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—oral”, cn Mision, No. 27, marzo 1989, p. 25. Ver también la declaracion de la

Fraternidad Teoldgica Latinoamericana, “Hacia una transformacién integral en

América Latina”, en Mision, No. 25, marzo 1988, p. 30, La declaracion expresa
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“... ha llegado amarillo, rotoso
sin chullo siquiera. J
Ha regresado igual de su ropa,
pero en su gjo habia Dios...
= Que Dios?... /Como sabes?
Dz_os €S esperanza, '
Dios es alegria, Dios es dnimo.
Llego unpu (encogido),
enjuermo, agachadito.

Salio tieso, Juirme, qeuila,
Era mozo no mds...”

Jose Maria Arguedas

a5 allz 3 vl .
aesftil?agfic}%ﬁ F;Ilr?gotq gxc_ern,admxientos historiograficos, los unos
‘ ilantropico de los misioneros, 1 ;
nandolos como agentes del imperiali e
el imperialism los ulii i
i et lismo, en los Ultimos anos §¢
4 arrollar una lectura criti isi sias
pe ica de las misiones e iglesiz
evangeélicas protestantes en’ Américe i i e
§ meérica Latina. Sin emb ‘
lender, en elcaso con ion pr it e
,ene creto de la relacion prot i
o | estantismo y cult :
i g ! ltura toda-
¢ mantienen comprensiones que reflejan las debﬂid‘eﬁes teécricg‘: ay
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metodologicas de los primeros acercamientos, las cuales obstaculizan
una discusién del impacto del mensaje misionero en las culturas popula-
res de nuestro continente,

En el caso del presente ensayo, vamos a tomar los casos especifi-
cos de la relacion que se establece entre el protestantismo 'y las culturas
andina y achuar. Esta relacion igualmente ha sido, en muchos de los ca-
sos, analizada desde la {lamada teoria de la “aculfuracion” , la cual concibe
a las culturas nicamente en terminos antagénicos y contrapuestos. For
un lado estan las culturas occidentales, fuertes, dominantes y expansio-
nistas; y por otro las culturas indigenas débiles, estaticas y hereditarias.

Tal como lo expresa Canclini:

se llega a oponer tan maniqueaments las culturas hegemonicas y las subalter-
nas, que s¢ atribuye con demaciada facilidad propiedades "narcotizantcs” 0
“impugnadoras” a fenamenos culturales que no son una cosa ni la otra, sino la
mezcla de vivencias y representacioncs cuya ambiguedad corresponde al ca-
récter no resuelto de las contradicciones en los sectores populares.'

Bajo esta logica, algunas investigaciones han visto al mensaje de
lag iglesias evangglicas protestantes (en sus diferentes versiones), como
desestructurador de las culturas indigenas. Para ello han partido desde
un andlisis de las propuestas y mensaje de las organizaciones misione-
ras, dejando de lado como los sectores indigenas recepcionaron dichos
mensajes religiosos, es decir, concibiendo a los indigenas unicamente co-
mo receptores “pasivos” del discurso evangelico.

Por nuestra parte creemos que no se puede comprender la perpe-
tuacion de las creencias si no se analiza el significado gue la gente les
otorga, como bien sefiala Comaroff?, al decir que en lo religioso, existe
una historia no escrita sobre la forma como la gente recibe estas ideas.

Nuestra propuesta subraya la importancia de rescatar la accion

humana como elemento esencial en la elaboracion de la historia, lo cual
no necesariamente implica el retorno al individualismo, sino una forma
de percibir como operan los procesos sociales en lo particular. Este acer-
camiento lo realizamos con el fin de percibir como se dio este ercuentro
desde los “receptores indigenas” del mensaje protestante, al ser conscien-
tes, como subraya Gramsci, de que ninguna “hegemonia” es totalmente
completa.
Por otro lado, si bien compartimos el entendimiento de que toda
religion forma parte de una articulacién historica en una estructura social
determinada, el abstraer los procesos sociales tnicamente a aspectos es-
tructurales no nos permite comprender como €stos ¢ dan en la experien-
cia préctica de los sujetos. Al respecto, la‘teoria de los campos de Bour-
dieu? es util para entender la relacion dialéctica de dependencia y
autonomia entre las esferas macro y micro sociales.

