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III. TERCER CAPITULO: "Los indigenas deciden dialogar"

Introduccio n.-

En el presente capitulo, analizaremos como el mensaje protestante es recepcionado

por los indigenas del Chimborazo.

En principio es importante advertir que desde sus inicios el dialogo entre el blanco

y el indigena fue una conversacic n dificil y desigual, compas de una larga melodia

en la cual el cristianismo desde sus inicios estuvo presente.

Dentro de este escenano debemos ubicar el discurso religioso traido par los

misioneros protestantes.

"Una mariana, apoyados en una pared de adobe, conversaba
sobre la cosecha y las uoticias recientes con un anti guo
vecino nuestro, yo le preguntc:

- Taita Pacho, listed ha sido muy amistoso con nosotros.
Usted ha venido a nuestros cultos. Usted ha escuchado
la Palabra de Dios en su propio idioma. l,Par que es que usted y su gente no
acepta el Evangelio y el don precioso de la salvacion que Dios les ofrece?

- El me contesto:
Todo suena bien, pero nuestros antepasados nos dijeron
que nosotros teniamos nuestra propia religion. Tal vez
no necesariamente nos satisfacia. Posteriormente, fuimos
forzados a aceptar otra, Ia cu:.l es nuestra actual
religion. Ahara es mas dtficil que la primera vez, tratar
de dejarla hoy solo nos puede causar mas dificultades y
hacernos las cosas mas dificiles de 10 que en realidad
son. Para un anciano como yo, tratar de entender una
nueva religion, es imposible.
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- Yo trate de explicarle, que es algo mas que cambiar de religion, sino
el camino a la "salvacio n'' y del poder de Dios en iluminar a los
corazones oscuros.

Si el contesto, pero hay mucho mas que eso en ello ... "

(Nickel 1965:131)

En la conversacio n anterior se evidencia que los sirnbolos mas que ser meras

categorias semi oticas son procesos interactivos y de transacci on donde existe una

estrecha relacio n entre las significaciones que los interlocutores les otorgan y su

particular contexto socio-cultural (Basso y Sherzer 1990: 14).

De alii que uno de los aspectos importantes a tener en cuenta para el estudio de la

apropiacio n y construcci on de "significados", en este caso el analisis de la forma

como los simbolos religiosos protestantes influyeron en la recreacion de la identidad

etnica de los indigenas, es el transfondo cultural y social. Somos conscientes que este

transfondo subyace a los discursos que se construyen, por 10 cual desarrollaremos

una etnografia de la realidac!.

Como seiiala Turner (1973 :24):

"un antrop ologo puede justificar su pretension de interpretar los
simbolos rituales de una sociedad, ubicando este rito en un contexto
significativo y describir la estructura y propiedades de dicho contexto."

POl' esta razon iniciaremos con un breve recorrido del "paisaje social" regional que

110S pennita observar la configuracio n de las relaciones de poder que existian, tanto

en el area rural como en la urbana y las transformaciones que sufren. Luego, en un

segundo memento, realizaremos ~L acercamiento etnografico del habla, es decir de

los discursos, que los indigenas construyen a partir de su "encuentro" con el

protestantismo para finalmente analizar una serie de imagenes visuales populares en

las iglesias evangclicas indigenas.
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1. CHIMBORAZO Y SU ORGANIZACION SOCIAL

La provincia del Chimborazo, como mencion abamos en la introducci on de nuestro

trabajo, es la de mayor poblacio n indigena en el Ecuador. A su vez, es una de las

provmcias que posee un mayor atraso regional (vease Bebbington, Ramon 1992;

Sylva 1986: 15; Cida 1965). Desde la Colonia, es el sistema de hacienda el que rige

estaprovincia asi como muclias otras del pals y del area andina (cf. Bengoa 1978).

Veamos brevemente como funcionaba este regimen. La unidad hacendal se

reproduci a directamente del uso de tierras, por 10 cual monopolizaban grandes

extensiones de terreno.

Ahora bien, esta auto-reproducci on de la hacienda era posible gracias a las relaciones

de trabajo semi-serviles que existian, su forma inicial fue el concertaje (pacto de

trabajo) y posteriormente el huasipungaje (servicio de arriendo). Este ultimo consistia

en que a cambio de obligaciones laborales de la familia indigena hacia la hacienda,

el huasipunguero (servidor-arrendatario) recibia los derechos a usufructuar un

huasipungo (parcela para su subsistencia, usualmente entre dos a cinco hectareas).

En el caso del Chirnborazo adicionalmente existian otras fonnas de trabajo servil

como la yanapa 0 el sitiaje" (vease Sylva ]986:21). Es a partir de este doble eje:

tierra y trabajo servil, que el terrateniente no requeria de capital como motor central

para controlar los procesos productivos (Sylva 1986:20).

a.Estrategias de Dominaci6 n

Dentro de este marco de la estructura hacendataria nos concentraremos en analizar

sus estructuras simbo licas que transfiguran las relaciones de dominaci on, para 1uego

ver como estas se modificaron bajo nuevas condiciones socio-econ arnicas. Tambie n

dilucidaremos en que medida la presencia de otro campo simbo lico, el

protestantismo, otorg6 variaciones al sistema.
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La arganizaci on hacendal consrruy o diversas estrategias de dominacio n a traves de

la ortodoxia cato lica la cual fue el sustento principal del sistema politico. EI caracter

sagrado qUI? adquirio la Iglesia Catolica en tanto (mica via de acceso a 10 divino, Ie

posibilito , aduciendo 5U origen y fin trascendental, elaborar una concepci on

jerarquizada y totalizadora de la sociedad. Con ella la ideologia religiosa contribuy o

a convertir las relaciones (sociales) jerarquicas y arbitrarias, en relaciones legitimas

y naturales (cf Bebbington, Ramon 1992:131).

Al respecto presentamos el siguiente comentario de un sacristan de Tixan,

Riobamba":

"..bueno la doctrina la imponian, los patrones para que la gente vaya
insertando en la mentalidad de Dios, nos hacian la doctrina...Cuando
ya despues iban cesando las haciendas de hacer, tomaron parte los
conventos en las poblaciones, entonces los indigenas bajaban para la
doctrina los miercoles y viemes regularmente (... )
Se impartian con imponencia eso si, igual que en las haciendas.
Se tenia que ir con alga para manifestar y hacer presente, se pasaba
lista para ver si cumplen y a los que no cumplian sacaban prendas
como para cobrar m~1t:., C:J!:!O .m borrego, una gallina cualquier cosa,
me acuerdo porqi:e !-:.j ~l}~~elo era doctrinero, mas que todo par el
quichua, entonces can ello habia un poco mas de respeto y vigilancia
de las comunidades.."

Par otro lado refiere Castillo Jacome (1942:54):

"por esos tiempos del segundo Obispo de Quito, se habia procurado
congregar a los indios en grupos de poblaciones..En ninguna otra
provincia, se logro este fin can mayares ventajas que en la de
Chirnborazo, una de las mas pobladas de indios que habia en aquella
epoca.. ,,27

Vemos entonces que la ideologi a cato lica juga un papel impartante en el sustento

simbo lico de dorninaci on, tan.o en el campo como en la ciudad.
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Pero adernas la Iglesia Cato lica no solo cumplia una funcio n legitimadora del poder

civil, sino que era una extension misma de el. Esto 10 decimos en base ados hechos:

la Iglesia pose ia grandes haciendas y propiedades en la provincia del Chimborazo

y par otro lado estaba fuertemente vinculada con el poder politico (local, regional

y nacional) (Bebbington, Ramo n 1992: 117; Sylva 1986:62 cf. Ayala 1982:67).

Este segundo aspecto se ve reflejado en el area local en el establecimiento de la

trilogia terrateniente- parroco- teniente politico como referente central del ejercicio

del poder en ese plano (Bebbington, Ramon 1992: 132). En 10 regional, debido a que

como veremos mas adelante, estos espacios eran controlados por los terratenientes

con los cuales la Iglesia mantenia una estrecha alianza. Y a nivel nacional esto se

evidencia en el hecho de que los prelados cat61icos ejercieron funciones legislativas

hasta fines del siglo pasado yen el que la Iglesia mantuvo los privilegios de religion

unica y consecuentemente excluyente a traves de las primeras once constituciones

del pais, en las cuales se mantuvo el principio de la "confesionalidad cat61ica".

Los fuertes vinculos que existian entre el poder civil y la Iglesia Cat61ica se observan

en la relacion estrecha entre 10 nacional y 10 cato lico, de alli que discrepar 0

convertirse a otra practica religiosa (lease protestantismo) constituia algo mas que

"cambiar de religi6n", se tornaba en una amenaza a la construccio n hcgemo nica de

"10 nacional".

Ahara bien, esta naturalizaci 6n de las diferencias sociales se expresaba

cotidianamente de diferentes fonnas. Par nuestra parte abordaremos tres que nos

parecen pertinentes a nuestro tema de estudio: relaci6n con la cultura, relacio n

patronal tutelar y uso del espacio.

69



Una de las expresiones de dominaci on fue la incorporacio n de elementos culturales

auto ctonos al sistema de organizaci on social. Sin embargo esta integraci on otorg o

nuevas significados a dichos elementos. Par ejemplo, la reciprocidad ancestral (mas

a menos igualitaria) fue reemplazada par una reciprocidad desigual y asimetrica (en

el sentido de explotacio n). Este "metoda de sustituci on" tambien se dio en los

sirnbolos religiosos andinos par ejemplo los vinculos que se establecieron entre la

pachamama y la Virgen Maria (vease Allpanchis 1971:20).

