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La socializacion del don de lenguas y la sanacion
en el pentecostalismo mexicano’

CARLOS GARMA NAVARRO**

En cuanto a manifestaciones religiosas de los creyentes, el pentecostalismo mexicano resalta tanto por la practica
de hablar en lenguas como por la sanacion por la fe. Aunque se consideran dones del Espiritu Santo, tales practicas
entranan una socializacion con relacion a los demas fieles. El analisis de los grupos pentecostales en el ambiente
urbano de la ciudad de México y en las comunidades rurales totonacas muestra que estas practicas y creencias
son muy similares entre si. El creyente pentecostal necesita aprender la_forma “correcta” de hablar en lenguas y
sanar a los enfermos para distinguirse de los seguidores de otras religiones, que disputan su lugar al pentecostalis-
mo al ofrecer posesion ritual y diversas_formas de sanar el sufrimiento humano. En México, el espiritualismo popu-
lar, el movimiento carismatico cristiano y los curanderos indigenas compiten directamente con el pentecostalismo.
La movilidad religiosa complica aitn mas esta situacion. El importante papel que desempena el testimonio y

discurso politico también es tratado aqui.

Introduccion

Por el ntimero de sus seguidores y su impacto social,
el pentecostalismo constituye la minoriareligiosa mas
importante de México. Ingreso6 a este pais a través de
los inmigrantes que regresaban de Estados Unidos y
gracias a personas de sectores populares que se rela-
cionaron con grupos pentecostales establecidos en el
norte de la frontera (Gamio, 1931; 1972). Una mujer,
Romana Valenzuela, fundo el primer templo mexicano
en Chihuahua en 1914. Segtn la tradicion oral, Va-
lenzuela habia sido convertida en lalegendaria misién
de la calle Azuza en Los Angeles, California y a ella se

remonta el origen delamayor congregacion pentecostal
hasta el momento: la Iglesia Apostoélica de Cristo Je-
sts. En la ciudad de México, por su parte, el pentecos-
talismo fue introducido por otra mujer, la misionera
danesa Ann Sanders, quien construyé el primer tem-
plo de las Asambleas de Dios en 1921. Durante mucho
tiempo se desarrollé con lentitud. Sin
embargo, enlos tiltimos veinticinco anos, el pentecosta-
lismo ha experimentado un notable crecimiento tanto
en las comunidades indigenas como en los sectores
urbanos populares de las grandes ciudades.’

Aun cuando han proliferado diversas congregacio-
nes pentecostales, todas se distinguen por que creen
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en laexistenciade do-
nes concedidos por el
Espiritu Santo, los
cuales basicamente
son aquellos que los
apostoles recibieron
de Cristo en Pentecos-
tés. Se cuentan entre
elloseldondelenguas,
el de la sanacion y el
dela profecia. En el pentecostalismo mexicano, el acen-
to se pone en los dos primeros.

El objetivo de este ensayo reside en entender como
se socializan y se aprenden en México estos atributos
de los creyentes pentecostales. Segiin Berger y Luck-
mann (1968), la socializacién primaria es el proceso
mediante el cual un individuo deviene miembro de una
sociedad durante su ninez. La socializaciéon secunda-
ria, por su parte, €s un proceso posterior que permite
alindividuo introducirse en nuevos sectores e iniciarse
en las cosmovisiones de su propia sociedad. La con-
version religiosa es una forma radical de socializacion
secundaria, que recrea nuevos valores y sistemas de
creencias. La conversion pentecostal entrana la acep-
tacién de unarelacion estrecha con los dones que el Es-
piritu Santo dispensa a los fieles. Se espera que, al
menos una vez en sus vidas, éstos experimenten un
contacto directo con la Divinidad a través de alguna de
estas manifestaciones.

Lainformacién con que contamos se fundaen el es-
tudio de varias agrupaciones pentecostales en las co-
munidades indigenas de la Sierra Norte de Puebla asi
como en tres templos pentecostales de Iztapalapa, po-
pulosa demarcacion del Distrito Federal, que alberga
a numerosos inmigrantes del resto del pais. La Sierra
Norte de Puebla es una region interétnica donde pre-
domina la poblaci6én indigena nahuay totonaca, en su
mayoria campesinos que siembran cafetales y maiz.
La migracién temporal a las grandes urbes es un fen6-
meno muy frecuente. El protestantismo ha crecido alli
durante losrecientes cuarenta afnios ylos templos pen-

tecostales constitu-
yen las mayores aso-
ciacionesreligiosasno
catolicas enlaregion.