En sintesis, con el fin de contribuir en la apertura de la discusion
del tema, nuestro ensayo sobre protestantismo y cultura utiliza un mat-
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CO s a ]
tedrico desde donde acercarnos al fendmeno cultural a partir de nue-

vos aportes de la ant i i
e ropologia y desde el punto de vista de los sujetos

DESMITIFICANDO LA CULTURA

Si bien i iRk, z
T lalsasaé{tjii?g félas }t{omunes sobre cultura la conciben constituida por
dencias que se ha ¢s humanas, materiales ¢ ideales', las diferentes tgn~
nor o en may orar;1 ((::lqg struido a partir de tal concepcion implican en me-
Como practicas 'mme di'ﬁa t%na vision estatica de la cultura, percibiéndola
dn d R 10difica les del pasado que se preservan y salvaguar-
tro” entre dos cfl?gf; en el presente. Bajo esta misma logica, el "engluen
s | S va a ser visto Gni eaEn S
cién y resistencia. unicamente en términos de domina-
Esta
sisai dii(éi]_:r);é%n {:nzilda de cultura la encontramos en muchas pro-
bt ] Cuadauré I]O)I; en la actualidad. En ellas vemos que reco
o ro del “buen salvaje” de R - =
indige e je" de Rousseau, seglin el
e gelnaI y su cultura son idealizados y por lo tanto deshgi;tori, (iiu_al el
gelarlos en el pasado, como sefiala Mires: : zados al

... A partir de estas visiones, los “salvajes” jama

e S, ajes” jamds pueden ser sometid ti-

colonialfsmosgli?"nngg;‘t;ﬁgﬁqtgr%os aprender. Todo lo contrario es eurocg;t.?is?rl;llg

e . Nosolros, los satanicos racionalistas, somos Ioé

EDmstiialies fuerzas del mal, Los “salvajes”, en su inocencia, de |
ica posibilidad es volver a nuestros origenes. Los pucbIE)s Epgs

mitivos", con su cultura ici 1
deroi s ¥y sus tradiciones, nos ensefiaran el camino de la re-

o _ _ 4
ol esoda:?lfécéc; que den}uesl.ra la debilidad de esta comprension de
i cona' ar el caracter avasallador de las ideologias dominan-
o5 00 N cxenc:ia mchgg:n:a y suponer la capacidad unicamente de
e aptem%?'m € esta tltima. Ello conlleva una percepcion marca-
il yp tI’aI‘leDlSta que niega la capacidad creativa de los indigenas de
et Imar sus propias tradiciones, ensayando respuestas
Ve ladoras y otras decididamente de oposicion, a través de | :
ales i antienen, recrean y modifican su identidad ’ 5
ura 1l j| ’
L Concepgitgnl?is uItllmos afios muchos antropélogos han cuestionado
i din’e cultura, debido a que presenta ciertas dificultades pa-
g et Sﬂl;u;a; de los prcnljcesos culturales, A través de investigf‘:t
g n aportado con nuevos ¢ imi -
' Ca on -
mayor gomprgensmn de los procesos culturales .
- COI‘}Opitr)tIllrti(Ii]sl i(éstgs estudios se evidencia que dichos procesos no se
e e cam%’ es tmmocfuﬁcables entre el pasado y el presente, si
'. 108 tanto en los sim ignificados,
los cuag‘cs son negociddos socialmente S
a ' . '
. ac&lltgsrah g.s. eiltonces un proceso singular, ¢l cual se construye
: Cir [as personas participan en la seleccion de retazos
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del pasado entretejiéndolos en un sistema de signiﬁcadoséelsg&é egeégz?_'
ura esté en 1 te movimiento y en proc

