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Las relaciones de género en el ritual
espiritualista trinitario mariano

SILVIA ORTIZ ECHANIZ*

Los estudios de género favorecen la observacion y el analisis antropolbgico de la participacion religiosa diferen-
ciada. A través del presente articulo se pretende destacar la relevante participacion _femenina en los rituales del
espiritualismo trinitario mariano, religiosidad popular muy extendida en los medios urbanos marginados.

La participacion de las mujeres en las jerarquias religiosas, y en las practicas del culto espiritualista les permite
encontrar respuestas a sus necesidades espirituales, psicologicas y sociales, adquiriendo un poder simbblico rele-
vante que les otorga prestigio y reconocimiento social. En particular, se destaca la mayor facilidad de las mujeres
en el aprendizaje o domesticacion del trance para asumir las transferencias rituales que las llevan a apropiarse
de manera simbblica de las cualidades genéricas masculinas, valoradas socialmente como superiores, propiciando

con ello una terapia compensatoria.

Desde el punto de vista de la significacion la religion
constituye un sistema modelante secundario de la
cultura y un ntcleo privilegiado de elaboraciones sim-
bélicas en donde la participacion diferenciada por gé-
neros nos ofrece un espacio de observacién para el es-
tudio de estas expresiones culturales.

Este tipo de analisis " nos permite subrayar las for-
mas de interaccién social a partir de la diferenciacion
sexual expresando relaciones de poder y de significa-
cion relacional, apoyadas por las estructuras basicas
de la sociedad y las elaboraciones ideologicas y simbo6-
licas.

Desde la antropologia, el estudio de las relaciones
genéricas evidencia tanto las construcciones cultura-
les sobre los roles adjudicados a hombres y mujeres
como la manera en que son vividos y sentidos en los

diferentes espacios publicos y privados de lainteraccion
social.

En lamarginacion, la subordinacién lleva implicita
desde las relaciones de clase hasta las de género pa-
sando por las relaciones étnicas. Las desigualdades
por sexo, asi confrontadas en la realidad social, son
una forma primaria de expresion de las relaciones de
poder masculino en las estructuras sociales y culturales
(Scott, 1988: 141).

En las clases subalternas la marginacion social se
acenttia en el género femenino. Esta mayor vulnerabi-
lidad de las mujeres se ve reforzada desde los espa-
cios privados de las relaciones familiares que niegan o
limitan su acceso alos recursos econémicos y a su par-
ticipacion plena en los espacios publicos de la socie-
dad. La subordinaciéon basada en el género esta profun-
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damente arraigada en la conciencia tanto de hom-
bres como de mujeres y es considerada un resultado
natural de las diferencias biolégicas que existen entre
ambos sexos.

Esta conciencia es construida y reforzada desde la
socializacion, las practicas culturales y los sistemas
educativos formales e informales que aseguran para
las mujeres un bajo status y unarepresentacion social
menor (Sen y Grown, 1980: 24).

Relegada a una participacion (asumida) oscura en
el espacio doméstico y al cuidado y atencién de los hi-
jos, como tnica posibilidad de su condicién femenina,
los esfuerzos y trabajo de las mujeres son conside-
rados socialmente inferiores. Desde la familia se educa
a hombres y mujeres de manera diferenciada, basa-
dos en el reconocimiento de una diversidad biolégica
ymanteniendo la supremacia masculina sobre la base
del patriarcado. El trabajo domeéstico y el cuidado y
atencion de los hijos no s6lo es una tarea femenina sino
que se considera degradante que los hombres la rea-
licen, pues atenta contra las concepciones tradicio-
nales de la virilidad, condicién basica para la consti-
tucién del ser masculino. En la cultura tradicional la
escolaridad de las mujeres sigue manteniendo los ni-
veles mas bajos, lo que las incapacita para las labores
ocupacionales asalariadas en la competencia laboral.

