicion son los espiritismos afrobrasilefios
y sus entidades sobrenaturales tienen un papel emblemético
negativo como encarnaciones del diablo; por el otro, el frente
principal para los carismaticos son los evangélicos, con la Vir-
gen como icono frente al Jests de los protestantes. En el suelo
tradicional de Piedade no se coloca, como decia Ashis Nandy, el
problema de la identidad. Se trata de un suelo sincrético, que
engloba al otro, lo incluye incorporandolo sin trauma, presen-
tando un hibridismo sin represion.

Tenemos asi constituidos dos tipos de identidad: una que se
configura frente a un tercero fijo, convencién, referente emble-
matico para la consolidacién de un pueblo —caracteristica ésta de
dos identidades globalizadas, o sea de lo que llamo en un articulo
reciente de “identidades politicas”, en oposicién a lo que deno-
mino “alteridades histdricas” (Segato, 1999)—. Y la identidad que
emerge de una cathexis dentro de un contexto histérico preciso,
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resultante de un juego de inversiones libidinales positivas y ne-
gativas, en el sentido de auto-produccion en relacién a un Otro, a
un interlocutor histérico. Me parece, entonces, que ricos y po-
bres, ninos y adultos, mujeres y patriarcas son el contexto habi-
tual y constante de la emergencia de Piedade, mostrando que, en
la formacién histérica de la diversidad brasilena, éstos son los
fraccionamiento estructurantes de la matriz tradicional, premo-
derna. El emblema fijo, global, de Nuestra Sefiora de la Paz es una
manifestacién de la identidad politica religiosa de los catélicos
frente al avance evangélico y, especialmente, pentecostal.

CARISMA GENUINO Y CARISMA RUTINIZADO

ARA HABLAR DE LAS EXPERIENCIAS DEL ESTAR EN EL TIEMPO Y DEL ESTAR

fuera del tiempo de salvacion podriamos también invocar las

categorias weberianas, y decir que el carisma genuino esté en
el tiempo y el carisma rutinizado no esta en el tiempo. En su
discusion de tipos de dominacién Max Weber describe el caris-
ma como “la cualidad que pasa por extraordinaria (condiciona-
da mégicamente en su origen | ... |, de una personalidad, por
cuya virtud se la considera en posesion de fuerzas sobrenatura-
les o sobrehumanas [ ... |” (1974: 193). En ese contexto, mencio-
na, inclusive, “el carisma de un ‘poseso’”. Y se refiere a la
dominacién carismética pura como aquélla en la que “no hay 1:
‘sueldo’ ni ‘prebenda’ alguna, sino que los discipulos y secuaces
viven —originariamente— con el sefior en comunismo de amor o
camaraderia, con medios procurados por mecenas...”(Ibidem:
195). “[ ... 1 el profeta genuino, como el caudillo genuino, como
todo jefe genuino en general, anuncia, crea, exige nuevos man-
damientos, en el sentido originario del carisma: por la fuerza de
la revelacion, del oraculo, de la inspiracién o en méritos de su
voluntad concreta...” (Ibidem).

Haciendo eco en la experiencia de Piedade, Weber contintia:

La dominacion carismatica se opone, igualmente, en cuanto fuera delo
comun y extra-cotidiana, tanto a la dominacién racional, especialmente
la burocrética, como a la tradicional, especialmente, la patriarcal y
patrimonial o estamental. Ambas son formas de dominacion cotidiana,
rutinaria —la carismatica (genuina) es especificamente lo contrario—. La
dominacién burocrética es especificamente racional en el sentido de
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su vinculacién a reglas discursivamente analizables; la carismatica
es especificamente irracional en el sentido de su extrafieza a toda
regla. La dominacion tradicional esta ligada a los precedentes del
pasado y en cuanto tal igualmente orientada por normas; la
carismatica subvierte el pasado (dentro de su esfera) y es en este
sentido especificamente revolucionaria (Ibidem).