la cultura esté en un constan : _ p ons

tquilf(::cién (manteniéndose, recreandose e incluso inventandose) de iden

i Ahora bien, estos cambios ¥ modificaciones no son ho_m.oge?eosco
apoliticos sino que operan en un marco de encuentro entre (;le?%ui ;s n?u
{ ! - :
' onfrontan intereses y Necesidades, !
tores sociales, en el cual se ¢ C : S
oni or esta razon la cultura no
< de los casos antagonicos. P L ira no ¢
g?sgada de la clase, sino mas bien como uia herramienta” a travst,ztsél ggialg
cual las personas buscan responder a diferentes y nueve_s cm::(m s
sociales. En este sentido, Fox* ve a la cultura como un “juego/pe
¢ de una interaccion. 7 il
su’_ltant%;g nosotros, hablar de cultura implica necesangment_; h};?;)tl)zivii
' i a Ho
identidad etni tido es oportuno lo que subray b
identidad étnica. En €stC SCI 2 sy
i i bi étni s un concepto politico, va adq
cir que si bien lo étnico no €s ul . :
g}xr?gionecé politicas en determinadas circunstancias. De esta fn;rmi ;e&pec;e
que 1o cultural, al construirse socialmente y en confrontacion, adq
14 dimension politica. . _
o dltfr’lxepart‘lr %el marco teorico anteriormente amculado"entrentlgrsi;
analizar dos vifietas, una €1l Ja serrania y otra en lg amazlor_naﬂeciz{lja o
na, que nos dan pistas para entender las caracteristicas y 1a }nn ;Z e
T conscie
je misi rocesos culturales. Somos
mensaje misionero en los p lura Dl e e
jal i eriencia particular, p
hecho social involucra una experic] _ :
Eioe%gos generalizar 1as conclusiones de los casos estqéhadgs. gmdgr;llg:regsfi
crecmos posible, a partir de ellos; obtener algunas pistas desde o
bozar nuevas lecturas sobre el encuentro entre €l protestantismo

“otro”.

EVANGELICOS PROTESTANTES EN EL CHIMBORA.&ZO g
Es en la provincia del Chimborazo, Ecuador, donde existe el mayor po

centaje de indigenas que se han cquertido al proFestannsmo. e

La Union Misionerd Evangglica se estabieite en la zon;i} e i
iobz . sin embargo, no lograran ma t
al sur de Riobamba en 1902; s ; a0 Tovy Sl
38 é . Asi vemos que despues
ropdsitos de hacer proselitos ! :

iﬁcﬁenga afios en el Colta solo lograron bautizar a unas 60 persoréz.; ;

Los discursos misioneros encerraban comprensiones como :

1 3 dero
' ci onventos ¢ Iglesias. Es un verda
i _es una ciudad de muchos ¢ : :
Ff{jgginggasmén, [...] en las ultimas tres semanas hemos orado con cinco que
se mostraron interesados en ]a salvacion de su alma...

sin embargo, en la década de los sesentas, ademas de las Ffrgr-m
clones sociales (ruptura del sistema de hacienda, regplml\l]a agrarrrla)t,am(?c o8
i ' la traduccion del Nuevo 1es
roeramas de radio en quichua, duccion | .
Llost‘asae %nrismo idioma y la escugla para ninos indigenas los factores que
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contribuyeron a la difusién del protestantismo en la zona. Estas adhesio-
nes no fueron bien vistas por las izquierdas criollas, ni tampoco por la
Iglesia Catolica, quienes consideraban amenazados sus espacios.

Cabe agregar que en la misma zona desarrollo su labor monsenor
Leonidas Proano, conocido por su identificacion y opcion por los indige-
nas del pais.

