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ABSTRACT

This work is about the expansion of the Evangelic religious,
northwest of Argentina, identifying themes able to light the
multiple senses of this religious change.

Aspects of tradition and of vision of the world in this region,
are linked to elements introduced by the new religious option,
and the system of its behaivor and belifes characteristics.

Caracterizacion  General.

El presente trabajo trata de la expansién de las religiones evangélicas en
la Quebrada y puna de la provincia del Jujuy, al noroeste de Argentina.
En ¢l identifico una seric de temas capaces de iluminar los sentidos
miltiples de este cambio religioso que envuelve ya una parte de la po-
blacién coya de esas dos regiones. Esos temas vinculan aspectos tradicio-
nales de su sociedad y de su vision de mundo con elementos
introducidos por la nueva opcién religiosa y el sistema de comporta-
mientos y creencias que le son propios. A través de estos temas es posible
percibir una tendencia que caracterizo como desetnificante, y cuyo sen-
tido pucde ser mejor comprendido a la luz del marco dado por la opo-
siciobn entre etnia y nacion.

Las relaciones entre religion y sociedad han sido y continfian siendo
de gran interés para las ciencias sociales, independientemente de la
oricntacion teodrica de los diferentes autores que las han tratado. Estos
se ubican en un amplio espectro. En primer lugar, aquellos que -desde
una perspectiva marxista- abordan la religion en tanto ideologia, entre
quicnes pueden ser destacadas dos variantes: los que -como Gramsci y
Althusser- ven en la religion una especie de cemento social que di uni-
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dad ideolégica a la sociedad, y los que -como el mismo Marx- ven en clla
la funcién de ocultamiento, a través de la cual se esconden los conflictos
bésicos que amenazan la convivencia de todos los sectores de la sociedad.
En segundo lugar, los que, siguiendo a Durkheim (1976) ven en la reli-
gion la fuente por excelencia de representaciones colectivas, a partir de
las cuales una sociedad se concibe a s misma y establece las coordenadas
referenciales que organizan su convivencia. En tercer lugar, quiencs
entienden las ideas religiosas como fuerzas necesarias para garantizar la
continuidad de los grupos sociales y como plano que orienta la interac-
ci6n entre sus miembros, como Malinowski (1922 y 1954), Radcliffe-
Brown (1952) y Evans-Pritchard (especialmente en su obra de 1956). Y,
por iltimo, aquellos que entienden los sistemas dc creencias como dis-
cursos o idiomas simboélicos a través de los cuales cada sociedad repre-
senta los temas centrales de su vision de mundo asi como refuerza las
predisposiciones afectivas y las actitudes intelectuales que son vitales
para la continuidad de su cultura; Geertz (1973a) es el exponente de
este tipo de enfoque, pero también es posible identificar sus anteceden-
tes en algunos autores que lo precedieron tales como Evans-Pritchard
(especialmente en 1937) y Turner (ver, por cjemplo, 1967).

Siguiendo a este dltimo grupo de autores, el presupuesto bésico de
mi enfoque es el siguiente: a través del “texto” 1 religioso, los miembros
de una comunidad determinada hacen afirmaciones relevantes sobre la
forma en que su vida social se organiza, dando un estatuto simbélico a
sus relaciones sociales. Al mismo tiempo, expresan los tcmas y preocu-
paciones fundamentales de su vision del mundo y plasman sus actitudes
idiosincraticas frente al ser humano y a la naturaleza. Es asi que las
formas recurrentes y caracteristicas que la interaccién social y la interac-
ci6n hombre-naturaleza asumen entrc los miembros de un grupo se
expresan y en alguna medida se cristalizan a través dcl simbolismo reli-
gioso.

Desde esta perspectiva, una de las tareas del antropdlogo consiste
en interpretar los simbolos que componen dicho texto, para extraer de
cllos los significados que permitan comprender al hombre particular de
una determinada socicdad; i.e. el contenido de las categorias con quc
opera, las nociones, valores e intereses que lo orientan al tomar decisio-
nes y elegir entre opciones. Esto, sin dejar dc lado la exploracién de

1 Por “texto” comprendo (cf. Geertz 1973 b) la trama formada por acto y
palabra en el curso de la interaccién social.
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problemas més generales de la teoria antropolégica, tales como los pro-
cesos por los cuales la cultura se constituye, 0 en el caso presente, las
relaciones existentes entre creencias y précticas religiosas, por un lado,
y experiencia social por el otro.

A través de su discurso religioso particular, el actor que lleva adelante
el drama de la interaccién social hace afirmaciones sobre sus relaciones
con el entorno social y natural, asi como sobre las nociones fundamen-
tales que orientan su vida. La interpretacion de este discurso debe reve-
larnos “lo dicho” (Cf. Geertz op. cit.) de este enunciado simbdlico. De
esta afirmacion se desprenden dos consecuencias. En primer lugar, al
intentar comprender “lo dicho” del enunciado simbélico en cuanto ma-
nifestacién substantiva de la cultura, la Antropologia deja de ser una
relacion entre un sujeto y un objeto para convertirse en el didlogo entre
dos subjetividades, entre las cuales media -como en todo dislogo- el
problema de la interpretacion. En segundo lugar, la religion no es aqui
considerada como una falsa conciencia sino como una forma de con-
ciencia que se apropia del mundo y lo describe desde una perspectiva
particular, historicamente situada y marcada por la cultura y por la ex-
periencia social. Conciencia que, a pesar de expresarse por medio de
imagenes y metéforas, no deja de ser conocimiento: el conocimicnto
particular del orden social en que éste participa, por un lado, y su lectura
propia del orden natural.