Un segundo factor y que nos p2.1 eee nccesario seiialar es que si bien el regimen de

produccio n hacendatario se basaba en 1£1. capacidad del terrateniente de implantar un

sistema de dominacio n extra-econo mica, el heche de que pudiera sobrevivir durante

aproximadamente cuatro siglos, significa que necesariamente, en dicho sistema de

dominacio n, hubo "margenes de juego" y de negociaci on que en alguna medida

satisfacian ciertos requerimientos de los indigenas". Consideramos imp ortante

sefialar este aspecto debido a que en muchos casas solo se ha analizado al poder

dominante desde una perspectiva unidireccional de la dominacio n, olvidando como

opera el poder en los niveles subordinados (Foucault ]979:] 45).

Pew volvamos a la provincia del Chimborazo, en el ambiente rural, los margencs

que se establec ian a naves de las relaciones de poder entre el patron y los indigenas,

se dahan en terminos "paternales" 29. La "autoridad paternal tutelar" del hacendado

operaba en dos niveles: par un lado can las obligaciones de asistencia y proteccio n

par parte del patron" y par otro, las exigencias laborales que el exigia a los

indigenas. A su vez esta autoridad paternal se ve reflejada tambi en en las relaciones

que se daban entre el sacerdote y los indigenas como veiamos en el testimonio del

sacristan de Tixan: el pasar lista, l(j ensefianza de la doctrina como tambien los

castigos, fonnal.an parte de dicha relacion paternal tutelar.

Un ultimo aspecto que nos permite dar cuenta de como se objetivan clasificaciones

y los cimientos organizativos de un sistema socio-cultural en el orden de 10
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simbo lico, es el uso del espacio, especialmente de los habitados (Bourdieu 1977:89).

En este sentido la distribucio n del espacio no s6lo denota un decorado estetico que

forma parte de un te16n de fondo de las relaciones sociales sino, como veremos,

escenifican las relaciones de poder y de dominaci 6n.

En el area rural sefialabamos que los hacendados monopolizaban el espacio a traves

de la propiedad de la tierra, pero esto tambien se evidencia en el uso del espacio

"habitado", es decir en la casa-hacienda: los lugares, la gestualidad, las palabras

pronunciadas.la posicion de los actores, la solicitudes de socorros y suplicios eran

profundamente ritualizados 31.

A su vez el uso del espacio urbane refleja la imagen del orden social. Esto se

observa en la descripcio n de la ciudad de Riobamba, capital de la provincia de

Chimborazo, que hace Castillo Jacome (1942:63), historiador 10caP2:

"Los barrios se hallaban habitados, este por mestizos, aquel por indios,
ese otro por la plebe C...)pero el centro de la Villa estaba reservado para
Ja nobleza. Raro fue el deslayado que alli hubo de lograr cabida: el
corazo n, la cabeza del vecindario, la flor nata de espafioles y criollos
(. ..) facilmente se distingu iade los barrios, porque toda omamentada
de los mejores edificios, con los muros y fachadas cubiertas de
escudos, blasones, planoplias de piedra, estaba revelandose .a la vista
del viajero .."

En este relata, como en el anterior, se evidencia que la organizaci 6n del espacio se

toma en un sistema de clasificaci 6n donde los grupos sociales son construidos

(Sallnow 1987: 11), Y discriminados determinados sectores sociales subordinados,

en nuestro caso de interes, los indigenas". Sin embargo, el sistema social

discriminatorio no solo se muestra en el uso del espacio sino tambie n en el acceso

a los servicios basicos (edi.caei /m, salud etc.)".
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Otra expresio n que a nuestro entender teatraliza la conflictividad social al interior del

espacio provincial, son las iniciales sublevaciones indigenas a comienzos del presente

siglo. En estos levantamientos, los indigenas unas veces amenazan y otras se

apropian par curios periodos de tiempo de los espacios urbanos (centros parroquiales,

ciudades etc.), es decir el acceso al espacio publico se usa para una practica

performativa que exprese su protesta y descontento.

"..dos noches hemos pasado sin ninguna novedad, por 10 que se cree
que los indigenas han desistido de sus proyectos de avanzar e invadir
la ciudad de Riobamba.." (Diario Los Andes 30.V.1920).

"..el teniente politico comunica que ha visto a mas de tres mil indios
reunidos en las alturas de los "Ceceles", con cometas y bocinas, y que
no obedecen orden alguna (...) estan listos a proceder en el asalto a
Columbe, amenazado para esta noche .."

(Diario Los Andes 3.V.1921)

En conclusi on, el espacio geografico urbano se toma en un ambito sirnbo lico dentro

del cual los indigenas se apcderan ritualmente de los lugares que no les pertenecen

(0 se sienten excluidos de enos), convirtie ndolos en escenario de sus reivindicaciones

sociales frente a sus atemorizados espectadores blancos y mestizos.

Hemos analizado como funcionaba esta multiforme expresi6n de la dominaci 6n

econornica, politica, y simbo lica y 10 hemos hecho no s610 desde los sectores

dominantes, sino tambien desde los sectores subordinados. Este sistema de

dominacio n va a tener plena vigencia hasta aproximadamente la mitad de la decada

de los alios setenta del presente siglo, periodo en el cual se da el resquebrajamiento

de la estructura hacendal. Veremos entonces como estos dominios simbolicos son

modificados, negociados y en casos transformados en esta segunda epoca.
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2. TRANS FORMACIONES EN LO ECONOMICO, POLITICO, SOCIAL Y

CULTURAL

Entre los anos 1940-1960 empieza a definirse un proceso de transicion en la

provincia, debido a la agudizacio n de las contradicciones sociales. Existen

discrepancias de posiciones entre los diferentes estudiosos del agro respecto a los

factores que ocasionaror. lcs cambios de la estructura hacendataria (vease Guerrero

1983: 19). A nuestro entender como refiere Dobb (1974:27), las transformaciones

sociales "10 constituyen el conflicto y la interacci on de sus elementos claves y no el

simple crecimiento de un elemento unico".

A partir de los sesenta se inicia el proceso de Refonna Agraria, expidiendose la

primera ley en el an') de 196·t par el gobiemo militar presidido par Castro Jijon.

Luego de expcdida es.a primers ley, un numero de grandes haciendas procedio a

realizar la entrega de hu.isipungos, s:n embargo esto no altero en gran medida la

distribucio n agraria provincial (Bebbington, Ramon 1992: 118 cf. Sylva 1986: Ill).

Posteriormente, en el afio 1973 se expide la segunda Ley de Refonna Agraria, cuyos

enunciados marcan su caracter: "operativizar, a traves de mecanismos adecuados, los

postulados de la Ley de 1964" (Farrell, Da Ros 1983 :23). Sin embargo, los cambios

propuestos en el agro a traves tie Ids dos etapas de la Reforma Agraria, mas que

rnodificar la distribuci on de i.; tierra, buscaron incrementar la producci on

agropecuaria, Par consiguiente como seiiala Chiriboga (1980:75) la Refonna Agraria

~._~ ('J,l~~i:ituy6 en una presion bacia la modernizacio n capitalista del agro y no en una

real transformacio II de el. Por otro lado, los cambios no fueron homoge neos sino

aplicados de forma selectiva (Chiriboga 1988:46 cf. en el caso de Chimborazo

Bebbington, Ramon 19~)2: 116). Cabe mencionar que muchas de las pocas haciendas

afectadas tueron basicarnente de la asistencia publica y de la Iglesia Cato lica

(Bebbingtou, Ramon 1992: 122).
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En este sentido, Sl bien hemos visto que la Reforma Agraria no genera cambios

importantes en la distribucio n de la tierra, sin embargo si genera cam bios

significativos en el arden de la estructura politica hacendataria: abolici on del

huasipungo (10 cual no implica la desaparicion de otras formas de control de la

fuerza de trabajo), resquebrajamiento del control politico e ideologico: terratenientes

e Iglesia Cato lica (Muratorio 1983:78). La desarticulacio n de las jerarquias politico­

religiosas que se dan con las reformas agrarias proparcionaron el espacio para la

construccio n de nuevos espacios de poder en el mundo andino.

Ahara bien, estos cambios en el agro serrano produjeron dos cosas: par un lado la

competencia entre grupos externos: partidos politicos, grupos progresistas de la

Iglesia Cat.olica, arganizaciones de desarrollo e iglesias protestantes, los cuales

cortejaban a los indigenas con miras a obtener su apoyo ofreciendoles beneficios

econornicos conjuntamente con la potencializacio n de un liderazgo religioso 0

po Ii tico; y por otro lado, el fortalecimiento de los grupos indigenas los cual es, ante

la diversidad de ofertas, consiguieron nuevos referentes desde donde adaptarse a las

nuevas realidades economicas y politicas (Korovkin 1993 :6-7).

En ese sentido, los medios para lograr status, prestigio y poder empezaron a ser

revisados y reestructurados a traves de procesos de transacci on y recreaci on de

elementos andinos con los nuevos tipos de autaridad que traian muchas de estas

ofertas externas.

£1 protestantismo, como vimos, habia estado desde hace mucho tiempo antes que el

resto de los grupos, a excepcio n de la Iglesia Catolica. Este hecho, a nuestro

entender, Ie proporcion 0 ciertas ventajas respecto a sus demas competidores, que

influyo para que lograra una mayor aceptacio n por parte de los indigenas. Esto

desperto toda una campafia de desprestigios: religioso, le acusaban de hereje;

sociolo gico, le condenaban como agente del imperialismo; y antropol ogico, 10

denunciaban como aculturizador.
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En este memento historico particular veamos como el protestantismo se torno para

ciertos grupos indigenas, en un espacio y referente desde donde construir nuevas

identidades politicas.