En esta primera vineta veremos el testimonio de un lider indigena

evangélico, quien se refiere a la relacion entre protestantismo y cultura
andina;

... Bueno, hermano yo le voy a contar mi testimonio. Cuando yo era pequeno
vivimos con mi papa, mi mama y mis cinco hermanos en una comunidad de la
provincia de Chimborazo, en la comunidad de Miraflores.
Nuestros antepasados tenian algunas buenas costumbres y otras vanas,.. Una
bonita costumbre que tenian era que de las ovejas quitaban lana, gue hilaban
v hacian con ella poncho y balletas, todo eso hicieron y: era bueno, pero la-
mentablemente solo se preacupaban de ofra mala costumbre que es la borra-
cherfa, en las cantinas y rometias. En ese fiempo nosotros perteneciamos a
una Parroguia Columbe, ahi hacian romerias en Semana Santa, y los capitanes
que se llamaban tenian que gastar bastante dinero, todo ese dinero se invertia
en borracheria, que invitando a amigos y vecinos, mi papa fué capitan y en-
tonces nosotros quedabamos sin vestido, desnutrido, sin zapato, pies sabe es-
tar partido los talones y cosiamos con cabuyo todo ese sufriamos, por eso yo
no puedo expresar bicn en lengua espanol, perque mi papa no preccupaba de
dar educacién a los hijos. g
En esa época, no solo mi papa sino tantos otros vecinos, comunidades todos
ellos en borracheria. En Ramos, ¢n domingo tarde, todos estaban en cantina,
llegaban a la casa el martes. Los hijos en la casa esperando sin comer, sin na-
da, llorando, y cuando llegaban ellos pegaban y maltrataban a les hijos; mal-
trataban a nuestras madres cuando venian chumados [bortachos].
Gastaban fuerte. Cuando ya no tenian para la cantina, cogian borregos para
cantina... chanchitos todo para la cantina. Si no sacaban crédito para licores y
chicha eso pasaba; por eso los hijos de indigena muricron bastante. Cuando yo
era nino vefa que entraba cada dia cuatro cinco nifios al cementerio. Muchos
nifios murieron con neumonia y bronguitis porque nosetros vivimos en tierras
altas y, sin abrigo con qué abrigarse, moramos.
Yo me acuerdo antes todo estaba bajo dominio de los espafioles; los hacenda-
dos hacian trabajar a nuestros padres para ellos. A las cinco de la mafiana mi
papa tcnia que ir a la hacienda a escuchar la doctrina de Dios de los catequis-
tas. Ellos tenian que rezar una media horita asi y luego ir a trabajar a la fagna
en la hacienda.
[.-.] a los veinte afios me converti al Sefior, recibf a Jestis como mi Sefior per-
sonal y acepté ¢l Evangelio en 1968, Mi familia me odiaba, me decia que
cuento, que novela es, que no es verdad., Mi papa me dice, "bueno, puede ser,
ellos también hablan de Dios, también nosotros adoranios a Dios™. Que lo mis-
mo es me dijo, “yo no sé nada papa veras que ustedes tanto tienen esas malas
costumbres, esas vanidades que viven, el Semor habla que cambien de cora-
z0n, que cambien de vida", Era dificil; en la comunidad también me odiaban,
pero gracias a Dios con el poder del Senor, viendo el testimonio a ellos les gus-
taba como es [...] y asi se hicieron evangelicos.
Ya cuando nos hicimos evangglicos dejamos esas malas costumbres de embo-
rrachar y ya comprabamos zapatos, poniamos media, comiamos huevito, le-
che. El Senor cambioé mi corazén y mi fisico. Yo tengo una foto de joven, y
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mostré mi fisico a un amigo: era bien desnutrido, flaquito, raquitico yo, no me
gueria creer que era yo.

En ese tiempo me acuerdo que en'la comunidad hablaban que hay que ir hacer
minga a la Parroquia de Columbe, y yo pensé por qué no hacemos minga en
nuestra comunidad, aqui en Miraflores, Esa idea que tuve se la dije a todos los
comuneros, no solo a los cristianos, sino a todos; entonees ya no fuimos a Co-
lumbe sino que trabajamos en nuestra comunidad.