La practica religiosa, tradicionalmente considera-
da como un asunto que las mujeres viven con mayor
intensidad, es una practica con instancias tanto pua-
blicas como privadas. La ortodoxia religiosa en la Igle-
sia catolica excluye al sector femenino del magisterio
y gobierno enlaiglesia, reduciendo su papel y participa-
cion publica a ser receptora de los coédigos y normas
que impone la jerarquia masculina institucionalizada,
excluyéndola de las instancias de decision (Monteil,
1985: 159).

En su discursomoderno, laIglesia cat6licamantiene
su posicion tradicional y entra en conflicto respecto al
papel de igualdad social que la sociedad moderna le
reclama, sometiendo a las mujeres al cumplimiento de
un papel especifico: el de madre y esposa, y a una sola
funcion: el cuidado del hogar, restringiendo de manera
discursiva la participacién femenina en los ambitos
publicos de participacién igualitariay enlas actividades
productivas econémicas (Mensaje a las mujeres, Con-
cilio Vaticano II, 1986). En el ambito de participacién
privada, la mujer es quien se encarga principalmente
de mantener la socializacion de la cultura religiosa al
tener como encomienda la transmision de normas, va-
lores y conductas emitidos por la instituciéon religiosa
de pertenencia. Asi, se vuelve la reproductora de su
propia alineacion que le impone su participacion ecle-
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sial genérica. En las practicas religiosas populares
caracterizadas por su heterodoxia la mujer participa
en otras instancias que le permiten tener injerencia en
la organizaciéon y toma de decisiones respecto al culto.
En la practicareligiosa popular denominada espiritua-
lismo trinitario mariano la concepciéon del género y su
funcidén social pasan por el tamiz de la identidad espi-
ritual reconocida y de las modalidades de la practica
cultural a través de los fenémenos extaticos de posesion
establecidos en los momentos principales del ritual:
las catedras de ensenanza doctrinaria y el ritual cura-
tivo. Una caracteristica de la expresion de los cultos de
posesion en todas las culturas del mundo es la pre-
dominancia del género femenino entre sus participan-
tes, generalmente ubicados en estratos marginales o
subculturas de la sociedad (Kehoe y Giletti, 1981).

En este culto, la participacién femenina es mayori-
taria tanto en las jerarquias religiosas admitidas como
en la feligresia; a los ojos de los observadores externos
pareciera un culto organizado por mujeres para mu-
jeres. Esta posiciébn dominante femenina en la parti-
cipaciéon del culto espiritualista tiene una explicacién
en las fundamentaciones del lider carismatico Roque
Rojas Esparza, que dieron origen a la Iglesia Mexica-
na Patriarcal de Elias, fundada en 1866, anteceden-
te directo de esta corriente religiosa que senala su au-
tonomia en la practica de un culto milenarista. Uno de
los rasgos principales que oponia a la practica del ca-
tolicismo erala participacién igualitaria tanto de hom-
bres como de mujeres en la administracion del ritual,
por lo que el sector femenino ingresa a la estructura
eclesial de este nuevo culto, con el propoésito de de-
mocratizar la rigidez de la Iglesia catoélica, argumen-
tando la igualdad espiritual de ambos géneros. Esta
condicioén igualitaria en la conformacién de la jerarquia
sacerdotal es un elemento que condiciona el desarrollo
posterior del culto y le imprime una direccionalidad
taumatargica. En la practica del espiritualismo, la
identidad social es reforzada por una identidad sub-
jetiva que es adoptada por los fieles como una compen-
sacion a los problemas reales de la marginacion. El
hincapié para asumir esta identidad espiritual de re-
presentacion sagrada supone una identidad social
segregada y en conflicto. Su pertenencia simboélica al
“pueblo de Israel espiritual, el pueblo elegido de Dios”
implica una seleccién divina como recompensa de esa
realidad objetiva. Se opta por una identificaciéon con
sentido trascendente, eterna, invariable, pero con un
nuevo significado para la poblaciéon subalterna como
los elegidos por sus condiciones de clase, miseriay su-
frimientos, para alcanzar la salvacién del Apocalipsis,
excluyendo de esta perspectiva a los individuos de las
clases hegemonicas.