Iztapalapa es una
de las dieciséis dele-
gaciones que confor-
man politicamente a
la ciudad de México.
Fue una comunidad
nahua hasta que perdi6 sus tierras comunales y fue
incorporada recientemente a la metrépolis moderna;
en ella concurren numerosos inmigrantes para ha-
bitar sus colonias populares. De acuerdo con el censo
de 1990, se trata de la delegacion con el mayor porcen-
taje de inmigrantes y de protestantes en el area metro-
politana de la ciudad de México.?

Hablando en lenguas

El arte de hablar en lenguas es uno de los atributos
quelos fieles pentecostales consideran la manifestacion
divina que prueba una verdadera conversion (Good-
man, 1972).

La glosolalia es una forma de vocalizacién que
muestra varios rasgos distintivos. En primer lugar, no
es estrictamente una lengua. Quien posee el don de
lenguas no entiende lo que dice. Lo que €l o ella emite
no son palabras con un significado especifico. Para el
sujeto estos sonidos parecen una lengua extrana, ya
que carecen de significado; pero, el hecho de que el emi-
sor no comprenda lo que dice no significa que los
oyentes no lo entiendan. Existe una diferencia entre
quienes vocalizan lo que ellos consideran el lengua-
je de la gente ordinaria y aquellos que vocalizan en
“lengua celestial”. Para entender las lenguas “celestia-
les” la persona tiene que estar imbuida del don divino
de la interpretacion. Quienes hablan en lenguas son
distinguidos con la habilidad de hablar tanto celestial
como humanamente.
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La glosolalia no puede inducirse al instante. Re-
quiere un estado mental especial, ordinariamente un
trance que experimenta el sujeto durante el cual es
poseido por otro ser (Goodman, 1972). Entre los ap6s-
toles biblicos, igual que los pentecostales ylos carisma-
ticos catodlicos que intentan imitarlos, se cree que la
fuente de la glosolalia radica en el Espiritu Santo. Se
cree, a su vez, que el don de lenguas es algo que Dios
dispensa a quienes comparten un estado especial de
gracia. Por tanto, cuando alguien emite glosolalia, €l o
ella, en realidad carece de control sobre su habla. De
hecho, la persona es un instrumento de la Divinidad.
Asi pues, Dios es quien habla y, en virtud de que es
todopoderoso, légicamente esta versado en todas las
lenguas.

La glosolalianecesita varios elementos contextuales.
El importante papel que desempena la musica en los
servicios divinos ha sido objeto de varios estudios (Mar-
tin, 1990). En los templos pentecostales mexicanos,
estilos musicales tan diversos como la salsa, la cumbia,
el bolero, el rock, el reggae y la cancion evanggélica se
emplean con el fin de acompanar los himnos asi como
ciertos cantos pegajosos llamados “coritos”. (Mi himno
favorito comienza con las siguientes estrofas: “La gen-
te me llama el “aleluya”/pero el “aleluya” esta en el
Senor”.) Los movimientos cadenciosos se repiten con
lafinalidad de producir variaciones en el ritmo respira-
torio. En un estado de desorden fisico el sujeto pierde
la conciencia corporal. La glosolalia es entonces posible.
Una vez en trance la persona puede vocalizar y hablar
en lenguas.

Esto sucede cuando los patrones de conducta ha-
bituales se alteran seriamente y el proceso normal de
pensamiento ha sido interrumpido. Algunos estu-
dios los denominan “estados alterados de conciencia”.
A los pentecostales les molesta este término; lo consi-
deran un mote. Un importante obispo pentecostal de
la ciudad de México, quien habia leido el ensayo de Fe-
licitas Goodman, me dijo que el libro era bueno, pero
que le habia desagradado aquel término debido a su
posible asociaciéon con el uso de drogas. Tienerazén en
que los trances en las ceremonias pentecostales no son
ocasionados por sustancias ingeridas. Ello permite al
sujeto cierta manipulacion de algunas partes corpo-
rales y vocalizar ciertos patrones lingiiisticos.