3. PROTESTANTJSi'",,:}: F·~T~'.,t"i ,A CONVERSION Y LA CONVERSACION"-.:....0..=-...:....::;:=..."-' ._._".... ._.," . .

Estas reflexiones iniciales y generales hechas a partir de un analisis de las

circunstancias historicas y sociales de Chimborazo nos ayudan a ubicar la presencia

del protestantismo en un contexto social detenninado. Lo anterior contribuye a

nuestro analisis de verla forma como las ideas religiosas protestantes contribuyeron,

al desarrollo de una particular configuracio n etnica35, par parte de un importante

grupo de indigenas. Esto ulrimo es un elemento relevante que se debe tomar en

cuenta en el esrud.o l~.' L:: <,": ·l::,j.Jr:~.:> '~d discurso protestante par parte de los

indigenas debi-to cl q·i; 1: l< ~ ..:(J ,,:.3 que ser una caracten stica particular de un

grupo hasido usado COlIJ ~\:l ,Jlim:ipb para la "diferenciaci on" social en la sociedad

riobamberi a (cf. Bouysee-Cassagne, Saignes 1992:22; Hylland 1992:13 1).

Mas alla de las intenciones proselitistas de los misioneros, veamos como sus ideas

religiosas significaron algo muy diferente para los indigenas y esto debido a que si

bien las construcciones simbclicas protestantes fueron condicionadas par el contexto

de origen en que surgieron, inceractuaron dialecticamente en otro contexto y con

OtTOS actores, adquiriendo P0! elio nuevas significaciones sociales y culturales.

Entonces es eJ nuevo contexto socio-cultural el que influencia en gran medida la

construccio n y producci on de significados.

Seguidamente analizaremos dos relatos biograficos los cuales, como dice Clifford

(1978:45), "no intentan retratar la experiencia de una vida sino configurarla", es

decir, nos permitir in introducimos en los procesos experienciales de apropiaci on y

de construcci en de identidales per parte de mujeres y hombres que se arriesgaron

a explorar nuevas alternativa, pC;.~.::t sus vidas.
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Somos conscientes de que todo hecho social involucra una experiencia particular por

10 cual no podemos generalizar las concJusiones de los casos referidos. Sin embargo,

como seiiala Pujadas (1992:24) en los estudios de cambio cultural, la dimension

individual es importante pues nos perrnite percibir como los cambios operan en la

vida cotidiana de las persor.; {cf. Stipe 1980: 167). Pero ademas, los cambios

religiosos no s610 tienen que ver C;)11 ideas, sino con las formas practicas de la vida

cotidiana y la manera en que la gente cambia las modifica a traves de su apropiaci on

(Levine 1990:8).

Por estas razones creemos que los relatos biograficos dentro del contexto SOCIO­

cultural descrito, pueden aportar algunas pistas desde donde esbozar nuevas lecturas

sobre el "encuentro" entre el prctcstantismo y los indigenas de Chimborazo.

Para la recoleccio n de estas biografias personales escogimos la modalidad del

"testimonio" debido a que es la forma mas cormin de expresi on en el mundo

evange lico. A traves de el se preservan en la memoria sobre todo los aspectos que

la persona considera relevantes en la reformulacio n de su nueva identidad.

Posteriormente verernos en detalle como se desarrollan en nuestros informantes estas

construcciones discursivas.

Hernos seleccionadc a dos iriU!T;1antes, de la zona de Tixan, sector periferico

(regional y misional) de Ia provincia de Chimborazo, con el fin de analizar las

apropiaciones de los discursos protestante de forma mas libre y autonoma. A su vez

hernos tomando en cuenta las variantes: hombre/mujer; campo/ciudad".

a.Testimonios

Juana Taday Lema"

Bueno, yo me cor, '/;.2: 'a: ,.-; )~. '/':'.:: .r.i tio Juan Benigno Lema nos ayudaba, nos

decia que la PalabLtl.:l 51. i. .r .' ~ ."~lld Y 1.0 vale que andemos asi en el mundo,

76



i !. 'i , , . I • 1 : \

'I,

Mi tio conocio al Senor en Baragantar, cuando vivia en la costa, el vivia ahi con la
, '

mujer, con los guaguas con toda la familia, el se entrego al Senor alii en la costa y

el gusto de el era que nosotros nos entreguemos al Senor, seamos cristianos

evange licos, toda la familia. EI decia que nos vendn a aver, hasta que formemos una

Iglesia aqui, para que tengan una iglesia propia, entonces nosotros un poquito a veces

pensa bamos y a veces no, porque siempre hay dudas, y mi mami un poquito

entendiendo que es bueno, estaba andando, mandando asi, y cuando justo se present6

una campari a aqui en Tixan, que vinieron trayendo al hermano Valentin, hace como

ocho afios, primerito eramos en esa campafia mi mami, mi hermana, mi fiafio, el otro

jovencito que es ahora y yo todavia era pequefia, tenia unos diecise is afios. Ahi nos

entregamos al Senor en esa camparia y para la vuelta de mi tio que vino el se

contento y dijo que mejor que nos entregamos a las manos del Senor y dijo que

vendna a Tixan a ayudamos a formar una iglesia, decia mi tio. Gracias aDios el nos

ayudaba.

Mi hennana era casada, y su marido y mi papa no querian ni oil' ni saber nada de

la religion evangelica, no les gustaba, no queria saber nada, nos hablaban, mi papi

decia que ustedes estan andando per ahi perdiendo el tiempo, ni siquiera piensan en

los animales, ustedes no mas se van y nada no vale; esto nos decia porque mi tio nos

llevaba a campafias, asi a iglesias.

Una vez mi papi, antes de salir para imos a la campafia, ahi cuando estaba saliendo

en la puerta, se tropezo ,;::;:':;1 un pale algo asi, en un momento se partie el pie, la

.piantill a y se hizo l..~:a tre.uenda h.ci:tla y ahi peor mi mamita deci a, ya ve que no es

bueno impedir ir a hacer las cosas de Dins, si es bueno de gana no qui ere seguir. Mi

mami tam bi en lloraba, y el peor hacia de tomar, decia ahora ustedes sigan y el se iba

tornando en las mingas asi y se chumaba y nos impedia desde que pas6 eso que Ie

conte , 11i asi.
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EI ha sabido tener una historia antigua de mi abuelito, y nos dice ahora que ustedes

que ya saben leer expliquenme en donde dice que no debemos tomar, donde dice que

es de bautizar, ahora si leen en la historia de mi suegro finadito ahi he de creer,

decia mi papacito. Esta historia, como la Biblia mismo es, sino que no tiene como

nosotros decimos capitulos versiculos, sino que de una no mas. Ahi hab ia una parte

que decia que no tome, que Lv haga cosas malas, esta en qui chua, que si Dios ha

dado un hijo, es una herencia del Senor que se bautiza y se da com padres, que

negando a los hijos se da a otros padres decia asi en la historia, entonces escuchaba

eso, entonces ahi se daba cuenta, am si el se entreg 6, despues de casi dos aiios de

que nosotros eramos evangelistas.

Nosotros viviamos en Llullaute, donde rms abuelitos y despue s rru papa eran

partidarios en una hacienda del finado Carlos Logrorio, de ahi nos vinimos para aca,

cuando yo tenia seis aiios vinimos para aca a Tixan, porque habia ladrones 0 sea mas

antes donde viviamos, mas antes ahi, les mataron a marido y mujer y los ladrones

se llevaron todito 0 sea todo, y dejaron asi a los hijitos que quedaron, entonces

nosotros tuvimos miedo, entonces vinimos para aca, porque aqui teniamos hartos

conocidos y como mas antes mis padres tenian compadres, conocidos, elIos decian:

como van a estar alla vengan para aca y vinimos aca a vivir. Cuando conoci la

Palabra de Dios todo mismo h» cambiado, venian otros hermanos de otras iglesias,

la familia de mi papi que tarr.bien es evangelicos ya tiempos; ellos nos ayudaban 0

sea uno se seguia dando cuenta, decia al Senor que 10 que yo antes he hecho no

quisiera volver a hacer mas, no tengo que hacer, ya me he seguido olvidando asi las

cosas que he hecho mas antes, y bueno se ha seguido cambiando, porque a veces uno

cuando no se conoce la Palabra de Dios se ha sido habladora, grosera 10 que sea no,

pero desde ahi yo si he cambiado.

Desde que nos hicirnos evang elicos, hemos cambiado todos porque nos enseriaban

la Palabra de Dios. Se -a '.:~', . t. :';K~C: : ';1' ejernplo en una minga, la chicha, los tragos,

todo se gastaba para la gcute .) 2.1 hacernos evangelicos ya no gastabamos en trago
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pero la gente nos decia que los evangelicos ya no damos chicha ni trago, ya no nos

querian ayudar ni nada, con ese dinero que gastabamos en la chicha haciamos

alguito, 10 que faltaba en la casita hacer, porque mas antes gastando en chich a en

trago no habia nada, no podiamos llegar a tener nada, porque siquiera se compra una

casita, un animalito, ya se tiene cualquier cosita, ya en ropita se puede comprar,

claro que nosotros ya ahora mismo trabajamos y damos gracias aDios.

Bueno, hasta que venga rni tio no mas estabamos poquito, poquito ibamos donde el

hermano Valentin, entonces rr i tic, dijc, fiafia nosotros haremos de formar una Iglesia

quichua, porque aqui si hace falta una Iglesia quichua, entonces ahi le dije yo,

entonces rni tio dijo ya, y a mi fiafia le dijo para que preste un cuartito para hacer

los cultos hasta cuando de eJ Sefior, entonces ahi dijo que bueno, yo les voy a prestar

para ahi hacer la oracion del Sefior.