En trabajos anteriores (Segato 1984, 1986 y 1990a) intenté referirme
a los cambios histéricos que la experiencia esclavista en cl Brasil impri-
mi6 sobre la vision del mundo de los afro-brasilefios, tal como se expresa
cn las nociones y précticas vinculadas al culto que los identifica, e inves-
tigué la re-significacion que estas nociones y practicas, traidas del Africa,
sufricron en el contexto social del Nuevo Mundo. En el trabajo que aqui
presento abordaré un proceso de cambio religioso que estd ocurricndo
en la actualidad: la conversion a los cultos evangélicos cn la porcién
argentina del sur de los andes centrales. éSe trata, en realidad, de un
proceso de cambio cultural profundo o, al adoptar el repertorio simbo-
lico de lo que es, en apariencia, una nueva religién, sc lo reinterpreta y
adapta a la luz de la realidad local para expresar contenidos pre-cxisten-
tes y propios de esta rcalidad? Si es asi, icudles son estos contenidos?,
iqué es lo que indica, sin embargo, la aceptaciéon de un nucvo discurso
rcligioso?, ¢hasta qué punto se estd produciendo un cambio real y hasta
qué punto hay continuidad?

Dos conceptos me orientan en este tipo de anilisis. Uno de ellos es
el de “re-semantizacion”, por el cual sc indica que es peosible que un
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corpus de simbolos emanados de un centro y adoptados por una locali-
dad distante de aquél puede mantenerse formalmente pcro, al mismo
tiempo, ser re-semantizados de acuerdo con contenidos propios de la
localidad que los adopta. A la inversa, el concepto de “re-simbolizacion”
hace referencia al proceso contrario, por el cual contenidos tradiciona-
les y vinculados a la experiencia social de un grupo adquieren nucva
expresion a través de formas simbllicas importadas. Sin embargo, es
necesario aclarar que se trata de grados de continuidad y quc el cambio,
en mayor o menor mecdida, se introduce pero no de manera drastica
sino a través de puentes semdinticos o equivalencias simbolicas entre
culturas que entran en contacto.2 Sin usar estos conceptos, Miller (1977)
hace referencia a este tipo de continuidad entre la religion tradicional
y ¢l pentecostalismo toba, sosteniendo que es necesario que haya ambi-
gicdad en las nociones para que este tipo de articulacion entre dos
sistemas de creencias pueda darse. Cabe aclarar, con todo, que Miller se
refiere en el trabajo citado a las nociones que forman parte del sistema
de creencias, en tanto que, en mi modelo, preveo la posibilidad de que
nociones relativas al orden social encuentren expresion a través de los
nuevos  simbolos.

De esta manera, los procesos a que me referiré mas abajo pueden
ser caracterizados sintéticamente como sigue: 1) re-semantizacién de las
estructuras y jerarquias de la congregacion evangélica, al impregnarse
éstas del sentido de la politica local tradicional, y re-simbolizacién de los
faccionalismos y de la diferenciacion de grupos de interés y parentelas
locales en el lenguaje de la propia opcién por el nuevo culto; 2) re-sim-
bolizacién del tema del acceso a instancias de poder y prestigio social,
como correlato de la re-semantizacién del mensaje biblico con el sentido
de comentario sobre la injusticia y la discriminacién social y étnica; 3)
re-simbolizacién del tema de la contradiccién entre la étnia y el estado-
naci6bn moderno y re-semantizacion de los simbolos evangélicos como
negacién del repertorio simbélico asociado al estado y a la historia ar-
gentina; 4) re-simbolizacion de los temas de la sociabilidad y la fiesta,

\

2 Aclaro que no se trata de un modelo mecdnico que garantiza un equilibrio
permanente, sino que contempla todavia una tercera posibilidad segin la cual,
en algunos casos, la entrada tanto de una nueva forma como de un nuevo
contenido se torna capaz -dcbido exclusivamente a las caracteristicas propias
de este nuevo componente de minar, destruyendo desde dentro, el sistema al
cual sc incorpora (ver, por ejemplo, ¢l punto 8 de la préxima parte, donde
describo el cambio que parcce introducirse en la relacién hombre-naturaleza).
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antes centrados cn ¢l consumo dc bebidas alcohélicas y ahora introdu-
cidos por las rcunioncs de culto y las lecturas de trechos biblicos, al
mismo ticmpo que la Biblia cs re-scmantizada como “léxico” para la
comunicacién humana; 5) re-simbolizacion del tema de la solidaridad,
ahora en los términos de los principios organizativos de la comunidad
de culto; 6) re-simbolizacion del tecma dec las ferias y peregrinaciones
como redes de articulacién regional, ahora cn términos de encucniros
regionalecs de las congregaciones locales de  culto; 7) re-scmantizacién
de la historia cristiana como historia local, llcvando asi esta dltima a ser
historia universal; y 8) re-semantizacion del ascetismo y dc la pureza
ritual propias dcl cristianismo cvangélico, en el sentido de distanciarse
de la naturalcza y pasar a conccbirla como objcto. '

Como argumentaré, todos cslos proccsos constituycn facetas de una
tendencia definida hacia la desetnificacion. La politica local, los patro-
nes de sociabilidad, las concepciones de ticmpo y espacio y, cn fin, todas
las dimecnsioncs de la cxistencia involucradas cn las transformaciones
quc menciono, dcjan de cxpresarse cn ¢l lenguaje asociado al simbolis-
mo étnico tradicional para rcformularse cn términos libres de esa filia-
cion. La marca Glnica cs ncutralizada.

De acuerdo con csto, queda claro que no intentaré cstudiar la con-
version religiosa con la finalidad de cvaluar la idcologia, gencralmente
supucsta como monolitica y cohcrente, que informa cl proyecto de las
misioncs cvangélicas, tal como cllas son programadas en su centro de
origen y por sus agenlcs propagadores (ver la critica intcligente que sc¢
hacc a cstc tipo dc andlisis en Fernandes 1981). Por ¢l contrario, y aun-
que reconocicndo  la importancia dc csa cvaluacion, mec concentraré
especialmente en ¢l andlisis de como su prédica s reinterpretada local-
mente y a la luz del medio social y de la vision del mundo de las comu-
nidades que la reciben y adoptan.