Con frecuencia, los fieles externan el don de lenguas
en reuniones especiales que duran varios dias y que
comunmente se celebran en areas urbanas. Tales even-
tos se conocen como “sesiones de avivamiento”. Se lle-
van a cabo en grandes templos o descampados que se
imbuyen de sacralidad mientras transcurre la cere-
monia. Al cabo de dos o tres dias volcados a la oracién
u otras practicas religiosas, los participantes, ya can-

sadosydebilitados, intentan entrar en trance dirigidos
por sus guias espirituales. Los presentes clamaran por
ser bautizados por el Espiritu Santo, lo que se evidencia
por eldon delenguas. Dado el estado animico colectivo
no debe asombrar que algunos manifiesten glosolalia,
y quienes no son capaces de obtener el don podran
intentarlo mas tarde o pedirlo mediante la oracién in-
dividual. Por su parte, laIglesia Apostolica celebra “ve-
ladas”, que consisten en largas reuniones nocturnas
en las que varios creyentes tratan de hablar en len-
guas por vez primera. El que estas religiones extaticas
privilegien que sus grupos expresen emociones comu-
nes entrana uno de los factores que propicia el don de
lenguas.

Quienes no han entablado un contacto directo con
fieles pentecostales y no pentecostales a menudo in-
quieren si la glosolalia puede fingirse. La vocalizacion
puede, en efecto, fingirse, pero los aspectos fisicos que
la acompanan, como la respiracion entrecortada o ja-
deante, los movimientos estereotipados y reiterados,
la sudoracién abundante —en fin, la evidente excita-
cion— son dificiles de imitar.

Los estudios de pentecostales estadounidenses
relatan el habla enlenguas como una forma de oracion
individual (Cox, 1994; Poloma, 1989). Varias opiniones
se han vertido entre los pentecostales mexicanos
acerca de si la glosolalia puede generarse sin la asis-
tenciade un grupo. Un pastor pentecostal de extraccion
social media, oriundo de la capital mexicanay egresa-
do de una universidad, me confi6 que la glosolalia sin
supervision puede ser blasfema, ya que la gente no
sabe lo que dice. “La naturaleza de la carne necesitali-
mites cuando esta ante Dios”, me explic6. Un informan-
te de la Iglesia Apostoélica de Iztapalapa afirm6é que
cuando alguien de conducta sospechosa trata de ha-
blar en lenguas, s6lo puede decir “sa-tan, sa-tan”. El
peligro de la blasfemia es bastante serio. Sin embargo,
otros pentecostales declaran que personas muy santas
pueden generar glosolalia por si mismos, sin ayuda de
la colectividad. Jamas he podido comprobar un solo
caso, de modo que hay algo mitico en este fené6meno.
De acuerdo con este punto de vista, solamente los
santos han de hacerlo en privado; lo que queda claro
es que en México la glosolalia individual no es una
practica generalizada fomentada entre los creyentes.

En cualquier reunion o servicio pentecostal se rela-
ta como los creyentes experimentaron el don de len-
guas por primera vez. La alegria, el miedo, el terror, la
aparicion de luces brillantes y una sensacion de in-
sensibilidad bucal se recuerdan como parte de dicha
experiencia, aun cuando los fieles destacan un senti-
miento de pazy felicidad como el mejor trasfondo emo-
cional posible del acto mismo. Algunos apenas hablaron
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en lenguas en una ocasion. Otros lo hacen a menudo.
Pero el primer brote es siempre recordado como un
episodio importante, que debe evocarse publicamente
ante otros fieles y miembros de la congregacion.?

La sanacion por la fe

La sanacion es un elemento que atrae a aquellos nue-
vos conversos que buscan milagros. Tanto en las co-
munidades rurales indigenas como en los amplios
sectores populares de las ciudades mexicanas, se ha-
bla de la sanaciéon cuando el converso ha cambiado de
religion luego de experimentar una cura milagrosa o
atestiguado semejante evento en un pariente cercano.
Para los fieles pentecostales mexicanos existe una
enorme diferencia entre sanar y curar. Sé6lo Dios sana.
El curanderoy el médico al6pata pueden curar el cuer-
Po. pero son incapaces de sanar el alma. La sanacién
se alcanza por medio de la fe y la oraciéon. El creyente
debe, entonces, tener fe y rezar. El acto mismo de sa-
naciéon se expresa por medio de laimposicién de manos.
Aquel que acttia como instrumento o vehiculo de la Di-
vinidad impone sus manos sobre un enfermo mientras
ora, lee la Biblia y habla en lenguas.