NOSOtTOS nos dividimos del hermano Valentin porque queriamos hacer la iglesia

quichua, el no haee culto en quichua, ni tampoco los hermanos que asistian en ahi,

decian que no comprenden el quichua bien, nosotros necesitabarnos una Iglesia

quichua, porque no cornprendemos dijeron Jas hennanas, mi rio dijo nosotros

veremos un pastor quichua porque los hermanos asi que vienen de otras iglesias

vienen a visitar entonces mucho mejor que tenemos un pastor propio en nuestra

iglesia, entonces dijo asi, vuelta nosotros nos separamos yeJ hermano Valentin dijo

que por que se separan de la Iglesia de el, nosotros dijimos que los demas quieren

que formemos una Iglesia quichua que no hable castellano porque no comprenden,

entonces 61 dijo bueno hermana, esta bueno.

Despue s que se forma la iglesic, a las mujeres no nos hacian valer, nosotras teniamos

recelo hasta de pasar a cantar. Ibamos a las iglesias y sabiamos estar sentadas asi,

como no valiamos, las mujeres no podiamos hacer nada. Bueno en mi iglesia no ha

sucedido mucho esto, pero otras hermanas decian que en sus iglesias les decian como

van a pasar a predicar la Palabra de Dios adelante, las mujeres no tienen porque, los
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hombres no mas son los que hacemos, las mujeres no, que es malo, no se por que

tambien sabrian decir eso.

Vuelta hay ot1'OS que saben decir til no sabes nada y ya vienes a decir eso, y

desvalorizan a las rnujeres, que dicen que no podemos aprender, no sabemos leer,

no sabemos escribir, entonces se tenia recelo porque a veces ni pasar a cantar porque

diran que no cantamos bien.por eso se tiene recelo, nervios teniamos de pasar a

cantar.

Como yo he andado, hemos aprendido algo, hemos hecho reuniones y hemos

aprendido que todos somos validos ante Dios, somos hombres y mujeres los que

valemos y no s6lo los hombres no mas 0 las mujeres no mas, entonces de eso

tambien las mujeres tenemos que aprender la Palabra del Senor, saber predicar, saber

dirigir, todo y saber de todo".

Jose Guacho"

"Soy de la asociacio n de Pillill i, pertenecicnte a Ja parroquia de Tixan.

Voy a contarle mi testimonio, gracias a mi Dios. Uno cuidaba la vida de uno pero

no podia vivir en el hogar en ningun momento y estaba dado a mucho alcohol,

entonces uno procedia mal ar.te la familia ante la esposa. Desde pequefio hemos

aprendido a tomar, por eso es dificil no poder sostenerse ni cambiar la actitud de la

vida, porque no conocia uno la Palabra de Dios, es dificil la esclavitud de la

borrachera en la gente indigena, porque no se mide en su, cuidar su vida, sino vamos

mas y mas al fondo.

Yo teni a una Biblia catol.ca que unos hermanos que he trabajado junto en la

provincia de Pichincha ell e! ':W'L~~', Sangolqui, nos obsequio una, algo yo he leido,

alga tuve en mi cO~'a~:611, oueno dije pues hay hennanos que se han convertido al
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Senor que ya no taman y uno veo la Biblia veo pues, no puedo cambiar y no hay

fuerza. Bueno yo en una noche de oscuridad unos caminos largos, que no podia

caminar, bien borracho miraba los cielos y veia la luna y que existia un Dios y oraba

chumado y decia: Senor alguna vez que me escogiera, que yo quiero ser un dia

evangelista, Senor ya no puedo soportar mas. Despue s de pocos meses ya el Senor

me ilumino y me hablo en el corazon, en la consciencia, como sentir un hambre de

buscar el camino del Senor y yo dije en mi casa, mujer ya no puedo soportar mas

me buscare 10 mejor que sea quiero ser evangelista me voy a Tixan a la iglesia

evange lica, ahi dizque hay el hermano pastor Valentin Mason, alla me voy, levante

a las dos de la manana en el afio de 1982 marzo primera 0 cinco, Ilegue ahi y le dije

al hermano quiero ser evangelico, quiera que ore por mi, ahi acepte al Senor Jesus

en mi corazon como Salvador, y el hermano Valentin me dijo, mire lea Exodo 20

verso 1, que es el primer mandamiento que dice que no tenga dioses ajenos delante

mio yo soy Jehova tu Dios, entonces en ese momento que me indico ese versiculo,

ya me concentr e mas regrese a mi casa y lei la Palabra de Dios y ya me vino un

cambio en mi vida, parece que alga quito de los ojos, ya aclaro mas as! (...).

He andado noches, tardes, dias, persecuciones todo he vencido, porque me

pcrseguian los gentiles, porque esa temporada no habia bastante creyente como ahora

hay, me amenazaban con matarme, robarme, insultos, injurias gracias al Senor (...).

Yo tuve que demostrar mi testimonio, mi conducta durante dos afios seis meses, para

que mi senora convierta en el Senor, con mucho respeto porque ya no tomaba, iba

a una parte y llegaba S3...'lO, en vez de traer la botella de trago ibamos trayendo

alguna cosita para la cocina, entonces decia esto esta bien, entonces yo tam bi en

creere en el Senor y aceptare y entonces ella se convirtio .

Yo pedia al Senor por la distancia de Tixan y decia Senor y tu haz escogido yasi

como haz escogido ami quiero que escojas a mis vecinos, a mis amigos, a mis hijos,
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entonces el Seiior escuch 6 y me dio una dolencia de coraz6n, por 10 cual yo siempre

invitaba ados hennanos que habia y a un hermano que anda visitando.

Entonces yo tuve que clamar bajo las lagrimas de mis ojos y dije Senor yo desde

hoy quiero ensefiar tu Palabra en este barrio, para que me haz escogido Senor y con

tu ayuda voy a fun dar y predicar el Evangelio desde este momento, desde ese

momenta preste mi casita para reuni6n y despue s fundamos ya la Iglesia.

Antes de convertinne yo trabajaba en una hacienda con los animalitos que tenia, en

la hacienda de los senores Gallegos que es al frente de mi casa, ahora que es la

propiedad" de nosotros con un peco de prestamo que hemos comprado, y asi en

temporadas trabajaba per zonas en el norte como Machachi 0 como Quito como

jornalero 0 peon para cornpletar la econonua, casi como esc1avizado, pero desde el

momenta que he convertido al Senor he mirado por ahi algun trabajito, algun

negocio y durante el ochentidos al noventidos, es decir durante diez afios tengo

trabajando, mas por aca he pasado con la Palabra de Dios y el Senor me ha

cambiado la vida, el Senor me ha atendido hasta aqui, para el hogar tambien, para

la vida defenderse siento un poquito mas aliviado que antes en la esc1avitud.

La vida en la hacienda era d.ua, net pagabau muy poco, en ese tiempo de nuestros

antepasados ganabamos cinc., sucres en el afio ]959 al ]962.

Yo era conocido en mi comunidad, porque al ver como sufrian mis padres y nus

familiares en esclavitud, yo decia alguna vez esto no quisiera; y por eso me iba de

palabras y de luchas contra los patrones, reclam andoles horas que hacia trabajar muy

tarde, daba muchos correazos, porque los terratenientes que siempre manipulaban

querian ponemos bajo los zapatos de ellos.

E11 l ·~ Reforrna ! I.T]'·' ..~.
• ..J U ·l.v .:. ~ 'ij _"f}... 1., teniamos que defender nuestros derechos de

nuestros padres pen) estes sef JltS salieron negativos, despue s ya ellos han dividido
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la hacienda a sus herederos, ellos han vendido a otros senores y ellos son los que nos

vendieron a nosotros, no es que han dado Refonna Agraria, no nos han reconocido

nada esos sen ares, y par falta de tierra pues hemos comprado este lote.

Cuando llegue a conocer la Palabra de Dios, ya el Sefior me cambi 0 y fuimos unos

dirigentes y as! pues hasta aqui de que alguna para la vida tambie n ha hecho Dios".

Ya despue s de unos meses, unos afios Dios ha hecho vel', ellos han querido ser otra

vez ser amigos, entonces segun como me decian ahara me dicen bueno usted ha

tenido la fuerza de seguir el Evangelio, ya no yeo que tomas, tu eras mucho

tomador, hablabas contra el vecino y ahora parece que es bonito, un dia nosotros

tambien estaremos par donde usted esta caminando me dicen la gente.. "

Veamos a traves de estas narraciones personales que, nos infonnan acerca del como

los indigenas se apropiaron de estos discursos religiosos contribuyendo a darnos una

inrerpretacio n indigena sobre el protestantismo y como este contribuyo a conformar

una nueva identidad etnica, donde como veremos se conjugan elementos comunes

y particulares 0 individuales.

b.Decidimos convertirnos..

Como sefiala Stipe (1980: 167), los cambios culturales no pueden ser entendidos S111

tamar en cuenta las creencias religiosas de la gente.

En este mismo sentido Crain (1990:207) nos invita a prestar atenci on al hecho de

que los individuos ubicados en la periferia de los procesos de desarrollo capitalista

en el Tercer Mundo, tales como los indigenas, con frecuencia tienen reacciones

magicas, con apariencia de fantasia hacia este desarrollo.

Es importante reiterar que si bien el protestantismo estuvo en Chimbarazo desde

comienzos de] presente siglo, reci en despues de cincuentaidos afios alcanzo una
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receptividad en sus interlocutores indigenas, tornandose en un espacio simbolico

alternativo desde donde reestructurar su universo y sus relaciones con el mundo

modemo.