Al cabo de esta introduccion queda claro también que la opcion por
la nucva altcrnativa rcligiosa sc constiluye cn oposicion a otra repre-
scntada por la continuidad, caracterizada 6sta por la adhesion a formas
popularcs del culto catolico. Sin cmbargo, como s¢ ve particularmente
al tratar de la micro-politica local y dc la contradiccién cntre étnia y
estado-nacién, y aunquc me parcce muy interesantc analizar ¢l campo
rcligioso cn relacion con las lincas de clivajc social que demarcan la
existencia de grupos locales de interés, no trato la corrclacion cntre la
diversidad del campo religioso y la diversidad social como un hecho
consumado, sino quc intento iluminar los proccsos mismos por los cua-
les ¢l discurso religioso sirve de cxpresion a grupos sociales (para un
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cjemplo de estudio del campo religioso cn ¢l primer sentido menciona-
do ver Brandao 1978, aunque csc autor sc¢ concentra en la corrclacion
cntre opcidn religiosa y clase social).

Lo dicho aproxima mi cnfoquc a una posicion tcorica cuyo perfil
emerge con mayor claridad al contrastar los modclos de Bourdicu y
Giddens relativos a la reproduccion del orden social. El primero de estos
autores enticnde que las opcioncs religiosas, asi como otros campos
simbdlicos (Bourdicu 1982; 1983a y b) son rcinterpretadas en un deter-
minado medio social y s¢ transforman en un idioma cn el que los anta-
gonismos cntre posicioncs sociales propias de cse medio pasan a scr
simbolizados. Esta c¢s una vision un tanto cstatica dc la historia, scgin la
cual la practica religiosa, entendida como una forma transfigurada dc
la practica social, expresa y legitima en el plano simbélico las relaciones
de poder y la existencia misma dc grupos diferenciados dentro de la
sociedad, sin jamas revertir en una movilizacion dc la misma.

Giddens, aunque no trata del tema especifico de la sociologia de la
religion, proponc un modclo alternativo, que focaliza los procesos y
cnfatiza la “conducta estratégica” de los actores sociales, sin descuidar
un andlisis- institucional capaz de revelar las tensiones cronicas que afec-
tan una socicdad (Giddenss 1979:80), o sca, sus cisiones ** estructuralcs
(Ibidem:115). Para este autor cs cn csta conducta cstratégica que se
revela la “capacidad transformadora” o cl “poder” de los agentes socialcs
(Ibidem:88). Desdc este punto dc vista, las opciones religiosas podrian
ser entendidas como una fuente de “normas” y “recursos” (Ibidem:100-
104) disponibles quc son reinterpretados por estos agentes de acuerdo
con sus intercses y como parte dc conductas estratégicas que pucden
llegar a rcsultar en una estructura de poder alternativa. Esto es posible
porque, de acuerdo con Giddens, tanto normas como recursos tienen
una flexibilidad que les cs inhcrente e incluyen contradicciones, de tal
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manera que, aunque inicialmente se encuadren o correspondan a la
estructura social existente, tienen un potencial de transformacién que
permite que sean manipuladas de acuerdo con proyectos que contradi-
cen csta estructura. De esta manera, aunque las misiones sean generadas
por estructura de dominacion, ellas pueden venir a insertarse en pro-
yectos transformadores (ver un andlisis de este tipo de proceso en No-
vaes 1980).

El trabajo de campo tuvo como base, cn la provincia de Jujuy, al
noroeste de Argentina, la poblacion de Tilcara, situada en la Quebrada
de Humahuaca, y se prolongé entre ¢l 25 de cnero y el 21 de abril de
1987. 3 En el ccosistema de Quebrada la investigacion se desarrollo cn
las poblaciones de Tilcara y Humahuaca, asi como en la Villa de Jucya.
En la region de Puna trabajé en tres pequenas localidades del Departa-
mento dc Susques: los pueblos de Susques (aproximadamente 300 ha-
bitantes), capital del departamento homoénimo, Coranzuli
(aproximadamente 300 habitantes) y el Toro (aproximadamente 200
habitantes). El territorio dcl departamento de Susques pertenccié a Bo-
livia hasta el fin de la Guerra del Pacifico cuando, por estar situado al
sur del 4rca total, anexada por Chile, sali6 de la jurisdiccion boliviana y
fué cedido por el pais vencedor al gobicrno argentino. Desde entonces
forma parte de la provincia de Jujuy, siendo fronterizo con Chile y ex-
tremamente aislado de los centros mayores de la provincia en lo quc
respecta a caminos y comunicaciones en general.

Finalmente, también realicé algunas entrevistas ¢ indagaciones cn
la ciudad de San Salvador de Jujuy, capital de la provincia, dondc sc
encuentran las sedes regionales de las dos iglesias cvang€licas que pre-
dominan ampliamente cntre las poblaciones de Qucbrada y puna: la
Iglesia Bautista y la Iglesia Cristiana Evangélica, cuyos ficles son llam a-
dos “Hermanos Libres”. La primera c¢s de origen nortcamcricano y ticne

3 La investigacién fue financiada por el Conselho Nacional de Desenvolvimiento
Cientifico y Tecnolégico (CNPq) del Brasil. En el Arca, conté también con el
apoyo del Instituto Interdisciplinario Tilcara de la Universidad dec Bucnos
Aires, dirigido por el Prof. Guillermo Madrazo, a quien agradezco su
colaboracién, y con la ayuda del Lic. Mario Rabcy, quien me instruyé sobre
aspectos especificos de la etnografia regional que fucron de inestimable valor
para la compresion del tema. También fui apoyada generosamente por los
profesores Flora Guzmén, Danicl Gonzdlez y Mercedes Garay, todos de la
carrera de Antropologia de la Universidad Nacional de Jujuy. Agradezco a José
Jorge de Carvalho la lectura cuidadosa del texto y varias sugerencias quc me
ayudaron a mcjorarlo.
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ya aproximadamente cuarenta afios de permanencia en la region, en
tanto que la segunda es de origen inglés y llegs a Jujuy alrededor de
sctenta anos atris. Cabe aclarar que, en las ciudades de San Salvador de
Jujuy, actian otros grupos religiosos cuya presencia es inexpresiva en el
interior de la provincia (ver el punto 10 de la proxima parte).