Con la finalidad de sanar, tanto el creyente como el
grupo pueden ser instrumentos de la Divinidad. EIl
don de la sanacion se dispensa a quienes han sido ele-
gidos por el Espiritu Santo por su fe sobresaliente y su
obediencia a Dios. Hombres y mujeres, jévenes y an-
cianos, pueden recibirlo. En la Iglesia Apostoélica de
Iztapalapa, que estudié, el don le fue otorgado a una
ninade trece anos de edad y no al clero adulto. Muchas
personas no tienen individualmente el don de la sa-
nacién, pero pueden aglutinarse en agrupaciones de
oraciony, conjuntamente, sanar, accién que se susten-
ta en el versiculo biblico que dice: “donde hay dos o
tres en nombre de Cristo, El esta presente”. Cuando
fieles enfermos no pueden asistir al servicio divino, los
grupos de oraciéon acuden a su lecho o al hospital para
orar por surecuperacién. En estas circunstancias, los
individuos representan a la colectividad religiosa.

Todo mal puede sanarse porque Dios no desea que
la humanidad sufra a causa de las enfermedades. Los
males y los padecimientos son sencillamente el resul-
tado de la maldad mundana. Sila enfermedad es fruto
del mal, ¢quien sino Dios puede sanar enteramente al

enfermo? Evidentemente para vencer cualquier sufri-
miento (fisico, mental o espiritual), el humano ha de
reconocer en el poder de Dios la maxima fuente que
transforma su condicién de hombre y mujer. Tanto el
clero como los legos expresan invariablemente la ideo-
logia de la sanacion y su relacion con Dios en testi-
monios publicos y sin que haya asomo de duda, son
aceptados por la mayoria de los fieles. Adultos y ni-
nos pueden solicitar la sanaciéon divina; es comtn en
las ceremonias religiosas ver a padres que llevan ninos
pequenos y bebés con la finalidad de que sean libera-
dos de cualquier sufrimiento. Lamayoria de los creyen-
tes relatan que han sido sanados de intensos dolores
que los médicos no pudieron aliviar. Males del oido y
de la vista, reumatismo, artritis y paralisis, se dice,
también han sido sanados divinamente. Durante un
servicio, el pastor principal de la Fraternidad de Igle-
sias Cristianas en la ciudad de México declar6 que en su
templo tanto el cancer como el sipa han sido vencidos
por el Senor.

En los testimonios de esta indole, el individuo siem-
pre recibe, jamas otorga. Quien sana es tan s6lo un
instrumento divino; el poder no se origina en €l o ella
directamente. La sanacioén proviene exclusivamente
de Dios. En nada se asemeja a la cura de la carne. El
papel de la persona en la sanacién se concibe como el
de un vehiculo. De ahi se desprende que tanto los gru-
pos de oracién como los agentes individuales sean igual-
mente efectivos en cuanto instrumentos que sanan a
un fiel afligido. Esto explica por qué los testimonios se
refieren a la primera vez que una persona es sanada,
pero jamas a cuando alguien sana a otro creyente.
Afirmar que las multiples manifestaciones del dolor
pueden aliviarse tnicamente mediante la intermedia-
cion humana es ajeno a las concepciones pentecosta-
les. Lamano de Dios debe aparecer en algiin momento
para que una sanacion sea exitosa. Al igual que en lo
relativo al don de lenguas, siempre se resalta la inter-
vencién de Dios en la vida del fiel.

Eldiscursodel silenciorespecto alas circunstancias
en que alguien puede convertirse en un vehiculo de
sanacion se relaciona con el pecado de la blasfemia, el
cual con frecuencia preocupa y abruma la conciencia
de los fieles pentecostales y a las agrupaciones de
oracion. Es blasfemia decir que el hombre sana en vez
de Dios. Un humano jamas debe despojar a Dios de su
lugar con tales afirmaciones. Ciertos actos y conse-

3 Una buena referencia acerca del papel de los testimonios en el discurso publico en torno al pentecostalismo es Lawless
(1988). Véase asimismo Stromberg (1993) sobre larelacion entre los relatos de conversiony el testimonio de los grupos evan-
gélicos cristianos. McGuire (1977) apunta el papel del testimonio en las agrupaciones de oracion carismaticas catoélicas en

Estados Unidos.