Silvia Ortiz Echaniz

La idea de una eleccion sobrenatural y omnipoten-
te otorga a su creencia la valoracion de “Gnica y ver-
dadera”, que comparten con otros grupos religiosos;
implica una impotencia en la actuacién social para
transformar su realidad (dolorosa y frustrante), que
los mantiene en espera permanente de la Providencia
divina para transformar las estructuras econémicas
y politicas. Para ellos la necesidad de restauracion
simbolica de los bienes espirituales es mas urgente y
acttia sobre su concepcion de la salvacién y de las vias
paralograrla. Asi, la salvacion eterna se pospone para
poner en practica una salvacién inmediata que atentie
sus penalidades. La enfermedad como signo constante
de la miseria y explotacién le imprime la direcciona-
lidad de sus urgencias para introducir en el culto el
curanderismo tradicional (De Heusch, 1973: 125).

La identidad espiritual colectiva incide en la auto-
percepcion de los conversos, en su reflexién sobre si
mismos y en la elaboracion del propio sujeto. La ideo-
logia religiosa como construccion de elaboraciéon sim-
boélicainterpreta al individuo dentro del cosmos sagrado
y lo ubica en el universo y en la naturaleza del sujeto
por dos sustancias opuestas y cualitativamente distin-
tas; el cuerpo fisico y el cuerpo espiritual con atributos
y caracteristicas opuestas y complementarias (denso/
sutil, material/inmaterial, finito/perdurable, intras-
cendente/trascendente). La reflexion de si mismo y de
los otros pasa por la elaboracién ideolégica de la cons-
trucciéon delos géneros. Elcuerpo fisico es distinguible
por la diversidad biologica, mientras que el cuerpo
espiritual se basa en cualidades distintivasreconocidas
para hombres y mujeres y que son frecuentemente
repetidas y citadas en el discurso religioso: emotivi-
dad/razén, debilidad /fuerza, sensibilidad /16gica, emo-
cion/inteligencia, volubilidad/firmezarelacionadas en
su predominio para caracterizar al espiritu femenino
yalmasculino, respectivamente. Asi, larealidad social
se proyecta al imaginario colectivo para mantener la
dominacién de uno de los géneros. En el discurso
patriarcalista que se observa desde esta cultura re-
ligiosa, la recomendacion constante es “la sumision y
obediencia” al Padre Eterno, en su representacion
simbélica de Gran Jehova, constituye el arquetipo
modelo de la vida familiar. La representaciéon mariana
de la virgen Maria como modelo femenino es conside-
rada como medianera de las solicitudes de los fieles
ante las providencias del Padre y de los tres mesias
aceptados en la jerarquia espiritual. Lamujer permane-
cera psicologicamente en esa matriz de relacién con
el género masculino, incluso frente a los hijos de este
género. Relacion muy marcada que se observa en las
interacciones familiares, en donde la madre siempre
se mantiene subordinada al esposo o a los hijos varo-

nes. La virgen Maria en el terreno simboélico es la ma-
dre del hijo divino, nunca la esposa y companera del
hombre. El poder masculino es representado simboélica-
mente en el panteén divino como la fuerza sobrenatural
de mayor potencia, imponiendo funciones jerarqui-
cas de valoracién superior e inferior que son introyec-
tadas socialmente. Lo femenino es una categoria con-
ceptual en la que predominan de la emotividad, la
sensibilidad, la dulzura y la benevolencia, mientras
que lo masculino implica fuerza, poder, sabiduria, de-
terminacién, decision y autoridad. En este sentido,
desdelos esquemas simboélicos se conformay organiza
una teoria del mundo como campo de poderes antago-
nicos con valor social diferenciado por géneros, y una
teoria de la persona como concentracion de las cua-
lidades genéricas (Augé, 1975: 315).