Bueno, seglin entendemos, nosotros no hemos perdido la cultura andina, eso
es por mi parte. Nosotros sembramos, cultivamos, aramos, trillamos y €sa es
cultura nuestra, no es de nadie sino nuestra. También no ocupamos mucho las
ottas milsicas: tenemos nuestra musica andina autéctona y con ella alabamos
41 Sefor. Sf hemos dejado la cultura que nos hiere como romeria, borracheria,
andar sin zapato con pie partido, banar una vez al mes; esas cosas si hemos
dejado. Nuestros antepasados ni siquiera lavaba la boca con cepillo y pasta,
eso st que ha cambiado, pero es saludable seglin yo entiendo.

Una vez en Riobamba, hace doce afios, con el finado Monsenor Proano que
siempre se quejaba que nosotros los evangélicos estamos dejando la cultura
[ [ELlimOS con ofros pastores a hablar, ¥

¥ nosotros deciamos qué cultura hemos dejado, nuestros antepasados con pies
partidos, sombreros con grasa, sin bafiar, con pantalones remendado con cua-
1o, cinco parches? Asi quiere que andemos? Que NUEsLIos antepasados van a
la misa el domingo y regresan martes tarde borrachos. Asi quiere que este-
mos?

— él contesto, "no €so no".

Qué hemos dejado, acaso nosotros los evangélicos, no sembramos, no cultiva-
mos, no cosechamos, no trillamos? Qué hemos dejado nosotros? Todos nues-
tros antepasados hacian eso; nosotros vivimos cn la misma comunidad, habla-
mos el mismo idioma, qué hemos dejado? Eso dijimos, no s¢ hermano cudl
sera mas cultura andina.

—El nos dijo que los evanggélicos tracn division en las comunidades. -
Nosotros dijimos que en las comunidades no hay division, cuando van ustedes
ponen la pelea en las comunidades, al decir que los evangélicos son tal asi, no
son cristianos, son herejes, diablos usted cuando le dicen eso a las comunida-
des creen eso y hacen pelea, pero que es cuando hay una minga para la cons-
triccion de una escuela estamos juntos; cuando estamos para hacer carretera
estamos juntos entre evangelico y catalico; cuando queremos hacer una casa
comunal ‘estamos juntos; para hacer agua entubada estamos juntos; no esta-
mos en division en ningtn sentido. Con eso ya no podia decir nada. Entonces
ellos ya terminaron...

Con este testimonio vemos que, mas alla de los discursos y com-
prensiones de los misioneros, los conversos construyen su propia lectura
del protestantismo y de su relacion con la cultura. Esto es lo que Weber®
precisa cuando nos dice que un discurso religioso puede derivar en de-
senlaces “inesperados”, es decir, consecuencias desviadas y opuestas, in-
clusive, a su pensamiento y a sus propositos originales. Analicemos es-
tos procesos culturales: -

La cultura, segiin nuestro informante, se expresa en la manten-
cion de algunos rasgos del pasado (idioma, pervivencia de sistemas pro-
ductivos no-capitalistas, actividades comunales). Claro que bajo otro
contexto social, estos rasgos adquieren nuevos significados debido a que
responden a ofras circunstancias y necesidades, Un ejemplo de como es-
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tos rasgos del pasado responden a nuevas necesidades lo vemos en el
esfuerzo comunal de la minga usado para la colocaciéon de agua entuba-
da, el arreglo de la carretera o la construccién de una escuela.

Por otro lado, si bien en el mundo andino desde la época colonial
el consumo de alcohol fué usado como un mecanismo de explotacion y
por ende de control societal, el cuestionamiento moralista de los misione-
1os haaapl consumo de bebidas alcohédlicas —sin propenérselo— puso
en cuestion todo un sistema de relaciones de poder creadas en torno al
consumo del licor, originando un nuevo referente simbolico desde donde
construir contra-hegemonias. '

Entonces, el protestantismo va ampliando el espacio simbolico y a
|_;1 Vez pohpco‘, desde donde afirma, discrimina “comportamientos vanos”
(borracheria) y asume nuevos 1asgos, (educacion, aseo personal) como
parte del proceso de construccion de nuevas identidades.

Sin embargo, como senala Muratorio,” los indigenas se encuentran
atrapados en un conflicte por el cual por un lado su experiencia religiosa
los empuja a la asimilacion, y al mismo tiempo los alienta en sus esfuer-
z0s para definir una conciencia étnica en una sociedad de clases.