La Quecbrada es un ecosistema fértil, a una altitud media de dos mil
metros sobre el nivel del mar. Sus habitantes poscen huertas de cultivo
a lo largo del cauce del Rio Grande, que corre por su lecho, asi como
también trabajan en los comercios y servicios de los pueblos de este
ccosistema. En territorio de puna, prolongacién del territorio boliviano
en territorio argentino, en los pueblos en que trabajé se encuentran a
una altura de 4000 metros, el clima es desértico y los inviernos severos.
El acceso a ellos queda interrumpido durante el verano debido a las
fucrtes lluvias o nevadas ocasionales. Los puneiios son pastores de reba-
fios de llamas, cabras y ovejas.

En las ciudades de Quebrada que fueron estudiadas es todavia claro
el predominio catélico, entendiendo por esto una forma de catolicismo
popular caracterizado por su convivencia -para las mismas personas- con
creencias de neto perfil andino centradas alrededor del culto a la Pa-
chamama (la cuestion de si se trata de sincretismo o simple paralelismo
entre la tradicion catdlica y la tradicién andina es discutida en la litera-
tura; ver, por ejemplo, Merlino y Rabey 1983). En la region de puna, el
pueblo de Coranzuli tienc la peculiaridad de contar -de acuerdo con
todas las opiniones escuchadas y con mis propias observaciones) con
una mayoria evangélica de ‘Hermanos Libres (aproximadamente 80%
de la poblacién, no existen datos de censos). En El Toro, localidad més
préoxima al paso de Jama, que comunica con Chile a través de la Cordi-
llera de los Andes, la comunidad estd claramente dividida entre evangé-
licos y catélicos. Esta division se torna aparente en la distribucién
espacial de los dos grupos de familias, cada uno ocupando un lado del
rio que atraviesa el pueblo. Esta fision coincide con la opcién politico-
partidaria de los habitantes, siendo que el lider catdlico es peronista y
el lider cvangélico radical. Esta situacion se repite en la localidad de
Coranzuli. \

Uno de los problemas que més dificultaron el progreso de mi trabajo
es la ausencia de datos cuantitativos. Por una lado, en la publicacién de
la sintesis de los resultados del dltimo censo nacional realizado en 1980,
no fueron incluidos datos sobre opcion religiosa; por otro lado, no exis-
ten catastros de las casas de culto que se establecen en cada localidad ni
ningiin tipo de registro de las mismas. La Subsecretaria de Culto de
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Ministerio de Relaciones Exteriores lleva un control de los cultos reli-
giosos autorizados para actuar dentro dcl territorio nacional, pcro no
acompana cl perfil de su cxtension nacional. De hecho esta subscercta-
ria registra cada nucva iglesia no catolica que se abre cn cl pais y que
pericnence a una congregacion autéonoma pero, en muchos casos, cxis-
tcn casas de rcunion en pequeias localidades y en barrios de localidades
mayores quc no ticnen csta aulonomia congregacional; es decir, no
ticnen cuadros propios dc nivel accptable para cubrir todos los papeles
del lidcrazgo religioso y reciben visitas regulares de pastores, misioneros,
“ancianos” o “didconos” (titulos confcridos cstos ltimos a lideres de
congregacion no confesionales) provenientes de  otras scdes. De esta
mancra, creo que ¢s posible afirmar que la mayoria de locales de reunién
existentes cn la provincia de Jujuy no cstéan registrados. Por otro lado,
no cxistc ningiin mapa dc la presencia misioncra junto a los diferentes
grupos étnicos del pais cn la forma como cstd publicado por cl Conscho
Indigena Misiondrio del Brasil. Tales datos scrian de la mayor importan-
cia para acccder a un primer conocimicnto aproximado de los ssistemas
dc creencias y comportamicntos religiosos vigentes cntre los  sectores
menos visibles de la socicdad nacional. Rccomicndo, por lo tanto, cl
inicio de trabajos dc cncucsta dirigidos cspecificamente a levantar in-
formacion cuantitativa sobre la distribucion de credos a nivel municipal,
provincial y regional.

Un Programa Para la Comprensién del Cambio Religioso en el
Noroeste  Argentino

1- Cambio rcligioso y micropolitica

La cntrada del protestantismo cn los pequeios de la puna jujeiia
pucde ser mejor cntendida a la luz del proceso que ha sido lamado de
“desandinizacion” de la Argentina (Rabey, 1984), o sca, la desarticula-
cion de las cstructuras tradicionales de cuio andino que organizaban Ia
socicdad y la cconomia del norocste argentino y las vinculaba a los cen-
tros dc poder historicamente  consolidados cn la region. Con la substi-
tucion del imperio incaico por cl cspanol, la unidad geopolitica
panandina continud sicndo reconocible por debajo de las nucvas insti-
tucioncs que, cn bucna medida, aprovecharon los moldes tradicionales;
pero ¢l marco historico del gradual desmembramicnto se defini6, pri-
mero, con la fragmentacion del Virreynato del Rio de la Plata en nacio-
ncs modernas independicntes. Al final de este proceso, la actual
provincia dc Jujuy ya sc habia incorporado a la nacién argentina. Sin
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embargo, como senala licidamente Rabey en cl trabajo citado, no fué
la [rontera en si misma la que scparé al noroeste argentino de su hori-
zonte sociocultural originario, sino las caracteristicas particulares del
proyecto de nacion y de las estrategias homogeneizadoras del pais a que
sc integraba.