;De qué manera puede lo femenino acceder a las
cualidades denotativas del poder? Es a través de los pro-
cesos simbolicos del culto religioso que se elaboran
mecanismos de equilibrio de las frustraciones sociales
permanentes. En el espiritualismo, la modalidad de
comunicacion con el mundo espiritual (deidades y es-
piritus sagrados) es un ntcleo de participacion que
entrafna traslacion de poder simbélico en la represen-
tacion de la posesién espiritual. Esta funcién, acapara-
da por unamayoria de jerarquias religiosas femeninas,
permite asumir en estado de trance la posesion de
identidades espirituales masculinas sin menoscabo
de su identidad real. En cultos de posesién de las so-
ciedades complejas y estratificadas, en donde los roles
de género se presentan con mas antagonismos, la
funcién del culto permite la inversion de los papeles
impuestos y la adopcién de nuevas conductas y expre-
siones corporales diferentes. El trance, como una con-
tracultura de liberacioén catartica, es domesticado y
regulado por la culturareligiosa con funciones de tera-
pia emocional para las minorias oprimidas que expre-
san en sintomas neuroticos su inconformidad. Por ello
en los templos espiritualistas son reclutados preferen-
temente aquellos individuos que presentan sintomas
de despersonalizacion frecuente, estados psicomoto-
res amnésicos, que incluyen el sonambulismoy ciertas
formas de desdoblamiento de la personalidad y dife-
rentes epilepsias, asicomo estados histéricos, frecuen-
tes en los sectores femeninos.

A partir de los avances de los estudios de la etno-
grafia y de la psicologia moderna el trance ha dejado
de ser considerado un estado patolégico. Actualmente
es considerado como un estado de conciencia alterado,
que permite emerger una conciencia cotidiana que
pone en libertad muchas inhibiciones y frustracio-
nes. Desde épocas muy remotas las técnicas corpo-
rales para comunicarse con lo sagrado han estado
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presentes en el desarrollo de cultos extaticos, que
se presentan como elementos de resistencia al cambio
o como contracultura. Cada sociedad ha dado un con-
tenido y una significaciéon propia a estos estados de
base neurofisiolégica, que son respuestas a un condi-
cionamiento o estimulacién. En las formas religiosas
la conversion provoca estos mecanismos de condicio-
namiento parallevar alos iniciados anuevos comporta-
mientosrituales. Estas conductas son asumidas como
un rompimiento del ordenamiento de la cultura coti-
diana, modificando la autopercepcion con sentimientos
de trascendencia, de mayor intuicién, de iluminacién.
Este estado es también una ruptura de la realidad co-
tidiana, una salida del tiempo histéricoy delaidentidad
real para asumir identidades simbodlicas de mayor
prestigio (Eliade, 1969: 45).

El géneromasculino es preponderante en el panteéon
de deidades y de espiritus sagrados manifestados a
través del trance de cuerpos fisicos femeninos. En esta
transferencia ritual, las mujeres se apropian de las
cualidades genéricas valoradas como superioresy que
la sociedad les ha negado, impidiendo el desarrollo de
capacidades y destrezas. De la misma manera encon-
tramos laresolucion simboélica de tendencias homose-

xuales inconscientes o reprimidas, que se liberan du-
rante el trance sin lesionar la autoconcienciay sin me-
noscabar la personalidad en conflicto (Jung, 1986: 39).

Lasjerarquias en estado de trance asumen también
la identidad étnica de los espiritus curanderos a los
que se les reconoce la maxima sabiduria médica en
las enfermedades de caracter magicoreligioso. Por esta
instancia canalizan sus saberes empiricos y su frus-
tracién en las esferas de la escolaridad reducida. A
partir de estos mecanismos simbolicos disminuyen los
desequilibrios internos de su marginacién y de la ame-
naza de la pérdida de identidad, transformando los
sintomas de desorden interno en una estructura de
comunicacién externa, cumpliendo en este sentido una
funcién terapéutica.