EVANGELICOS EN LA ZONA ACHUAR

l.os achuar de la Amazonia ecuatoriana desde hace afos mantenian rela-
clones de intercambio con ambulantes mestizos peruanos llamados “re-
patones”, particularmente durante el segundo auge del caucho de 1940-
1945. Este periodo parece no haber tenido efectos tan desastrosos como
ocurrio en el primer auge. '

~Los intercambios a traves de los cuales los achuar se proveian de
articulos manufacturados, quedaron truncos después del conflicto perua-
lo-ecuatoriano de 1941.

En las dltimas décadas es la influencia de misiones (catélicas y
protestantes) la que ha suplido esta necesidad ya que los misioneres co-
lenzaron a actuar como intermediarios en sus intercambios mercantiles

'La implantacion en territorio achuar de las misiones religiosas (tan'-
o catolicas como protestantes) se da aproximadamente en los afios cin-
cuientas. Lo curioso es que, en ambos casos, es la iniciativa indigena la
(ue establece dichos contactos, despucs de anos de resistencia a la pene- -
tliacion de los blancos. Son los shamanes uunt, hombres de prestigio y de
illuencia dentro de sus comunidades, quienes buscaron conectarse con
lus misiones con el deseo de continuar adquiriendo los productos manu-
licturados indispensables que obtenian antes del conflicto del 194 1.

Por otro lado, la dura rivalidad entre catélicos v protestantes ofre-

(10 a los achuar un margen de maniobra que ellos supieron manejar ha-

bilmente para obtener ventajas.
El primer centro evangélico protestante que se cred e€s un buen

¢jemplo para ver este proceso: fue establecido por Santiak, un poderoso
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shaman

zaje y €l grupo endogamico g
Durante los afios sesentas,

la Gnica en el teritorio achuatr, disfrutando de un cuasi-monopolio en las

nuevas relaciones establecidas con Macuma.

Posteriormente @ comienzos de los setentas en el area alrededor
del rfo Capahuari, se concenfraron ofros ntcleos de achuares y se cons-
Desde entonces, con pocos anos de interva-

truy6 una nueva pista aérea.

-

lo, casi en todas las areas geograficas del norte y SUr del Pastaza se fue

nucleando casi la totalidad de la
quema era el mismo: ur shaman
siones para el intercambio de pro

tar dispuesto a& aceptar ciertas con

pista de aterrizaje).

Durante los primeros anos fiseron las misiones protestantes las

que tuvieron un mayor auge, a
en sus inicios rehusaban utilizar

pistas de aterrizaje, por miedo

combinacion de tres factores: 1a i
este grupo; 1as transformaciones

achuar que mantenia relaciones comerciales formales con unos
pocos shuar evangelizados en el area de Macuma. Por la instigacion de .

Drown, Santiak y su nicleo de parentela construyeron una pista de aterri-
ue lideraba, se unio en el nuevo centro.

a imponer un choque cultural destructivo.

Analicemos detenidamente las razones por las que los achuar es-
taban dispuestos a aceptar la penetracion misionera. Ella obedece a la

la pista aérea del shaman Santiak era.

poblacion achuar. En cada caso el es-
achuar establecia contactos con las mi-
ductos manufacturados a cambio de es-
diciones (nuclearse y construir una

diferencia de las misiones catolicas que
aviones y fomentar la construccion de

mportancia del intercambio comercial de
incipientes en las estructuras de poder y

las guerras internas y consecuentes migraciones.

Datos etnohistoricos nos
obtenido productos a traves der

muestran que los achuar por siglos han

edes de intercambio pacifico. Estas comml-

plejas redes de intercambio, particularmente Jos vinculos creados con los

“regatones” desde principios de

siglo, habian establecido la necesidad de

disponer de productos manufacturados. Cuando estas redes fueron des-
manteladas por el conflicto de 1941, los achuar no tuyieron otra alternati-

va que iniciar contactos con n

uevas formas de intercambio: las misiones.