Una modificacion crucial impucsta por las nuevas circunstancias fué
la climinacion de la propicdad comunitaria de la region. A mediados
del siglo pasado, las leyes provinciales expropiaron las tierras hasta en-
tonces usufructuadas tradicionalmente por las comunidades coya y las
transformaron en propiedad del Estado, para luego vender las mds pro-
ductivas a particulares dejando s6lo las mas pobres como “ticrras fisca-
les” (en Bolivia, lcyes equivalentes no consiguicron desarticular la
posecion comunitaria de la tierra. Rabey. Op. Cit.). Solo en este siglo, y
como consecuencia de una gran movilizacion que llegd a Bucnos Aires,
mas de un centenar de coyas -el “Malon de la Paz”- devolvieron estas
tierras a los indigenas, pero ahora con titulos de propicdad individuales,
excepto en las ticrras mds pobres o mas altas, donde la posesion comu-
nitaria s¢ mantuvo. Esto rcpresentd una nucva etapa de consolidacion
de la pequena propiedad y de desestabilizacion de la estructura social
comunitaria. Por lo tanto, es facil comprender ¢l alcance y las conse-
cuencias de csta transformacion en los esquemas del orden micropoli-
tico que acompanaban aquellas cstructuras.

De hecho, y como el propio Rabey afirma, muchas de las formas y
estilos de cooperacion tipicas del campesinado andino no desapa-
recieron por completo sino que permanccicron inmersas y ocultas por
las categorias introducidas por la nueva legislacion y el nucvo orden
institucional. Sin embargo, ¢l proceso descrito, sumado a un conjunto
de estrategias de centralizacion y unificacion del pais extraordinaria-
mente eficaces, hizo que se perdieran los idiomas que las formalizaban
tradicionalmente: las categorias que organizaban la politica local tradi-
cional y sentaban los moldes conceptuales para expresar las tensiones y
alianzas propias de la interaccion social desaparecicron. La continuidad
de la préctica social pas6 a contrastar con ¢l empobrecimicnto simbdlico
debido a la imposicion defiguras legales propias del cstado nacional
moderno.

Una de las estructuras que parece haber persistido a pesar de la
carcncia de discursos formalizadores que le pudiesen dar un status sim-
bolico de existencia es la competencia de lideres en la arcna politica
local. Estos lideres -generalmente dos cn oposicion- se encuentran en
posiciones simélricas y equivalentes dentro de una red de parentescos y
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alianzas entre familias, y fundamentan su influencia sobre sus respecti-
vas parentclas en su habilidad y talento para intermediar ante las insti-
tuciones vinculadas al estado o a los centros de poder econdémico y
politico general. Una actitud recurrente entre ellos es echar mano de
discursos legitimadores alternativos, que les dan una identidad propia,
sean éstos tomados de la politica nacional (los discursos peronistas, €l
discurso radical) -sobre todo en afos mds recientes, a partir del gobierno
democritico-, sean tomados de las opciones religiosas disponibles -par-
ticularmentc a los afios setenta- cuando discursos partidarios y propia-
mente politicos no sc encontraban a mano.

El culto evangélico viene entonces a constituir no solo un espacio
politico organizado de antemano donde jerarquias de poder local en-
cuentran categorias adecuadas y un lenguaje para expresarse, sino tam-
bién un marco de diferenciacion. Antropdlogos que trabajan cn la
region (Alejandro Isla, Mario Rabey: comunicaciéon personal) me han
senalado la importancia de las mitades en cl mundo andino, y recomen-
dado que observe si la alternativa catblico-evangélico no podria ser jus-
tamente una re-simbolizacion del idioma original de la polaridad en la
micro-politica local, cuando, por las peculiaridades de las politicas his-
t6ricas del estado argentino para la region, las comunidades en cuestion
han perdido contacto con sus pardmctros organizativos originales.

Un caso en que esta estrategia de diferenciacion entre dos lideres
locales sc muestra con bastantc transparencia y parece confirmar csa
suposicion es el del pequeno pueblo puneiio de El Toro, y envuelve
también las dos mayores localidades del departamento de Susques: Sus-
ques -cabecera del departamento homénimo- y Coranzuli. En la actua-
lidad Susques es probablemente ¢l dnico pueblo de la puna dondc no
existe la prédica evangélica (recogi algunos testimonios que muestran
el proceso de censura interno por el cual cualquier brote evangélico es
inmediatamente reprimido). Por ¢l contrario, Coranzuli es el tnico pue-
blo dec la puna con mayoria de poblacion evangélica (segiin los testimo-
nios recogidos, alrededor del 80%). Por los datos levantados, es evidente
quc cstos dos pucblos, de dimensiones semejantcs, se encuentran en
constante pugna por la hegemonia dentro del departamento. En la pe-
queia localidad de El Toro, préxima a la frontera con Chile, equidis-
tante dec ambos, y cuya fundacién oficial es muy reciente -data de los
afos scsenta-, es posible observar cémo Coranzuli y Susques luchan por
influcncia a través dec sus respectivos personeros locales: los evangélicos
conducidos por ¢l hijo menor del fundador de El Toro, quicn llegd a la
localidad procedente de Coranzuli, donde cn la actualidad vive nueva-
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mente; y los catélicos, conducidos por el lider catdlico y catequista que
reside y trabaja en Susques durantc los dias hébiles de la semana.