Para las mujeres de clases sociales marginadas, la
iniciacion religiosa es una oportunidad de alcanzar
prestigioy reconocimiento por su entrega incondicional
a las tareas del templo. También es una actividad
publica de amplia valoracion social que no pone en
entredicho su comportamiento ni el manejo de su se-
xualidad. La actitud devocional, es observada como
una prerrogativa del género femenino y sancionada
como un valor positivo y de aceptaciéon social. Para
empezar, las practicas rituales diversifican las tareas
cotidianas yrutinarias implicando, por la teatralizacién
que implican, un divertimento en el juego de los ro-
les dela posesion. En este etnodrama se relacionan los
deseos y anhelos de los participantes con el discurso
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de los seres sobrenaturales, promoviendo la emociéon
catartica de los fieles observantes. Los papeles prin-
cipales en esta actuacion, tanto en las catedras como
en el ritual curativo, proporcionan satisfacciones para
los actores y prestigio en la comunidad religiosa. A
través de la interaccién en el templo con otras mujeres
se establecen lazos de solidaridad para resolver
problemas comunes de falta de recursos, del cuidado
de los hijos, de relaciones conyugales frustrantes, de
pérdidas afectivas, de enfermedades, de minusva-
lias por la vejez, de incapacidades fisicas y mentales,
de soledades. La pertenencia a una confraternidad de
lazos espiritualesles proporciona posibilidades de eman-
cipacion, desarrollando sus capacidades organizati-
vasy deliderazgo, ofreciéndoles la oportunidad de una
actividad auténoma que les permite desplazamientos
reales y simbdlicos de su cotidianidad genérica. En la
cultura popular de las clases subalternas la demos-
tracion del poder masculino de los terrenos de la inter-
accion privada se expresa fundamentalmente alrededor
del control, manipulacion y sujecion de la sexualidad
femenina, ejercido por las vias de la prohibicion, la
frustracién, la violencia, la violaciéon y la explotacion.
Los hombres han aprendido culturalmente innume-
rables estrategias para mantener sus privilegios y la
dominacién de sus parejas.

Los estudios psicoanaliticos y de la cultura sehalan
que ni la identidad sexual ni las conductas sexuales
son reducibles a algtin tipo de esencia biolégica. La
subjetividad es siempre complejaylareferencia sexual
es precaria para determinar los comportamientos ge-
néricos diferenciados (Foucault, 1988: 52).

Aunque el término de género ha sido tradicional-
mente utilizado para designar aspectos psicologicos,
socialesy culturales de masculinidad y de femineidad,
laidentidad genérica se establece por el predominio de
atributos masculinos o femeninos en una persona sin
ser mutuamente excluyentes sino de representacion di-
cotomica. De esta manera, la identidad genérica no se
puede elaborar ni establecer fuera de los procesos sim-
bolicos de la construccion de la personalidad basica.
Asi, el marco de la cultura religiosa contribuye a con-
formar las elaboraciones genéricas por los arquetipos
simboblicos establecidos e introyectados socialmente
por el discurso y las practicas rituales.

Los estudios etnograficos sobre el trance en distin-
tas culturas han dado lugar a la diferenciacién de
diversos contenidos en su significacion. A partir de es-
tos conocimientos se ha realizado la distincion de dos
formas regularizadas de significaciéon opuesta; el cha-
manismo y la posesion. La diferencia se encuentra en
la relacion que se establece con los dioses, con los es-
piritus o con los demonios, es decir, con el mundo

sobrenatural divino aceptado. Mircea Eliade nos dice
que el chaman se comunica con los diversos espiritus
y divinidades sin que por ello se transforme en su
instrumento. La posesion implica la idea de que estos
seres sobrenaturales toman completamente el control
de la personalidad del poseido. En las funciones cha-
manicas el trance tiene como finalidad “la salida de si”
y la posesion, los dioses y espiritus descienden y
entran en el instrumento. Belo, sefiala esta distincion
al describir los rituales de Bali; “entrar en” del cha-
manismoy “ser entrado” descrito por la posesion (Belo,
1960: 162).