En las narracioues vistas, pocas veces tomadas en cuenta como parte importante del

registro de la historia del protestantismo en nuestra continente, aparecen

subterraneamente respuestas subaltemas para relacionarse con ese mundo moderno

que los discrirnina en diferente forma.

Veamos como operan estes mediaciones simbolicas en los testimonios indigenas.

Ambos relates SOlI estructurados a partir del acto de "conversi on religiosa",

experiencia fundante para toda persona evangelica, la cual se constituye en un

espacio des de donde la gente trata de "capturar" una energia y una fuerza para

movilizarse (De Certeau 1984: 178). La adquisici on de esta fuerza se hace a partir de

la reelaboracio n del "recuerdo" de este hecho fundante a traves de la memoria de:

fechas, personas (con quien se convirti o, quienes estuvieron presentes), simbolos,

suenos, visiones etc, desde donde el pasado es invalidado y se afirma el presente.

Debemos seiialar que r~CJ tlj~o::; .os eventos sobreviven en la memoria, par 10 que ella

mas que cumplir una funci on mecanica del recuerdo, es selectiva de detenninados

hechos del pasado que refuerzan el presente y al mismo tiempo elaboran una historia

futura (Hastrup 1992:9-10; De Certeau 1988; Sahlins 1985:146; Hobsbawn, Ranger

1983). Per su parte, Tonkin, Me Donald (1989: l) agregan que tambi en la histaria es

usada, experimentada, recordada 0 creada.

Ahora bien, en este "hecho fundante" , se pueden distinguir con facilidad dos

momentos: un antes'. lilt U',::)OU~3 de In conversion.
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Generalmente en la mayoria de las narraciones de "conversion religiosa", como 10

confirmamos en nuestros dos testimonios, se parte del acto mismo, se ve el "antes"

en forma negativa y antitetica. Esta constante nos permite suponer, al igual que Gill

(1990:714), que el significado del pasado es reinterpretado por los individuos a la

luz de la nueva ideologia y de su nueva realidad social, en categorias estrictamente

morales (el antes es moralmente condenable, el ahora es moralmente valido); este

juego ritual como subraya Goffman (1970:85), pennite desarrollar un yo, es decir

una identidad.

Si bien. estos eventos simb olicos generalmente ocurren en 10 que Turner (1974)

llamo dramas sociales, en el caso de Chimborazo notamos ciertas variantes.

Mientras que la definicio u evangetica clasica de "conversion", conlleva un "cambio

de corazo n'' y una radical "transformaci on al aceptar la nueva fe"; 10 que hemos

podido notar, a traves de distintas formas de dialogo con los indigenas, en nuestro

trabajo de campo, es que en la mayoria, estas experiencias de "conversio n" no son

necesariamente dramaticas 0 espectaculares. Si en cambio, muchas de la veces,

parten de una auto-reflexi on personal y/o familiar 0 grupal", mas que responder a

una accion misionera directa (cf. Klassen 1975):

"tr ...noso O~ un poqUJCJ a
siempre hay dudas .."

veces pensabamos y a veces no, porque

(testimonio 1)

"..bien Lorracho miraba los cielos y veia la luna y que
existia un Dios y oraba chumado.."

(testimonio 2)

Creemos que estes procesos de auto-reflexi on indigena responden a

, una primer» experi :~l:~·.' :l{:~.;r(l\··l "':01 II cristianismo (Iglesia Catolica) y debido a

que el protestantismo aparer ic ·:Xr, ..~1 111.3. propuesta religiosa subalterna, condicionar ia

la capacidad de i!r.J>o:;>:'61~ (:'~l j-rotestantismo, aspecto que ofreceria mayores
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margenes de maniobra por parte de los indigenas. Este proceso otorg o otros giros al

protestantismo y no sucedio porque asi se 10 propusieran sus misioneros.

En ambos de nuestros entrevistados aparece el "caminar" como un referente

metaforico, de la busqueda y del inicio de algo nuevo, 10 cual denota un movimiento

terapeutico y doloroso al mismo tiempo.

"..y mi mami un poquito entendiendo que es bueno, estaba andando,
mandando asi y cuando justo se presento una campafia aqui en Tixan.."

(testimonio I)

"Bueno, yo una noche de oscuridad, unos earninos largos, que no
podia earninar, bien borracho miraba los cielos
y veia la luna y que existia un Dios y oraba chumado .."

(testimonio 2)

Muchas veces, en los estudios andinos se ha visto el "caminar" desde dos

interpretaciones como: migracio n, fenorneno analizado des de una perspectiva

econornica y social; como peregrinacio n analizada como expresion unicamente

religiosa.

EI caminar, en nuestros informantes no se ubica en ninguno de estos dos enfoques,

sino mas bien 10 hace en un espacio cotidiano, pero al mismo tiempo transicional 0

liminal', apto para la busqueda y el encuentro.

En estos caminos liminares, el presente es elaborado a traves de una vision negativa

del pasado. El ayer es representado generalmente, al igual que par nuestros

informantes, a traves de rnetonimias tales como el "consumo de licor" y la

"enfermedad". Aspectos a 10J que se les otorga significados religiosos, tornandose

determinados habitos y estados fisicos los que marcan limites y .Ia diferencia.

Demarcan adem as la ritualizaci on entre un antes y un despues en .la experiencia de

"conversi 0 n religiosa":".



Como seiiala Benavides (1989:5), 10 que es central en todo sistema idcolo gico

identificado bajo la etiqueta de la religion, es el "sistema de la diferencia", 0 para ser

mas precisos la creacio n de la diferencia, a partir de la cual se construye la identidad.

En este senti do, agrega el mismo autor, las "diferencias" se convierten en

precondicio n de cualquier tipo de estmctura: social, linguistica, cognitiva, mientras

el poder para reforzarlas esta en el mismo centro de cualquier mundo socialmente

construido.

Vemos entonces que las "diferencias'' son formas de construcci 0 n de identidades

personales y sociales, por 10 cual las difcrencias establecidas, en nuestro caso de

estudio en el campo religiose) )~I;testante, mas que significar oposicio n 0 destruccio n

de su identidad etnica se co.istituven en un referente desde donde "recrear" su
, ...

identidad.

En el caso especifico del "consumo de licor", si bien el uso del alcohol ha sido en

los Andes vehiculo dominante para la creaci on e intercambio de relaciones sociales,

"reciprocidad diferida'', como 10 llama Allen (1988), al mismo tiempo ha sido sobre

todo un mecanisme de control y de dominaci on por parte de los grupos de poder.

Entonces, veruos que el cuestionamiento moralista de los nusioneros protestantes

hacia el consumo de bebidas alcoholicas, mas alla del intento de subvertir

ceremonias paganas, sin propene rselo, abri a la posibilidad de construir una protesta

al poner en cuesti on todo un sistema de relaciones de poder creadas en tome al

consumo de licor. De esta forma se creo un nuevo referente simb61ico desde donde

los conversos indigenas pudieran construir contra-hegemom'as (cf. Manning 1977).

En palabras de nuestro segundo informante:

"..Desde pequefio hemos aprendido a tomar, por eso es dificilno poder
sostenerse, ni carnbiar la actitud de la vida, porque no conocia uno la
Palabra de Dios, es dificil la esc1avitud de la borrachera en la gente
indigena .."
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En el caso de la "enfennedad", en el mundo andino ella se encuentra

indisolublemente vinculada a 10 sobrenatural, sobreviene cuando se da una ruptura

del equilibrio mayormente social (familiar y de otros aspectos como robo, adulterio)

(Taussig 1982:562).

En nuestros testimonios vemos reflejado esto:

"..una vez mi papi (. ..) se partio el pie, la plantilla y se hizo una
tremenda herida y ahi pear mi mamita decia, ya ve que no es bueno
impedir ir a hacer las cosas de Dios..;"

(testimonio 1)

"Yo pedia al Senor par Ia distancia de Tixan y decia Senor y tu haz
escogido y asi como 1:,:1Z escogido a mi quiero que escojas a mis
vecinos, a mis amigos, a mis hijos, entonces el Senor escuch o y me dio
una dolencia de corazo n ... "

(testimonio 2)

A partir del uso de la "enfennedad" como metonimia, se evidencia la existencia de

relaciones entre enfermedad-ruptura y cercania-lejaru a de Dios. Esta hace suponer

que, como sen ala Molini e Fioravanti (1986:280), se expulsa Ia desgracia biolo gica

al trazar fronteras 0 difere..c ias. En nuestro caso observamos que eJ-referente ruptura

de la salud, que certifica el transite entre un antes y un despue s de la experiencia

religiosa protestante, forma parte del transfondo cultural andino mas que del

occidental.

Si bien es cierto que estas dos metonimias aparecen frecuentemente en los

testimonios de indigenas que se hacen evange licos para marcar la "diferencia";

paralelamente existien (Y~ns fL:.E.1i~S de establecer esa misma distincio n, en este caso

establecidaspor los ui.sioneros e~.~r(l:·~jcr()s, las cuales pretendieron imponerse en el

universo sirnbo lico de los ind.genas "convertidos". Este es el caso del rechazo hacia

toda cosmovicio u andina, originado en el marcado
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uorteamericanos yen su afan de oposici6n hacia las creencias catolicas. Este enfoque

de los protestantes contrarresta con el usado por la Iglesia Catolica que, como

veiamos al comienzo del presente capitulo, us6 el "metodo de sustituci on'', es decir

incorporo elementos de la simbo lica andina en las representaciones cristianas. Sin

embargo, el rechazo de las misioneros protestantes hacia los valores culturales

indigenas perrniti6 que se dieran subterraneamente apropiaciones mucho mas

independientes que las creadas, la mayoria de las veces verticalmente, y otorgadas

por la Iglesia oficial a rrave s de sus politicas de sustituci 6n.