La pugna entre Coranzuli y Susques dentro de El Toro se hace evi-
dente en pequedas luchas como la recientemente librada entre los cvan-
gélicos, que sostenian que el hospital de cabecera debia continuar
siendo el de Abra-Pampa, a través del puesto sanitario de Coranzuli, y
los catélicos que sostenian que el hospital de Maimard deberia cumplir
esta funcién, a través del puesto sanitario, de Susques. A juzgar por las
caracteristicas de esta oposicion, que a pesar de reformularse constan-
temente manticne su estructura polar, es posible que nos encontremos
frentc a una nueva instancia de lo que se ha venido describiendo como
el “faccionalismo” caracteristico de los Andes Centrales. Se hace nece-
sario una investigacion mis a fondo de este proceso y de cémo el evan-
gelismo se incorpora a €l a partir dcl momento de su entrada en la
region.

En los pueblos mayores de la Quebrada, como Tilcara y Humahuaca,
una observacion atenta del carnaval, la Semana Santa y otras fiestas popu-
lares tradicionales sugiere que éstas, miradas en tanto eventos aglutinado-
res de la vida comunitaria y verdaderos textos donde la experiencia social
se plasmaen comportamientos simbolicos sustantivos, constituyen unaare-
na que ya ha sido apropiada por familias tradicionales y bien establecidas
y su red de influencia a través del parentesco real o ficticio. Estas familias
se caracterizan por su antigiiedad relativa de residencia en el pueblo, y
generalmente detentan el poder econémico como duefios del comercio
local o se destacan por el desempeiio de algunos de sus miembros en la
estructura de los partidos politicos. Sin embargo, la poblacién se ha diver-
sificado suficientemente como para que algunos sectores no encuentren
expresion en estos eventos y busquen un espacio propio que los aglutine y
les dé un estatuto simbélico de existencia. Estos sectores son compuestos
generalmente por familias llegadas de otros lugares (4rcas rurales proxi-
mas, puna o Bolivia) yestablecidasen lalocalidad en tiemposmésrecientes,
ya sea como comerciantes menores o como asalariados. Asi, la opcién evan-
gélicay el catolicismo popular; en la Quebrada, se constituyen en el idioma
de la confrontacién entre sectores que monopolizan los emblemas del
arraigo local y sectores de origen migratorio reciente. Estos Gltimos son los
que se congregan generalmente alrededor de los rituales del culto y se
apartan de los eventos rituales tradicionales.

De todos modos, tanto en la puna como en la Quebrada, cxiste y es
aparente la asociacion Estado-catolicismo y, en consecuencia, entre sim-
bolos nacionales y catolicismo. Por ejemplo, en El Toro, donde -como
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dije- la division de la comunidad en catdlicos y protestantes se manifiesta
espacialmente en la distribucion de estos grupos a cada lado del rio que
cruza la localidad, es del lado catdlico que sc encuentran la escuela, la
policia, ¢l pucsto de salud, la sala de reunioncs del Conscjo Vecinal vy,
logicamente, la Iglesia. Todos los simbolos de la presencia del estado
nacional cstan, por lo tanto, fucrtemente asociados a la parte catolica
de la comunidad. Por otro lado, cn Susques, cabecera del Departamento
y sede de las autoridades que representan cl poder provincial y local, cs
dondc la cxpansion dcl protestantismo fu¢ reprimida con mas determi-
nacion y éxito. En los pucblos mayores de la Qucbrada, como los puntos
turisticos dec Humahuaca y Tilcara, los simbolos claves de la identidad
local, incluyendo las manifestaciones del catolicismo andino, han sufri-
do un acriollamicnto que condujo a que lo étnico pasasc a ser percibido
como parte del repertorio del “folklore nacional”. Atn cn los casos en
que csto sc da cn términos de contestacion, tengo evidencias de quc son
los catdlicos quicncs sc¢ manticnen dentro del dmbito de interlocucion
dclimitado por la nacién y los intereses de la comunidad en cuanto
participc de la socicdad nacional. Es famoso el caso del Cristo del pueblo
qucbradeio de Tumbaya, tallado por un santero de nombre Villarcal,
padre ‘de una célebre guerrillera del Ejército Revolucionario del Pueblo,
muerta por cl cjército, cuya imégen reproduce no las imagenes de Cristo
sino las del cucrpo de su propia hija. También presencic, durante la
procesion de Scmana Santa de 1987, cn Tilcara, ¢l pronunciamicnto dc
figuras que sc destacan cn cl cscenario local, todas catdlicas, condenan-
do los lcvantamicntos militarcs que acosaron al pais cn aquella ¢poca.
Esto contrasta con la actitud de los cvangélicos, que son omisos o adver-
sos cn rclacion con los problemas y ecmblemas tanto de la nacién como
dc la ctnia.

En ambas subrcgioncs mencionadas, las opcioncs opucstas por cl
catolicismo, que incluye la permision para participar en practicas pro-
fanas tradicionalcs, como ¢l carnaval o la schalada, y por cl evangelismo,
que proscribe csas préacticas, proporcionan un lenguaje para ¢l orden
de la diferenciacion local en facciones. No sc trata de facciones cuyo
antagonismo dc intereses s¢ cxpresa  dircctamente, sino faccioncs cons-
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titutivas de la escena social que, a partir de su mera diferenciacion es-
tructuran la interacciéon. Sin embargo en este caso, como s¢ ve, csta
cstructura no sc cxpresa apelando, cada una de cllas, a una repre-
sentacion de sus identidades opucstas basada cn repertorios  simbolicos
étnicos, tradicionales, sino que cs indicada a través de la apropiacion de
un universo simbolico no étnico o, mas cxactamente, anti-¢tnico, por
parte de una dc las facciones.? Esta faccion, como scialé, también sc
apropia dc las jerarquias organizativas del culto evangélico para sustituir
categorias organizativas ya perdidas dentro de una red de relaciones
solidarias.