A pesar del comercio con los blancos y el acceso a los productos
manufacturados, no se habia afectado el modo de produccion tradicional,
ya que los achuar todavia mantenian un grado de control sobre los facto-

Tes técnicos de la produccion;
des de intercambio comenzaron
nales.

decidieron tomar contacto con

sin embargo, las modificaciones €n las re-

a afectar las relaciones de poder tradicio-

Como una forma de responder @ esta situacion, algunos shamanes

las misiones, lo cual les permite acceder

privilegiadamente a los articulos de los blancos aumentando su poder @

nivel economico y por end

e politico en relacion a los demas shamanes.

Finalmente, el alto indice de achuar muertos en conflictos interet-

nicos amenazaba su propia su
para la implantacion de mision

pervivencia. Esta atmosfera fue favorable

es debido a que ¢l comercio entre grupos
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era difici i ; :
I ?égfélgepamcglarmente para sectores refugiados en areas remotas. E
los el Ss mli:‘uvaron a los achuar estar receptivos a las propuestei‘s (?é
los blances, guienes ofrecian productos, proteccion y daban importanci
a la vida pacifica. i L
La inacio '
o ini(c:ic;rlt_g]:;llnacxon de estos tres factores explica la manera como los
acia i dare cogtat_:to_s y trataron de reproducir un modelo preestable
dle a0 Sgl?tice 1@tercambm en nuevas circunstancias. Los 'fasg0;
con os de este proceso explican el éxito ini i i
siones ev%ngellcas protestantes. Bloh g o
Si bien la presencia misi
: misionera en casos d i
s n : L esencadenari :
achi;ﬁkfg;taclm}' Paralelamente, este mismo proceso pelmitir?apr?,l(;cslos
achipte a fr:",lerlan sus redes de intercambio, elemento determingnte g .
su.cyliites Ec ;ay; Eg?dbc-i:gt;in gn contacto directo y prolongado con ;
; ce i i
o en modificar ciertos aspectos de su cul-
Vem indi
i I(:T)lsbg;latonces, que los 19d1genas achuar, al igual que los indige-
nas SO, z;)l, no “pierden una cultura y “adquieren” otra, porque
e prgdﬁm%gn%% Veces raetl(fnen formas culturales tradi'ciongles
. _ , liderazgo de los shamanes : i
il I : : EiC.), otras oc
: l%r?;ﬁ?e gsﬁnhlos diversos actores sociales (en este caS()J. los migjgtsé?gse)s
y gl Cst;{e €asos lt?n_ los que rep@ensan o reformulan todo esto den-
e 1gla politica. Este sera tal vez el comienzo de una forma
de o a% : te del mundo modermo a través de un proceso de moviliza-
: am}inor placmn de la identidad étnica “tradicional” con el fin de medi
Heanr a e)gplotamon y discriminacién del mundo blanco E
o gosrgistc;;engonces a través de estas dos vietas, como se dala
e uepre' estantismo y cultura en dos casos concretos distintos
proces e)% . gistran el producto de un encuentro entre actores diferen-
ll’%[anﬁsmgesceggrlis‘ pgevlas en los cuales los signos y practicas del pro
es : fierten en espacios de u i0 :
gt e 0 na conversacion en casos vio-
_ , en otros negociada y en i
nta 3 : otros de 3
dsa]ecmgos a través de los cuales se construyen consenscf: R
a i - - :
o ;ﬁ Jgﬂggrrzﬁgozzeégglsos ag;egar que, si bien no podemos 'ne-
g Ideolog ervadora y etnocéntri isi
gar g3 ! ca de los mi =
s:|'ose\li?i:§§llclos cliargtestanteg muchas veces causd dafo debido a susigggr
br apropiai‘ olnod cbemos dt;]ar de analizar como los receptores indigenas
S A lccri r&;lgrggrsl gllrgboéos y significados, dibujando encima de
: n de 1 - 1 ici i
clios 48 esponder a nuevos condicionamientos
o ® c?élajl?qcmlr}den contextos como los nuestros, de crisis economica
1|~iqiones}(; vanggglrilal ad, confrontados con los valores aprendidbs de Iaé
li cas protestantes, de los cual
( . : es no hay un
quirido connotaciones que v as alla e
an mas alla de sus significad iginal
i ignificados originales.
[\].‘,nsmnelguestrq entender, muchas veces han sido nuestrags]. pre-com-
g Y prejuicios teoricos los que nos han llevado, en casos, a des
1 1 e
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valorizar el mensaje protestante (calificandolo como alienacién) y en
otros a ignorar las apropiaciones creativas de sus discursos Y gspacios.
En nuestra logica hemos concebido dichas apropiaciones como margina-
{es a la construccion del poder y de la identidad. Sin comprender gue 1a
wolase” y la “conciencia de clase” son siempre 1as Gltimas, no las prime-
ras, fases del proceso real historico, como nos recuerda Thompson.™