88



Carlos Garma Navarro

cuencias dependen tan sb6lo de las manos de Dios, uno
de los cuales, como he sostenido, es sanar. Esta con-
viccion hace que todas las referencias al papel del
individuo como sanador desaparezcan no soélo de los
testimonios publicos sino también de las historias y de
las conversaciones privadas. Sin embargo, es posible
que el don de la sanacién se haya aprendido afuera de
los templos pentecostales. Como varios investigadores
apuntan, entre los seguidores de varias minorias reli-
giosas latinoamericanas existen quienes se hanrelacio-
nado o pertenecido a diversas religiones y sistemas de
creencias (Martin, 1990; Droogers y Rostas, 1994; Bo-
wen, 1996). Algunas personas buscan por dondequiera
diferentes experiencias religiosas. He hallado que los
pentecostales a menudo se han vinculado con el espi-
ritualismo urbano y con el curanderismo tradicional
indigena, pese a que su doctrina oficial y su clero, por
supuesto, tachan dichas creencias y practicas de in-
morales, ya que demuestran falta de fe cristiana.*

Antes de volverse al protestantismo, muchos con-
versos han visitado tales especialistas. He hallado que
el saber protestante del espiritualismo popular se en-
cuentrabastante difundido. Cuando efectuaba yo una
encuesta entre ninos en edad escolar —de diez a doce
anos— en tres escuelas en Iztapalapa, pregunté a
varios chicos de cuantas iglesias cercanas sabian. Los
ninos catdélicos nunca mencionaron los centros espi-
ritualistas, en tanto que los protestantes casi siempre
lo hicieron. Los pastores creen pecaminosos alos espi-
ritualistas, ya que los mediums no reciben al Espiritu
Santo cual buenos cristianos, sino los espiritus de los
difuntos. Tantolos espiritualistas como los curanderos
indigenas son considerados brujos. Durante un servi-
cio, un pastor pentecostal capitalino regané a su con-
gregacion porque quienes atin creian en el poder de la
brujeria jamas recibirian al Sefor y sus bondades. En
los pueblos indigenas de la Sierra Norte de Puebla
todos los protestantes coinciden en que los curanderos
son “paganos”.

Ciertos especialistas pertenecientes a estas agrupa-
ciones que poseen poderes de sanacion se han conver-
tido al pentecostalismo. Cuando los templos pentecos-
tales llegaron por primera vez a las comunidades in-
digenas no era extrano que algunos curanderos se
convirtieran a la religion recién llegada y empleasen

sus saberes en una nueva profesion (Aguirre Beltran,
1986; Wright, 1992), como tampocolo era que antiguos
curanderos se ordenaran pastores y predicadores al
cabo de renunciar a sus practicas religiosas de anta-
fio. Existen numerosos ejemplos en diversos estudios
acerca de la conversién pentecostal en comunidades
indigenas. Conozco algunos curanderos que pasaron
del espiritualismo al pentecostalismo, y podrian agre-
garse mas. Durante una conversacion conmigo, un
pastor pentecostal rural reconocidé que tanto su esposa
como €l habian sido espiritualistas hacia varios anos,
pero eludia el tema frente a su congregacion. Cuando
mi asistente de investigacién, un joven antropologo,
inquiri6 a la esposa del pastor si esto era cierto, ella lo
confeso6 en privado muy a su pesar. Estas experiencias
podrian ser importantes para el individuo, aunque no
afloran en los testimonios publicos.

Antiguos curanderos se adaptan ala ideologia pen-
tecostal reestructurando sus vidas, de modo que sus
experiencias puedan verse con una nueva luz. Antes
de su conversién, eran tan soélo curanderos, no ins-
trumentos de la sanacién divina. Asi pues, ¢por qué
aludir a lo que hacian antano, que no era sanar sino
apenas curar el cuerpo? Dichas practicas y creencias,
consideradas ahora como brujeria, constituyen par-
te de la vida pecaminosa que el nuevo converso debe
creer que €l o ella ha abandonado.

Conclusion

Para los pentecostales los dones de lenguas y de la
sanacion interacttian como senales de una identidad
religiosa. Durante mucho tiempo, entre las agrupa-
ciones no catélicas en México sblo los pentecostales
hablaban en lenguas, pero actualmente existen pe-
quenos grupos denominacionales en que aparece la
glosolalia, aunque estos neopentecostales todavia cons-
tituyen una minoria exigua. La competencia mas in-
tensa proviene de su adversario mas antiguo: el mo-
vimiento de Renovacion Carismatica, que ha sido
aceptado por la jerarquia catélica mexicana como un
antidoto eficaz contra la difusién del pentecostalismo
(Diaz de la Serna, 1985; Garma, 1988; Juarez, 1997).
Laamplia aceptacion de las agrupaciones carismaticas

4 Paradetalles acerca del espiritualismo mexicano, véase Ortiz (1990; 1994), Macklin (1974) es también ttil. Larelaciéon entre
las iglesias espirituales en Nueva Orleans con el pentecostalismo y la Iglesia cat6élica se muestra en Jacobs y Kaslow (1991),
que es muy interesante. La condena de los pentecostales a las practicas religiosas consideradas pecaminosas, mismas que
califican como brujeria, se advierte en el contexto caribeno por Glazier (1980). Hay muchos estudios sobre curanderos me-
xicanos: Dow (1986) y Sandstrom (1992) son muy recomendables. La compleja relacion entre el catolicismo nominal y la
persistencia de creencias y ritos indigenas es apuntado por ambos autores. Esta mezcla sincrética es la que protestantes

y pentecostales llaman “pagana”.
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por el clero ha sido reciente y, en efecto, con el fin de
enfrentar la competencia protestante, muchas dioce-
sis alientan la formacién de tales grupos.