Por otro lado, la experiencia de la RCC resuena en el texto
weberiano sobre “la rutinizacion del carisma”, pues si

en su forma genuina la dominacién carismatica es de caracter
especificamente extraordinario y fuera de lo cotidiano, representando
una relacion social rigurosamente personal [ ... ]. En el caso de que no
sea puramente efimera sino que tome el cardcter de una relacion
duradera, “congregacion” de creyentes, comunidad de guerreros o de
discipulos, o asociacion de partido, o asociacion politica o hierocrética
—la dominacién carismética que, por decirlo asi, s6lo existi6 en statu
nascendi, tiene que variar esencialmente su carécter: se racionaliza
(legaliza) o tradicionaliza o ambas cosas en varios aspectos | ... ]
(restableciendo) la existencia familiar... (Ibidem: 197).

Por tanto, al seguir a Weber percibimos que en relacién con
el carisma no se trata simplemente de oponer vida tradicional a
vida moderna, comunidad a urbe o relaciones dialégicas y rela-
ciones mediaticas. El carisma auténtico rompe no sélo con la
burocracia moderna sino también con la tradicion, con las bases
patriarcales de la vida comunitaria, es revolucionario y estable-
ce un tiempo de subversion. En este sentido, la experiencia del
carisma auténtico se encuentra proxima al estar en el tiempo de
Piedade dos Gerais, en oposiciéon a la rutinizacién de los caris-
maéticos que conviven, aunque en un nicho de accién especifi-
co, con las reglas del orden catélico institucional y moderno.

NAcCION, IGLESIA Y DEVOCION:
LA VIRGEN LOCAL BRASILENA
Y LA VIRGEN GLOBAL EUROPEA

N TEXTOS RECIENTES HE PROPUESTO ALGUNAS CATEGORIAS CON LA IN-
tencion de precisar las caracteristicas de los fen6menos de or-
den local y los fenémenos de orden global en el contexto de
la nacién. Creo que estas categorias pueden ser aplicadas aqui
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con cierto provecho pues estamos, evidentemente, frente a un
culto mariano de alcance local y a otro cuya expansion es global.

En esos textos defiendo la idea de que la nacién puede ser
también comprendida como una formacién singular de diversi-
dad y que cada historia nacional produce fisuras histéricas par-
ticulares, fraccionamientos sociales constitutivos que generan
una matriz de diferencias irreductibles basicas que le son carac-
teristicas y a las cuales otras diferencias agregadas pueden ser
traducidas. En esta estructura de relaciones se vuelven recono-
cibles las alteridades historicas, o sea identidades constituidas a
lo largo de su historia en el campo de interlocucion de la nacién
frente a sus otros constitutivos y frente al estado, como un ac-
tor més con caracteristicas y relevancia relativa, dependiendo
de la nacién de que se trate. En contraposicion con este cuadro,
como consecuencia del proceso acelerado de globalizacién se
extienden matrices de identidad que obedecen a referentes o
modelos fijos que, si bien pueden haber sido gestados en un
campo de interlocucién histérico propio y especifico —general-
mente los paises centrales y especialmente Estados Unidos de
Norteamérica—, salen de esta historia particular y localizada y
se proponen como un horizonte global, permanente, acunado
normativo para la constitucién de identidades, fuera de cual-
quier espacio particular. Este referente universal de identidades
impone el cumplimiento de determinados requisitos y la exhibi-
cion de un repertorio definido de trazos que funcionan como
marcas de las identidades globalizadas —un indio global, un ne-
gro global, un pentecostal global, un catélico global, etcétera—
(véase Segato 1997, 1998 y 1999).

Al tipificar estos dos procesos de produccion de identidad, la
nocién de formacién nacional de diversidad puede ser 1til para
comparar la emergencia local y nacional de la Virgen de Piedade
como simbolo con la Virgen globalizada de Medjugorje. Pero,
para ser mas exacta, esta comparacion entre las dos virgenes
necesita apoyarse en un analisis de las condiciones locales de
emergencia de los cultos marianos en Medjugorje y Piedade dos
Gerais, teniendo como telén de fondo una comparaciéon entre
Brasil y la antigua Yugoslavia —mas especificamente la diécesis
de Mostar, que hoy es parte de Bosnia-Herzegovina—.