En estos procesos de definicion de identidades faccionales, la nacion
es reinterpretada sicmpre junto a la faccion étnicamente orientada. Es-
to, a primera vista, ¢s por lo menos curioso, ya que la historia de la ctnia
y la nacién ha sido una historia de¢ cnfrentamicnto donde, como dije, la
nacion ha implementado constantemente todo tipo de cstrategias con-
tra la diferenciacion étnica. Dc hecho, la Argentina compuso cuidado-
samente, a lo largo de su existencia como nacidn, su imdgen como pais
blanco, difusamente curopco, sin fracturas o discontinuidades inte-
riores, militantemente homogénca c¢n lo que respecta a su “ser nacional”
(Cfr. Segato, 1990). Cualquicr minoria que amenazasc con mostrarsc
idiosincradtica, sca ¢sta indigena o curopea, habia sido presionada y
llevada a diluirse en un concepto unitario dc “argentinidad”, bajo la
acusacion dc intentar constituirse, como mucho s¢ hablo, en “una na-
cion dentro de la nacion”. Ni siquicra cl indio simbdlico de un mito
cdénico nacional o un héroc cmblematico de una epopeya autoctona®
surgid en ese pais, a diferencia de lo que si ocurrid, por ejemplo en Chile
y Brasil (Cfr. Ramos, 1990a b). Mario Tesler (1989:23) relata como en
1971 el intendente de la capital de la provincia de Bucnos Aires ordend,
por resolucién, climinar un mural que decoraba ¢l palacio municipal
pintado en 1936 por Ricardo Sanchez y quc sc inspiraba en escenas de

3

la Qucbrada de Humahuaca. El intendente argumenté que la obra “no

4  Llegué¢ a saber de por lo menos un caso en que cl faccionalismo se expresé en
simbolos tradicionales. El antagonismo surgié entre los pucblos de Tumbaya y
Tilcara para recibir a la Virgen de Copacabana en su bajada de Punta Corral.
No tengo datos como para precisar qué tipo de facciones cstaban alli siendo
expresadas.

5 Viltipoco, héroe regional de la zona andina de Jujuy por haber liderado un
levantamicnto general, no es conocido o vencrado mds que localmente vy,
asimismo, con restricciones. Su figura no forma parte de la galeria de los
proceres de la  nacion.
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armonizaba con el estilo arquitecténico”. De acuerdo con este mismo
espiritu, como también Tesler (Ibid.:28) menciona, citando a Colom-
bres (1977:271), los gobernadores de Catamarca y Jujuy, dos provincias
andinas, respondicron a la Comisién Coordinadora de Instituciones Indi-
genas de la Argentina, “al recibir las invitaciones cursadas por su interme-
dio a los indigenas locales para enviar representantes al Primer Gran
Parlamento que se celebrard en Neuquén en 1972... que alli no habia
indios, que todos eran ‘argentinos’, o ‘cristianos civilizados’”. Hasta los
propiosantropélogos no quedaron exentosde estatendencia nacionalista,
negando siempre a la poblacién coya el status de grupo indigena.

Por lo tanto, i{por qué quedarian de un lado alineados, lo étnico, o
sea, el catolicismo andino o las manifestaciones de la cultura tradicional,
con los simbolos nacionales, y, por ¢l otro, la faccién representada por
los evangélicos? écomo es posible, en el marco de esta historia, que lo
anti-étnico sea también antinacional? Es posible que, desde la perspec-
tiva evangélica sc perciba la relaci6n etnia-nacion como dos términos
que, a pesar de antitéticos, son constitutivos de una realidad tnica, don-
de uno de ellos -la nacién- es la fuente emanadora del sentido y del valor
y el otro -la etnia- subordinado a un lugar subalterno en la jerarquia
formulada por el primero. En el marco de una nacién, definida como
un conjunto de poblaciones con sus simbolos culturales propios que no
se encuentran sélo articulados sino también jerarquizados, es posible
entender que algunos actores rechacen simultincamente el lugar étnico
que les es asignado junto con cl universo nacional de cual esta asignacién
emana. Si es asf, al abandonar los indicadores un repertorio simb6lico
alternativo, los evangélicos parecen dispuestos a _sacrificar los predicados
exteriores de lo étnico para usufructuar de ciertos benificios percibidos
como vitales para su continuidad en tanto grupo humano. Si es asi, cabe
preguntarse una vez mis aqui sobre qué es lo étnico y en qué consiste
el yo étnico minimo para que un grupo como tal tenga continuidad.

P

En los puntos siguientes intento complementar y defender la tesis
que aqui adelanto, revelando otros aspectos dc la expansion evangélica
en los andes Jujenos.

2. Cambio religioso como idioma de rebelién

En relacion con el punto anterior es evidente que, en los pueblos
quebradefios de mayores dimensiones y con una estructura de poder y
prestigio local diversificados, la conversién al evangelio llega a tener la
significacién -al menos desde el punto de vista dc los agentes sociales-
de una verdadera rcbelién silenciosa, un paso al frente de aquellos que
se vieron siempre relegados a un papel subordinado. A través de lacon-
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version, éstos se apropian de un discurso por medio del cual fundamen-
tan una forma de autoridad que pasan a ejercer. Dejan de medirse a si
mismos por la escala oficial que establecen las jerarquias de prestigio e
influencia vigentes e instauran una nueva referencia basada en la Biblia,
a partir de la cual pasan a colocarse en la posicion de quien juzga y
adjudica valor. Segin las palabras de un informante, “en el mundo hay
escribas, letrados, fariseos y sacerdotes: son las jerarquias, los poderosos,
los cultos; y hay publicanos y pecadores: son los humildes las gentes de
menos cultura. Estos son los que se convirtieron. Y, con la Biblia en la
mano, nadie puede decir: éste es demasiado miserable, demasiado in-
dio, demasiado analfabeto o demasiado inseguro como para entender
o predicar la palabra de Dios. Porque entre los mas pobres, los mas
humildes, sicmpre hay alguien que se ilumina por la misericordia de
Dios y descubre que todos somos iguales frente a EI”.