En este sentido, seria importante analizar en detalle ciertos aspec-
tos basicos de las practicas protestantes, tales como el “culto” y la “cam-
pana evangelistica” como espacios rituales de teatralizacion de 1a vida
cotidiana, en los cuales se transmiten sentimientos, deseos ¥ certezas,
donde 1a “conversion” al Sefor (sentirse escogido y llamado por Dios)
ofrece oportunidades para {a reconstruccion de identidades fuertemente
golpeadas. E| acceso a la Biblia en su propio idioma proporciona urn set-
tido de dignidad frente a aquellos que han monopolizado la educacion, 1a
informacion y la interpretacion de {0 sagrado (al respecto cabe preguntar-
se qué utopias s€ entretejen en las constantes {ecturas del libro de Apoca-
lipsis). Los canticos en quichua, muchas veces escritos por gllos mismos,
las convenciones ¥ conferencias biblicas, que congregan a distintos gru-
pos similares, engendran nUevos gspacios y «imbolos desde donde re-
crear socialmente nuevas solidaridades e identidades. -
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Una perspectiva desde la mujer,
en los Andes septentrionales durante el siglo XVI

Qate}lina Santos. Ecuatoriana.
teologa y socidloga, coordinado-
ra del Cehila-Protestante en
Ecuador,

T Ve
ma |
tamiv.m%d prelscnte Encuentro se refiere a la relacion entre protes
| i g’ocg thEten América Latina, y la propuesta gue desam;:
vil de la niu]er Utril]i nuadlonabords cstapreblematicavie dola 3 bty
Whlcacion 6o cen Zamos este punto de vista no unicamente por I‘iue%tra
Ree ool igén EIO. ni tampoco porque esta de “moda”, sino por lea
(Ibir realidades e}que el abordaje de género permite a los analisis per
dldsicas. Y esto %‘;({regﬂ:eralmente han escapado a las interpretac'i'opne;
usicas. | ofras cosas, porque tambié i
R b orrs S ] mbién trae consigo
- -Il‘\',1}Effréll’idlcpqagmente considerados propios de las es?égrqugsgﬂos
tis" y po reivindica, a través de ¢ e o : va-
e s de ellos, la significacion politica que
Basica i
e o 06 ﬁ?g'\!y?gfg Hrotpaen surge al confrontarnos con la
propugnan el ‘;ometirrﬁén?o ye]afomt{asd leoloicas Seudn Ielin oy il
_ el ik auto-desvalorizacio e
| g : : cion de la mujer |
o l‘l m;ggéspondenaa. con las relaciones de dominacion repggdgd%u¢
R camel en nuestra sociedades. Estas mismas ideologias se h.;ls
. .--’1‘%€nt(;lpa(':]les culturales, han estructurado los imaginarios ctilect'n
R nelizadis s a nivel del inconsciente— muchas veces han Sido
A por las mismas mujeres, formando asi parte de estr
Rellcs de rorpe  asi parte de estructuras
creer el - U
" Hll{w;(t):n(t]éltfnd:ssr?;% el dpunto de vista particular del protestantis
io de esta naturaleza debi ;
: debido a que, a pesar de

i
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