Para las congregaciones pentecostales existe una
diferencia entre los carismaticos y ellos. Los primeros
hablan en lenguas y rezan por la sanacién por medio
del Espiritu Santo, lo cual desde el punto de vista pro-
testante significa que practican la idolatria (Garma,
1993). Los pastores y predicadores pentecostales in-
sisten en que, si los carismaticos catolicos en verdad
hubiesen experimentado por entero al Espiritu Santo,
no necesitarian orar a las imagenes de los santos ni
venerarian alaVirgen Maria. Es interesante que el prin-
cipal lugar de reuniéon de los carismaticos en el México
central sea Monte Maria —cuando para los catoélicos
mexicanos el santuario de la Virgen de Guadalupe
en la ciudad de México es un simbolo fundamental de
identidad religiosa (Turner y Turner, 1978)—. Du-
rante su visita a México en 1992, Karol Wojtilarezé6 en
Tabasco (estado en el que viven numerosos protestan-
tes) por los miembros de las “sectas”, para queretorna-
ran a los brazos de la Guadalupana.

Asimismo, los pentecostales advierten que, dada
su fe en la sanacién, se asemejan a los espiritualistas
yalos curanderos. Esta proximidad es muy incomoda,
sobre todo para el clero. La diferencia, empero, es mas
sutil. Los pentecostales podrian experimentar la desa-
paricion milagrosa de una enfermedad, como aquellos
que visitan curanderos y a sanadores espiritualistas,
pero, conforme a su ideologia, la verdadera sanacion
s6lo puede materializarse dentro de los limites de la
agrupacion pentecostal y entre los creyentes sinceros
(Garma, 1993). Con todo, dichos limites no pueden
trazarse con la suficiente claridad. Ciertos individuos
participan en diferentes versiones de la sanacién por
la fe, aunque no al mismo tiempo ni durante el mismo
periodo de sus vidas. Ahora bien, al convertirse, ta-
les personas deben aprender arelegar estas experien-
cias al pasado al que han renunciado. Las nuevas ma-
neras de encontrarse con Dios que ofrece el pentecos-
talismo se aceptan como la tinica forma correcta para
recibir las manifestaciones divinas.

La identidad religiosa se defiende y mantiene por
estas practicas, que ayudan a establecer los criterios
que diferencian a los fieles pentecostales de otras aso-
ciaciones religiosas, yles permiten considerarse supe-
riores a éstas. Las creencias religiosas sobre los dones
otorgados por el Espiritu Santo enfatizan la impor-
tancia de lamanifestaciéon de la sanacion yla glosolalia
dentro delosrituales colectivos que se llevan a cabo en
las iglesias pentecostales (Alexander, 1991; Garma,
1993). Si bien todo converso pentecostal reconoce que
la divinidad a través del Espiritu Santo lo ha escogido
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y transformado como creyente, es en el ritual colectivo
donde las senales de los dones otorgados se manifies-
tan claramente. Asi, los rituales que se realizan en la
comunidad religiosa aparecen como una parte indis-
pensable de la identidad social de los seguidores. La
sanacion y el don de lenguas se manifiestan en los
ritos de laagrupacion religiosa como prueba de su sin-
gularidad ante lo divino. Se considera que estos feno-
menos sblo son verdaderos dentro de la comunidad de
creyentes y es por ello que el seguidor no se debe con-
fundir con expresiones parecidas no pentecostales (como
las de los espiritualistas que curan o las de los caris-
maticos cato6licos que hablan en lenguas). Los miembros
de las iglesias que pertenecen al pentecostalismo con-
sideran que la sanacién y el don de lenguas destacan
en sus agrupaciones como la prueba final de la mani-
festacion del Espiritu Santo. Desde el analisis antro-
pologico, la sanacion y el don de lenguas son aspectos
claves donde confluyen el ritual, la identidad religiosa
ylapertenencia a una comunidad singular de creyentes.
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