Adicionalmente, la traducci on de la Biblia al quichua, los programas de radio, asi

como los planes educativos y de salud, en este mismo idioma, se constituyeron en

simbolos de la modemidad, contribuyendo a reconstruir en torno al protestantismo

una particular identidad etnica como un modo de afirmarse ante una sociedad que

los discriminaba social y culturalmente,

Otro aspecto que nos permite visualizar los cambios que se operaron con la presencia

del protestantismo, es el uso y la distribuci 6n del espacio. Como hemos visto, ellos

colaboraron en la escenificaci on y legitimaron las relaciones de poder y de

dominacio n. Par su parte los misioneros par provenir de paisajes agrarios, marginales

a los escenarios urbanos que se empezaban a construir, tuvieron una predisposicio n

para ubicarse en Chimborazo en contextos similares a los suyos,» tal es el caso de

Caliata y Troje. Esto les ayudo a comprender la discriminaci on de que eran objeto

los indigenas en relacion a 105 espacios urbanos.

Par otro [ado, en comparacion can las grandes catedrales e iglesias catolicas, los

cultos protestantes se realizaban en las casas, como nos 10 nalTa una de nuestras

infonnantes indigenas, con ella no s610 se modific 6 el usa del espacio, sino

adicionalmente, simbo lica y materialmente se validan sus propios escenarios, donde

pueden expresarse sin restricciones en su propia lengua y gestar solidaridades.
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Finalmente, otro aspecto que mencionaremos es la apropiaci on, por cortos periodos

de tiempo, que rea1izaban los indigenas de los espacios urbanos (plazas), tal como

10 veiamos en las sublevaciones indigenas de comienzos del presente siglo. En el

testimonio de nuestra informante indigena, vemos que ella decide acercarse aDios

en una campaiia evangelistica realizada en la plaza de Tixan; es decir el uso del

espacio publico que les fue negado, es usado para una practica performativa de

"conversion" a traves de 1a cual expresan su protesta y descontento con su pasado.

Esta experiencia es adem as validada par una autoridad delegada representada en el

pastor blanco 0 mestizo. Analizarernos el papel de las autoridades delegadas en el

siguiente inciso.

c. Certificado de que somos evangelicos

Como dice Pin a-Cabral (1992:58), los dioses paganos son demonios, y no divinos

mientras difieran de nuestro dios.

En las apropiaciones particulares del discurso protestante, que estamos analizando

si bien advertimos que se desarrollaron con cierta autonorm'a debido al control difuso

sobre los significados cc.idianos, siernpre han buscado ser validadas por una

autoridad delegada. Estos agentes concentran un capital simbo lico acumulado por un

grupo que les ha otorgado ese mandato de cuyo poder esta investido (Bourdieu

]985:69). Estas autoridades delegadas, en nuestro caso de estudio, tienen dos

caracten sticas, son basicamente extemas y representantes del mundo social

dominante.

Tenemos entonces que' estas expenenclas de conversi on religiosa buscan ser

certificadas 0 validadas a traves de dos autoridades delegadas: pastor 0 evangelista

y la Biblia.

La primera de ellas es un pastor 0 evangelista blanco (misionero) 0 mestizo, como

es el caso de nuestros informantes:
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"..mi tio queria tener el gusto que nosotros nos entreguemos (... )
nosotros un po quito a veces pensabamos y a veces no, porque siempre
hay dudas ( ...) cuando justo se presento una camparia, aqui en Tixan,
que vinieron trayendo al hermano Valentin..

(testimonio 1)

"Despue s de pecos meses, ya el Senor me ilumin6 y me hablo en el
corazo n, en la conscieuciz, como sentir un hambre de buscar el camino
del Senor y yo dije en mi casa, mujer ya no puedo soportar mas me
buscare 10 mejor que sea, quiero ser evangelista me voy a Tixan a la
Iglesia Evang elica, ahi disque hay un hennano pastor Valentin Mason,
II r "a a me voy..

(testimonio 2)

Esta autoridad se torna en el portavoz autorizado que certifica el valor de dicha

experiencia 0 en su defecto la consolidu.

Sin embargo, la relaci6n que se establece con esta autoridad delegada, no es similar

a la relaci 6n "tutelar paternal" que existi a con el terrateniente 0 con el sacerdote

cato lico. En el caso del protestantismo en la zona de Chimborazo, el pastor 0

misionero cumple una funcio n estrictamente certificadora de la experiencia vivida,

en muchos casos incluso esia; [-ersonas convertidas se ternan en pastores en sus

comunidades. EI liueruz cJ. l 1. :\.' J e .angelico adquiere su autoridad en base a

su funcio n Y IlO ell b,e~ ~. ,.J f 1II\a,<~\jl, es par ello que muchas de las veces el lider

comparte la misma condicio n socio-econo rnica permitiendo una relacio n mucho mas

cercaria que la "tutelar paternal".

Una segunda autoridad delegada, es la Biblia. En un primer momento se uso el libra

como un medio para desvalorizar y alejar a los indigenas de los misioneros

protestantes:

: I I I
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"Pronto se corrio la noticia que los misioneros habia traido un libro
malo que corrornpen' a a sus hijos"

(Margareth Brown)

Con el correr del tiempo la "palabra escrita" se ternana en una segunda autoridad

deJegada aJ ser vista C0I!10 emblerr.a que posibilita al indigena el acceso al saber, al

conocirniento, al poder C,eat.:;: "lL~~~Q~ c!{~re conocimiento y poder en Asad 1979).

"Cuando conod la Palabra de Dios todo mismo ha cambiado.."

"..hemos cambiado todo porque nos enseiiaban la Palabra de Dios .."

(testimonio I)

"lei la Palabra de Dios y ya me vino un cambio.."

"yo desde hoy qt::. ':.") vi:;eE :',! tu Palabra en este barrio .."

(testimonio 2)

El dominio de la palabra escrita siempre ha sido un instrumento de dominaci on y de

discriminacio 11 para las sociedades de tradici6n oral, por 10 que hay que ubicar dentro

de este contexto la "significaci on" del acceso por parte de los indigenas, a la palabra

escrita, representada a traves de la Biblia.

En nuestro tiabajo c.: can.j, 'j :.:v~..statamos que si bien la traduccio n de la Biblia al

quichua realizada por los misioneros protestantes, ayudo a que desarrollaran con

mayor eficacia su labor proselitista, al mismo tiempo contribuyo a la revalorizacio n

del idioma quiehua por parte de los indigenas (Muratorio 1983 :88), Al mismo tiempo

irnplico la coustruccio n de un intermediario linguistico con Ja palabra castellana

escrita (Gudsehinsky 1965: l32).
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En la actualidad, la Biblia prefiere ser leida en castellano y ya no se realizan

traducciones al quichua de materiales cristianos, debido a que no hay mayor

demanda de los mismos. Si bien, se sigue usando el quichua en las predicaciones y

conversaciones, a la hora de validar sus interpretaciones re1igiosas, se usa la

autoridad delegada (la palabra escrita) en el idioma dominante, el castellano ya que

ello .otorga mayor prestigio (vease Alb6, Greaves 1983:79-111).

Esto, es constatado incluso cuando un indigena realiza un inadecuado uso del idioma

castellano, es objeto de discriminaci on y de diferenciaci on social. Sobre todo esto

se da con las mujeres, por 10 menos en nuestra zona de estudio, tienen menor

contacto que los varones con el mundo moderno (cf. Harvey 1989:8).

"..desvalorizan a las mujeres, que dicen que no podemos aprender, no
sabemos leer, no sabemos escribir..."

(testimonio 1)

Histo ricamente las poblaciones indigenas han buscado en medio de la resignacio n y

la rebeldia, 0 mejor dicho de la "adaptacion-en-resistencia'' (Stern 1987), el acceso

a la palabra escrita castellana como una forma de validaci on y credibilidad en una

sociedad donde ser quichua monolingu e significa enfrentar la desventaja y la

discriminacio n del mundo modemo. Vemos entonces que la relacion de los indigenas

con la palabra escrita es sobre todo ernblema tica, en el sentido que les pennite el

acceso al mundo prohibido.

d. Evange licos runas

Si bien es cierto, el protestantismo contribuyo ala configuracio n de una deterrninada

identidad etnica, al mismo tiempo debido a que los protestantes carecieron de un

capital politico que les pennitiera articular estas recreaciones etnicas, esto genera que

dicha toma de conciencia adquiriera una ambiguedad relativa a cada grupo y/o

persona (Comaroff 1991; Muratorio 1983:87).
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Veamos como estas ambiguedades de poder, prestigio y status se entretejen en

nuestros informantes:

Para nuestra primera informante, el hacerse pratestante Ie posibilita acceder a otros

espacios de socializaci on y de conocimiento, a los cuales no habia tenido entrada:

"..mi papi decia que ustedes estan andando por ahi perdiendo el tiempo,
no siquiera piensan en los animales, ustedes no mas se van y nada no
vale, esto nos decia porque mi tio nos llevaba a campafias, asi a
iglesias .."

Sin embargo, al mismo tiernpo sieute que carece como mujer de legitimidad en las

reuniones religiosas:

"..las mujeres no podiamos hacer nada (...) desvalorizan a las mujeres,
que dicen que no podemos aprender, no sabemos leer, que no sabernos
escribir entonces se tenia recelo... "

Muchas veces cuando se ha analizado la relaci on hombre/mujer indigena, se 10 ha

hecho en terminos de una teoria de igualdad complcmentaria, 10 cual constatamos

que no ocurre en todas las esferas y actividades sociales (Harvey 1989: 11-14).