Mart Bax, un conocedor profundo del proceso de Medjugor-
je, selecciona una serie de hechos que configuran el contexto
relevante para comprender la emergencia del fenémeno (Bax,
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1991). Hasta el comienzo de la década de 1960, los padres francis-
canos tuvieron control absoluto sobre la pastoral de la di6cesis
de Mostar, en la antigua Yugoslavia, a la que pertenece la parro-
quia de Medjugorje. A partir de los anos 1960, especialmente
después del Concilio Vaticano 1I, hubo una progresiva aproxi-
macion entre el gobierno socialista de Yugoslavia y el Vaticano.
En 1966, Yugoslavia y Roma firmaron un protocolo que fija dere-
chos y obligaciones mutuas. El obispo de Mostar, monsenor Jan-
co Vladec vé en este acuerdo la posibilidad de extender el
régimen diocesano en sus parroquias, con el apoyo del Vaticano
y sin conflicto con el estado socialista. Los diocesanos se alian
con el estado y los sectores asociados al poder estatal, y los
franciscanos, cada vez mas arrinconados y despojados de sus
parroquias, resisten contra el estado, junto a las masas devotas
de los pequenos pueblos del interior. Respaldados entonces por
el poder politico nacional y por la jerarquia eclesiastica, los pa-
dres diocesanos avanzan en el dominio de las parroquias del
interior del pais, despojando a los franciscanos que se habian
establecido en 1370 en la di6cesis de Mostar.

En este contexto de eventos, en 1979 el padre Branko, que por
anos habia servido en la parroquia de Medjugorje, particip6 en
Roma en un encuentro del Nuevo Movimiento Carismético Ca-
télico Romano. Alli, como franciscano, manifesté sus temores
frente a los acontecimientos de la di6cesis de Mostar y recibid
dos profecias por medio de dos lideres presentes en la reunién.
Ambas anticipaban el fenémeno devocional de Medjugorje. Al
volver a su parroquia el padre Branko anuncié el mensaje y co-
menzo a preparar a la grey para el evento que iria a acontecer.
En 1980, en Medjugorje tuvo lugar la cura milagrosa de dos ninos
y al comenzar la primavera “seis nifos (de la clase de catecis-
mo) encontraron, cada uno de ellos separadamente y en lugares
diferentes, rosarios franciscanos antiguos y valiosos” ( Bax, 1991:
360). Estos rosarios resultaron no ser propiedad de nadie y esto
fue interpretado por el padre Branko como senal de una gracia
que estaba por llegar. Finalmente, el 24 de junio de 1981 sucedi6
la primera aparicién de Nuestra Sefiora. Es de notar, por tanto,
que estos hechos transcurrieron desde la participacién del pa-
rroco franciscano de Medjugorje en la reunion de la RCC en Roma
y la aparicién de Nuestra Senora de la Paz.

En el modelo interpretativo adoptado por Mart Bax secto-
res y regimenes en competencia en el &mbito de la Iglesia son
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considerados relevantes y suficientes para comprender los movi-
mientos devocionales. Estos, a su vez, son vistos exclusivamente
como epifenémenos de las divisiones y conflictos en la jerarquia
eclesiastica (Ibidem: 30). Por tanto, en este modelo la cultura ca-
télica, se entiende como una consecuencia de las creaciones, mo-
vimientos e intereses de los sectores de la elite eclesiéstica.

Esta interpretacion, tan importante para Bax, podria ser ver-
dadera para Bosnia-Herzegovina, pero ciertamente no lo es para
Brasil. Resumiendo las circunstancias de ambos contextos ve-
mos el cuadro siguiente: en Medjugorje las autoridades ecle-
sidsticas locales prohiben la devocion a la aparicién, las
autoridades de la Iglesia nacional también lo hacen y el Vatica-
no no se pronuncia, pero la orden franciscana, a cargo de la
pastoral en la parroquia en cuestién, apoya el fen6meno. En
Brasil, todos los niveles del catolicismo, sin excepcién, recha-
zan el fen6meno: el péarroco local —franciscano-, las hermanas
de la misién local, que organizan el trabajo de la comunidad
eclesidstica de base, las autoridades de la Iglesia nacional y el
Vaticano. Obispo y cardenal ignoran el fenémeno. Por el contra-
rio, el pueblo laico radicado en la localidad e inmediaciones, o
formado por los peregrinos que llegan de otras ciudades brasile-
nas, abraza el fenémeno.