En lareproduccién del trance en diferentes grupos
religiosos el ritual funciona como dispositivo generador
pero bajo las mismas bases fisiolégicas para ambos
casos.

La institucién del trance y su domesticacion im-
plican periodos de iniciaciéon para los novicios donde
seintroducen los comportamientos condicionados para
repetirlos de manera voluntaria bajo ciertas normas
establecidas.

En el espiritualismo, las iniciadas son consagra-
das por su participacién y capacidad para “entrar” en
trance. En el momento en que pueden ver y “darle
paso” a la posesién de su protector se considera ter-
minado el proceso de ensenanza. Este protector espi-
ritual personal tiene, en la mayoria de los casos, una
representacion genéricamasculina en unarelacién de
90 por ciento contra 10 por ciento de espiritualidades
femeninas que se presentan relacionadas en su pro-
porcion inversa al género de las facultades que les
permite el paso.

De esta manera en el culto establecido las mujeres
transitan desde su identidad femenina a la posesion
simboélica de las connotaciones de poder genérico,
liberandose de las presiones de su identidad basica
para asumir la que socialmente es reconocida y valo-
rada como superior; asi, lomasculino, como proyectante
delinconsciente femenino, es un factor compensatorio
(Jung, 1986: 28).

El trance como técnica corporal de comunicacion
con lo sagrado entrana diversos condicionamientos y
tratamientos del cuerpo y de sus funciones organicas
que permitiran el acceso y la profundizacion en el
aprendizaje. Se recomienda a los novicios y a los espe-
cialistas del trance en las jerarquias religiosas espiri-
tualistas (facultades y potestades), un ascetismo sexual
previo a las practicas extaticas, entre otras recomen-
daciones sobre alimentacion, relajacién del cuerpo,
oracién, etcétera.

A estas condiciones se les da una valoraciéon de pu-
rificacién de sus cuerpos fisico y espiritual previo a la
comunicacién con lo sagrado y trascendente.
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El ascetismo sexual supone una represion volun-
taria de la energia libidinal que sera canalizada y diri-
gidaalareproduccion de un estado mistico propiciador
del trance. La transgresion a esta regla sobre la regu-
lacion de la sexualidad es detectada por los vigilantes
de las practicas colectivas del trance en los templos,
como pérdida de intensidad en la concentracion para
lareproduccion de ese estado. El iniciado “tiembla sin
llegar a desprenderse”; es decir sin lograr el punto de-
tonador de la expansién de la conciencia.

Para cumplir con esa norma las mujeres consagra-
das tienen, de manera preconciente, acceso al control
de su sexualidad por el manejo y regulacién volunta-
ria de sus practicas sexuales que acaban por imponer
a sus parejas.

Laausenciade practicas sexuales en la edad adulta
asociada con estados de solteria, abandono o de viudez
tiene que ver con una mayor disposicion parala domes-
ticacién del trance como define Laplantine al proceso
de condicionamiento y entrenamiento para su repro-
duccién voluntaria. La mayor disposicién femeni-
na para el aprendizaje de esta técnica corporal pue-
derelacionarse, consecuentemente, conlarealidad de
una represion mayor de la sexualidad en el género fe-
menino.

Las acciones terapéuticas y de psicoprofilaxis a tra-
vés de esta participacion son fundamentales para el
sector femenino participante en el culto espiritualista,
donde las mujeres expresan sus deseos, anhelos y
necesidades, restaurando a través de procesos rituales
simbdlicos el desequilibrio social derivado de su condi-
cion genérica, adquiriendo un nuevo status familiar y
social por el desarrollo de sus capacidades organiza-
tivas y directivas dentro de los grupos religiosos del
templo.

Dentro de la misma enajenacién que la limita por
lareproduccién de unaideologia patriarcalista; lamu-
jer halogrado el desarrollo de una contracultura en el
trance, a partir dela cuallograliberar muchos aspectos
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de sus problemas y acceder al poder simbélico en el ri-
tual religioso.
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