Al respecto seiiala Silverblatt (l990:XXIII) que el genera en los Andes puede ser al

mismo tiempo una metafora para la complementaridad como para la jerarquia, es por ·

ello que no es de sorprenderse, advierte la autora, que los incas escogiesen las

ideologr as genericas tanto para enmascarar su control sobre los dernas, como para

crear relaciones de dominaci on.

En este sentido, vemos que 1:.': mujer indigena (rnayoritaria en la iglesia evange lica

quichua) tiene la posibilidao de rr.odificar yampliar sus espacios privados/p ublicos;

sin embargo no participa de manera igualitaria con el hombre en la conducci on y

toma de decisiones en el ambito de la iglesia, contribuyendo unicamente de manera
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informal y extraoficial en el. Ello se debe a que frente a la autoridad delegada

(pastor y la Biblia), siempre ha estado en desigualdad de condiciones.

Ante el pastor esta en desventaja debido a que siempre es una autoridad masculina,

par 10 cual las re1aciones sociales son establecidas en terminos de genera. Ante la

Biblia, es decir la palabra escrita, son las mujeres las que menor acceso tienen a ella

por sus condicionamientos en educacio n yen la re1aci6n con el mundo occidental.

Estos dos condicionantes nos permiten vel' como los sistemas socio-culturales de

genera, reforzados pot las ideas religiosas en donde la mujer tambien posee un papel

secundario, se yen fortalecidos al interior de la Iglesia evange lica indigena. No por

ella dejamos de reconocer que en algunos aspectos la mujer indigena a traves del

protestantismo alcanza mejores condiciones de vida: reducci6n de la violencia

familiar, acceso a la educacio n no-formal a traves de seminarios y talleres de

capacitacio 11, ingreso a otros espacios de socializaci 6n etc.

Para nuestro segundo infonnante, vemos que el hacerse protestante, contrariamente

a los que yen al protestantismo como un espacio de busqueda de poder y prestigio

negado (Bamat 1986), su decisi6n le lleva a perder el prestigio ganado que ten!a

como lider iudigeua en su corn..nidad:

"He andado noches, tardes, dias, persecuciones todo he vencido, porque
me persiguen los gentiles .. 11

Pero a su vez, el protestantismo le pennite apropiarse de un campo simb6lico desde

don de reestablecer su identidad particular

"Uno cuidaba de uno pero no podia V1Vlr en el hogar en ningun
momenta y estaba dado a rnucho alcohol, entonces uno procedia mal
ante la familia ante la espo..a. Desde pequefio hemos aprendido a
tomar, por eS,J C:, dii::il 1W poder sostenerse ni cambial' la actitud de
vida (...)
Yo tenia UEa Biblia cat:)~ic~qu~ unos hermanos que he trabajado junto en la
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provincia de Pichincha en el canton de Salgolqui, nos obsequio una, algo yo
he leido, algo tuve en mi corazon, bueno dije pues hay hennanos que se han
convertido al Senor que ya no toman y uno yeo la Biblia yeo pues ... "

Entonces vemos que en esta expenencia particular, la religion se toma en un

referente no necesariamente 0 mejor dicho no unicamente social, sino tambien

particular, desde donde se alimenta un sentido de fuerza personal, expulsando las

dolencias tanto fisicas como mentales.

Sin embargo, nuestro informante, despues de que se hace evangelico, vuelve a

recuperar su prestigio en la comunidad, (actualmente es lider de una organizaci on

indigena de la zona) por 10 cual notamos que se da una interconexi on entre la

dimension social y la subjetiva.

"ooya despue s de unos meses, unos afios Dios ha hecho vel', ellos han
querido ser otra vez ser amigos, entonces segun como me decian, ahora
me dicen bueno listed ha tenido la fuerza de seguir el Evangelio, ya no
yeo que tomas (oo.) ahara parece que es bonito, un dia nosotros
tambien estaremos par dor.Je usted esta caminando me dicen la
gente ... "

La inversion indigena en la creencra religiosa protestante contribuye al impulso

social de estos sectores configurando una practica a traves del acceso a ciertos bienes

sim bo licos y practices.

La confonnacio n de dicha practica se realiza en dos dimensiones: pOI' un lado, el

discurso religioso (escogido per Dios, llamado por Dios) contribuye ala valorizacio n

de grupos sociales fuertemente golpcados permitiendoles adem as el acceso a ciertos

servicios: salud y educacio n ofrecidcs por los misioneros. POI' OtTO lado, contribuye

a reorgaruzar la existencia particular del individuo: en terminos emocionales, de

poder etc.
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e. A traves del lente misionero

Los misioneros protestantes bus caron transmitir sus dogmas religiosos de distintas

formas: imageries visuales (peliculas, afiches etc.), canticos religiosos, folletos entre

otros; algunos de los cuales adquirieron una mejor sintonia con el imaginario

indigena.

En nuestro trabajo de campo hemos percibido que las imageries y pinturas alegoricas

juegan un papel importante en la labor pedag ogica misionera, incluso aun mas que

la palabra escrita.

EI siguiente esfuerzo es un primer intento explaratario en percibir el significado de

estas imagenes graficas, para ella herons seleccionado dos tipos de representaciones

visuales 43: I) la primera clase de graftco es el afiche, el cual es colocado

generalmente en 1~ pared frontal intema de las iglesias, el afiche que analizaremos

se llama "Ishqui fianmanta",(Dos Caminos); 2) y el segundo grafico que analizaremos

son imagenes que aparecen en folletos que se distribuyen en forma masiva, nos

referiremos a las imagenes del foUeto "Runapaj Shunguca (,1ma Shinashi Canga?"

Ci,Como sera el corazo n del indio?).

Somos conscientes que estamos ante graficos hechos par los rmsioneros, 10 cual

constituye de pur :;i eli filrrc que IlGS distancia de 10 que podria ser la expresi on

propia de los indigenas. Sin embargo como sabemos, el simbolo de par si, no solo

posee un significado, sino una multiplicidad de ellos, es par esta razon que si bien

los simboJos analizados son ajenos, son usados y valarados par los indigenas, por 10

cual nos parece oportuno explarar sus significados.

I.Ishqui fianmanta

'Esta representacio 11 visual C'JD. fuertes rasgos apocalipticos nos muestra la imagen de

dos caminos 44: expresada ;.j • (it" {s ,J~ la division del espacio: el jahua pachaman,

el camino angosto y el ~ClJ pacaaman el camino ancho, que contribuye ala creacio n
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de la diferencia (Benavides 1989:5). Esta distincio n es construida en base a criterios

practices de comportamiento: 10 aceptable (licito) y 10 condenable (ilicito), con el

fundamento biblico mayonnente novo testamentario.

En 10 aceptable, se enfatizan los comportamientos ideales de un cristiano:

predicacio n, alabanza al Seiior, congregarse en la Iglesia, uso adecuado de la Palabra

y un buen testimonio. En las imagenes, generalmente el varon es el mas activo en

estos cornportamientos.

En 10 condenable, se pone en cuestio n: emborracharse, violencia, la brujeria, la

idolatna y las obras de justicia (estos dos ultimos aspectos en clara alusion a los

supuestos enfasis de la Iglesia Cato lica).

Cada imagen grafica de este afiche va acompafiada de una cita biblica, la cual, al

igual que la representaci on, posee un marcado enfasis apocaliptico, que de acuerdo

a nuestro entender encuentra sintonia con elementos mesianicos de la cultura andina.

2. Runapgi Shunguca 71ma Shinashi Canga?

La primera expresi on grafica presenta el corazon de una persona que no conoce a

Dios, el cual es identificado lleno de animales; en el segundo grafico aparece Dios

expulsando a los animales; y finalmente la tercera expresi on coloca dos opciones

posibles volviendo a enfatizarse el mundo dual.

Entonces, en el primer grafico se compare al individuo que no conoce a Dios con un

animal; y por otu lado cuando Cristo esta en el corazo n del hombre deja de ser

animal.

Los indigenas como hemos visto eran vistos como animales porIa sociedad

riobamberi a fuertemente racista, por 10 cual estas imagenes visuales no les son
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ajenas, sino par e1 contrario correspond!an a la representaci on de 1a realidad y a la

posibilidad de cambiar esa situacio n a traves de Cristo.

Estos breves comentarios de las imagenes visuales nos penniten reforzar algunas

ideas que habiamos analizado en los testimonios de nuestros infonnantes indigenas.

En ambas representaciones, vemos ciertas continuidades: la pnmera el enfatico

dualismo que diferencia el bien y el mal y la segunda que los textos escritos

aparecen basicarnente reforzando el disCUISO moral de 10 aceptable y 10 condenable

en todo cristiano que se expresa en las imagenes graficas.

A diferencia de los misioneros, para quienes la imagen visual (fotografia) pretende

certificar los infonnes escritos enviados a sus centros matrices; en este afiche son los

pasajes biblicos, es decir la palabra escrita, la que valida las imagenes visuales.

Despue s de medio siglo de indiferencia, la iglesia evang elica indigena en el

Chimborazo a partir del cincuenta, ha crecido exhorbitantemente, se habla de unas

quinientas congregaciones en toda la provincia, se preguntaba un investigador social,

(,que ha ocasionado tal crecimiento", eficacia que no ha logrado ninguna otra

organizacio n.

Si bien el protestantismo en sus 11l1ClOS fue un elemento ex6geno, recibio una

"orqucstacio n autoctona'', construida dinamica y dialecticamente, fruto de una

interaccio n entre distintos actores que se encontraron.