A partir de la interpretacién de Bax y por la forma en que
aboga vehementemente por un modelo donde sélo las elites ejer-
cen una participacién real, seria posible concluir que no existe
un catolicismo laico vigoroso en Europa, en el sentido de un
Otro dentro de la Iglesia, con el caracter de un pueblo catélico,
este Otro laico y popular que, claramente, si existe en Brasil.
Por tanto, la formacion de diversidad, o sea, las partes que con-
figuran el campo catélico en Europa no son las mismas que en el
Brasil, y esa configuracion, para Europa, se encuentra fuerte-
mente contaminada por la manera moderna en que la nacién se
constituye, con el estado como una instituciéon fuerte que parti-
cipa de forma dominante en todas las esferas de la vida. En el
Brasil, los niveles de institucionalizacién de la poblacion son
mucho mas bajos y el estado estda mas ausente. Vemos asi dos
tipos de formacién nacional muy diferentes: la europea, atrave-
sada plenamente por las instituciones estatales, sea del estado
Yugoslavo o, actualmente, Bosnio, sea del estado Vaticano y sus
partes en pugna; la brasilena con su Otro interior, con su pueblo
laico y religioso todavia constituyendo una voz alternativa.
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Junto con la obliteracién de este Otro popular como agente,
el modelo de Bax Mart también desconsidera por completo el
factor puramente espiritual y no instrumentalizable, el aspecto
de gratuidad, desde el punto de vista de los intereses politicos,
en la constitucion de los movimientos devocionales. Asi, Mart
afirma que en los casos en que un fenémeno devocional de este
tipo no encontré sustentacién en una de las fuerzas catélicas en
pugna, “la joven devocién tuvo una muerte pacifica”, mientras
que, apoyadas por un sector de la jerarquia catélica, las apari-
ciones contintian por un tiempo “largo como nunca y ocurren
con la regularidad de un reloj” (Ibidem: 46). Es posible afirmar
que la aparicién en Piedade dos Gerais, sin apoyo de cualquier
régimen oficial catélico, ha continuado con la regularidad de un
reloj, dos veces por dia, por méas de diez anos.

Esto pareceria probar que Brasil y Yugoslavia o, quién sabe,
las naciones europeas en general, tienen formaciones de diversi-
dad estructuradas diferentemente y, por tanto, la Virgen ocupa,
en cada uno de estos ambientes nacionales, una posicién y asu-
me una funcién no precisamente equivalente, representando sec-
tores de la poblacién e intereses muy diferentes. De acuerdo con
lo que el autor afirma, en Europa una poblacién completamente
penetrada, atravesada, por los estados nacional y eclesiastico, y
sus partes en pugna; en Brasil, un pueblo-Otro, no estatizado y
no periferializado ni por la Iglesia ni por el estado nacional.

Por tanto, el culto a la aparicién de Maria tiene en Medjugorje
un sentido local, constituyéndose en emblema del poder francis-
cano y en una estrategia eficaz de defensa de su régimen contra
el proceso de diocesanizacion. Pero si emerge alli, sustentado por
una de las fuerzas en pugna, se globaliza como emblema politico,
punta de lanza de un territorio catélico y de una identidad unita-
ria. Su caracter dependiente en relacién con la sustentacion por
un sector del complejo estatal cat6lico —la orden franciscana— en
el proceso de su emergencia local marca el fenémeno, lo conta-
mina y oficializa en su proceso de difusion e implantacién global.
El caracter popular del fenémeno de Piedade, la radicalidad con
que se encuentra en el tiempo, el paisaje biblico en el que ya se
instala, lo hacen parte de otra configuracién de sentido, de otra
formacion de diversidad, de otro orden de espiritualidad.

Finalmente, deseo aclarar que mi didlogo inicial con Juliana
no seria auténtico si no otorgase a ella la tltima palabra, si no la
dejara ostentar algtin grado de control sobre mi interpretacion. Al
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hacerlo, oimos su insistencia en que las dos virgenes son una y la
misma, afirmando con esto la coetaneidad de los dos tiempos y
la convivencia posible entre las dos formaciones de diversidad.
Asimismo, la insistencia de Juliana parece advertirnos también
que si las manifestaciones religiosas hablan sobre el mundo y
para el mundo y son proposiciones en clave, metaféricas sobre
una realidad sociolégica y politica que las extrapola, esto no obli-
tera el fen6meno espiritual que constituyen sino que, por el con-
trario, lo vuelve mas misterioso y mas potente.
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