Como dice Weber "un discurso puede resultar en desenlaces inesperados", en este

sentido hernos visto que no podemos asignar un particular significado de la creencia

religiosa. A traves de .~:~;~~ .:=apbllo observamos que el protestantismo fue un espacio

entre el mundo occidental y el mui.do andino, conversaci 6n en casos violenta y

acalorada, en ctros negociada yen otros desviada. Desencaden 6 procesos dialecticos
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a traves de los cuales se construyeron consensos frente a una realidad social. Hemos

querido demostrar que si bien en casos, la ideolog ia conservadora y etnocentrica de

los misioneros evange licos protestantes canso fuertes dafios en su labor proselitista;

al mismo tiempo los receptores indigenas se apropiaron de ciertos simbolos y

significados oficiales dibujando encima de ellos, nuevas lecturas desde donde recrear

su vida cotidiana y responder a los nuevos condicionamientos societales.

Estas interacciones dinamicas (contradictorias y conflictivas), se dieron en un

contexto particular, siendo las creencias religiosas el lenguaje a traves del cual

ambos actores reciprocamente curaron y restauraron los disloques que

experimentaban en los niveles de su experiencia cotidiana.

NOTAS DEL CAPITULO

25. Segun Tohaza (1984:5) la provincia de Chimborazo ha sido una de las
regiones en el pais en 1a cual con mayor persistencia se han mantenido
relaciones de producci on pre-capitalista, siendo solo a partir de la emision de
la Reforrna Agraria cL 1964, donde se empieza a generar un proceso de
abolicio n de las formas de producci on pre-capita1istas.

26. testimonio de Ignacio Silva, octubre de 1992

27. En este sentido es interesante notar el numero considerable de ordenes
religiosas que existian en Riobamba (vease Castillo Jacome 1942:232-236).

28. Esto se confirma en 1a provincia de Chimborazo a1 ver que las primeras
sublevaciones indigenas no atentan contra el sistema de hacienda, sino que se
expresan estrictamente en luchas reivindicativas, es decir el acceso a derechos
y recursos GJ i~.i\:ri~r oj,c la l.acienda (Sylva 1986:33-35) y por otro lado
expresan desa<;.:~:·~(~CS ~·;~r·e·:~o a demandas del Estado, especialmente con las
autoridades seccionaies: in.puestos, servicio militar, censos etc. (vease
Cevallos sit).

29. En el analisis de Ia hacienda serrana ecuatoriana, Guerrero (1991:188), nos
dice que el patron era una "autoridad paternal tutelar".

30. vease estudio de socorros y suplidos en una hacienda serrana ecuatoriana en
Guerrero (1991).
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31.

32.

34.

35.

Al respecto vease el analisis simbo lico del espacio en una hacienda serrana
ecuatoriana que hace Guerrero (1991) cf. ritos de institucio n en Bourdieu
(1985:78-86).

Muchas veces los datos historicos que se registran no s6lo dan cuenta de los
hechos sucedidos sino tambi en de las valoraciones que se hacen sobre los
mismos, en este caso vemos como la descripci 6n que el historiador hace del
espacio esta influida de sus valoraciones (cf. Rappaport 1989:47).

En muchos estudios realizados sobre el agro serrano, se califica a los
indigenas, como "campesinos", por nuestra parte preferimos usar el termino
indi gena dado que desde la Colonia, sobre todo en una sociedad como la
riobamberi a, ha preponderado el lenguaje de casta, raza 0 grupo etnico para
definir la ubicacio n de los diferentes sectores sociales: blancos, cholos, indios.

Es la Uni6n Misionera Evange lica la pionera en abordar planificadamente la
cuestion del analfabetismo de la poblaci6n indigena de la provincia, en 1956
(vease Bebbington, Ramon 1992: 182; Muratorio 1983:82).

Entendemos por identidad etnica, no como los factores del pasado que carecen
de interacci 6n social, sino todo 10 contrario construcciones procesuales y
relacionales que se construyen socialmente (Hylland 1991: 127; Barth
1969: ]0).

36. Hemos recogido diez testimonios de la zona antes mencionada, de los cuales
hemos seleccionado a estos dos debido a que son representativos de miembros
fundadores de sus iglesias y lideres de las mismas.

37. Entrevista realizada e!1 octub;c de 1992 yen febrero de 1993. En este, como
en el siguiente testimonio hemos respetado su estructura intema, asi como sus
expresiones. En los casas en que reducimos el discurso, hemos puesto los
respectivos signos de puntuacio n que asi 10 indiquen.

38. Entrevistado en octubre de 1992 y en febrero de 1993

39. Generalmente las propiedades de los indigenas, en esta zona, son entre dos a
cinco hectareas y son tierras de secano, es decir, como dice nuestro
infonnante "cuando hay aguita del cielo".

40. Actualmente, nuestro icforrnante es dirigente de una Organizacio n Indigena
de segundo grado vincr lada a lu CONAlE.
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41. cf. can el hecho de que a pesar de que los misioneros llegaron en 1902, los
indigenas recien deciden convertirse en 1954, fecha en la que se realizan los
primeros bautizos (vease datos estadisticos anterionnente proparcionados).

42. cf. rituales de frontera en los Andes, en Molinie Fioravanti (1986:272-282).

43. Ambas imagenes visuales datan de la decada de los sesenta, fueron publicadas
par la GMU y gczan de bastante aceptacio n en las comunidades evangelicas
de Chimborazo.

44. vease 10 que seiialabamos sobre el "caminar" en los testimonios de nuestros
infonnantes indigenas.
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CONCLUSIONES 

A modo de reflexion final mas que una conclusion, podemos sefialar que el presente 

estudio de caso sobre la presencia del protestantismo en la provincia de Chimborazo­

Ecuador, nos ha ayudado a explorar la importancia de los vinculos entre 10 objetivo 

y 10 subjetivo. Hemos visto en dichas relaciones como las significaciones religiosas 

si bien se construyen socialmente, no solo son producto de una accio n mecanica, sino 

que se dan en espacios donde las personas luchan: con sus "dramas y rituales" por 

la ruptura 0 la integracio neon detenninado orden social. Son las mismas personas 

las que actuan como agentes del incesante afan de construir nuevas significaciones 

sobre viejos simbolos religiosos, a partir de las cuales organizan y estructuran una 

practica. Esto a nuestro entender nos ayuda a humanizar 10 social, es decir a no 

restar la accion humana en los procesos societales. 

En este sentido, hemos querido analizar el protestantismo no tanto en base a las 

politicas institucionales de las agencias misioneras, sino en su experiencia singular, 

por 10 cual hemos tornado en cuenta su multivocalidad. 

Por un lado veiamoscomo determinados contextos y coyunturas societales, genera, 

educacio n, contribuyeron a que ciertos valores y creencias religiosas fueran asumidas 

a comienzos de siglo por un grupo de mujeres y hombres desde don de interpretaron 

la realidad y quisieron modificarla; como tambien desde donde reconstruyeran y 

reestructuraron su identidad. Intenciones que estuvieron llenas de conviccion, y 

pasio n, asi como tambien llenas de ambiguedades, de poder y de etnocentrismo. 

Por otro 12.<10, los dis"'I",,jOS religic-sos protestantes fueron recepcionados por grupos 

no occidentales, ei: e! presente casu iudigenas, aspecto dificil de analizar por dos 

razones: no existe ~f~ regisu o de sus experiencias propias, debido a que su palabra 

ha sido muchas vexes negada y ell el mejor de los casos discriminada, y par otro 
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lado, debido a que son sociedades de fuerte tradici6n oral, razones por 10 cual sus 

expresiones son mayormente extra-narrativas, es decir rituales (la historia a traves 

de su experiencia religiosa de conversi6n), visuales (imagenes religiosas mas 

populares) y musicales (coros e himnos). Estas formas deben ser tomadas en cuenta, 

ademas de los registros narratives hechos por los misioneros, si es que realmente 

queremos realizar un analisis exhaustivo del protestantismo. A partir del presente 

trabajo hemos sugerido fonnas posibles para desarrollar dicho acercamiento, a pesar 

de las dificultades para abordar estos hechos. 

En nuestro particular estudio, podemos decir que la presencia del protestantismo fue 

"un" lenguaje que se establecio entre dos mundos, "encuentro" que en muchos de los 

casos fue mas alla de las intenciones explicitas de los actores involucrados. Decimos 

esto debido a que, en ambos casos (misioneros e indigenas) los textos biblicos 

proporcionaron un espacio simbo lico y social de convergencia, desde donde 

entretejer alianzas y dialogos magicos tornandose en una forma particular de 

relacionarse solidariamente ante un mundo modemo. 

Al analizar el extenso dialogo que se inici6 desde comienzos del presente siglo, 

encontramos que en sus protagonistas, fueron las especificas sitnaciones socio­

historicas las condicionantes que determinaron las significaciones de un cuerpo de 

creencias religiosas que les permitiera movilizarse como agentes activos en el 

proceso de construeci 6n de su propia identidad y de su propio mundo. 

Tanto la experiencia como la expresio n, estan inmersos en procesos dinamicos de la 

realidad social, por 10 cual continua esta extrafia conversacio n entre dos mundos 

clonde la complicidad, el juego, la fascinacio n y la repulsi 6n siguen presentes. 

Nuestro afan fue analizar, en ambos casos, los componentes socio-culturales que 

participaron en este encuentro, dentro de los cuales se ubica la manifestaci 6n 

particular de los actores sobre su propia experiencia religiosa. La investigaci 6n nos 
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ha pennitido visualizar como los cambios sociales operan en la vida cotidiana de las 

personas a traves de la apropiaci on de ideas religiosas y hemos escrudifiado los 

elementos que intervienen en la construccio n de significados religiosos y que hacen 

posible un dialogo entre diferentes. 
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