De la misma manera, como es comin, por parte de los adeptos de
los pueblos grandes, la referencia a los evangélicos que habitan en los
lugares mas alejados de la puna o de los valles donde la gente vive mas
aislada y es vista generalmente segin los padrones vigentes en la Que-
brada como mds atrasada. He escuchado varias versiones de la siguiente
afirmaciéon: “con la Biblia en la mano, un hermano de Cusi-cusi, arriba
en la puna, que apenas lee, vale lo mismo que el Papa”.

Este tipo de referencia constituye, aparentemente, una tentativa de
revertir la escala de jerarquias establecidas y propone una rebelién simbé-
lica de los fundamentos del orden conocido. Admitiendo que se trata, por
lo menos, de una subversion puramente ideoldgica, sugiero laimportancia
de evaluar sus consecuencias practicas, es decir, dimensionar el grado de
rcacomodamiento real del poder econémico y politico que ella trae consi-
go. Al mismo ticmpo, creo tedricamente relevante un cotejo de esta tesis
con la otra mas conocida, de que el evangelismo lleva a una actitud de
sumision ideolégica -y, por lo tanto, a un refuerzo de la subordinacién
politicay econdmica-, cotejo que deberd mostrar de qué manerase produce
la inversion de ambas lecturas, la del actor propiamente dicho y la del
socidlogo-observador; es decir, que permita comprender coémo es posible
este tipo de contradiccion entre la vision del nativo y el modelo analitico.
Posiblemente llegaremos ala conclusién, parafraseando a Lévi-Strauss, que
quienes optan por el protestantismo operan de acuerdo con una politica
de lo concreto, en tanto que la nuestra es una politica de lo abstracto.

3. La prédica evangélica y los simbolos nacionales

Una de las instituciones claves para entender la relacién entre las
religiones evangélicas y el horizonte de la nacién es la escuela. Recorde-
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mos que, con el advenimiento del capitalismo, la escucla substituyé a la
Iglesia en su papel dominante como parte del aparato ideoldgico del
Estado. En los pueblos de puna y Quebrada, la escuela todavia intenta
consolidar este papel y resulta claro su proyecto de llevar la presencia
del estado nacional a los lugares més distantes, implantando sus simbo-
los y haciendo conspicua su presencia, asi como también esforzandose
por transmitir la nocién de un estilo o cultura nacional. No olvidemos
que fué la escuela quien tuvo a su cargo, a principios dc este siglo, la
erradicacion de la lengua quechua, antes hablada extensivamente en la
puna jujena (Rabey, 1984).

Es importante aclarar aqui que, en ambiente de puna, las escuelas
son generalmente albergues donde entre cincuenta y cien alumnos son
alojados y alimentados con cuatro abundantes comidas diarias. Tanto
en Coranzuli como en El Toro, es posible afirmar que la escuela ordena,
de acuerdo con el ritmo de sus actividades, la vida de la poblacién. En
ella se educa, se abriga y se articulan los contactos de la comunidad con
el mundo de afuera. Es a través de esta institucién que los intercambios
con el Estado se hacen mis visibles a los ojos de los habitantes. A esto se
suma su importancia como fuente de empleos y de circulacién de dine-
ro. Tal es su importancia en este sentido que son los Consejos Vecinales,
en los que participan todas las familias de la localidad, los que escojen
quiénes serdn empleados para ocupar sus cargos no docentes, como el
de portero, cocinero, ayudante de cocina, encargados de dormitorios,
etc.

Asi como una observacion inicial me permiti6 comprender la escue-
la como simbolo de la presencia- nacional en los pueblos quebradeiios
y puneiios, también documenté la existencia de conflicto entre el culto
evangélico y la escuela misma. Efectivamente, es una preocupaciéon cre-
ciente de los maestros la prohibicién, por parte de los padres de alumnos
evangélicos, de que éstos participen en diversas practicas habituales de
la escuela como cantar, jugar, representar en piblico durante los actos
de conmemoracion de fechas patrias, etc. Por otro lado, en estos pue-
blos, la escuela permanece explicitamente aliada a la Iglesia Cat6lica.

Al llevar el anilisis al plano que funda las alianzas, constatamos que,
por un lado, el estado nacional con su territorio, instituciones y simbolos
se encuentran alineados como una estructura unitaria. Por otro lado, la
poblacién coya, que, por su historia y su dispersién geografica, trascien-
de estos limites nacionales, territoriales y simbdlicos, se constituye como
un componente de la naciébn en constante tensién con esos limites.
Dentro de esta tension, la Iglesia y el catolicismo andino se encuentran
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en una situaci6n ambigua: si, por un lado, las jerarquias eclesidsticas y
su estructura institucional estdn vinculadas al Estado argentino, y asi son
percibidas por los actores sociales, las practicas populares del catolicis-
mo popular vinculan todavia al noroeste argentino a su horizonte cul-
tural originario. Evidencia de esto es, por ejemplo, el impresionante
culto a la virgen boliviana de Copacabana, durante la Semana Santa en
Tilcara, con una procesion donde participan mas de 500 sikuris, agru-
pados en bandas, y llegados en su mayoria del sur de Bolivia y de otros
pueblos de la puna, quebradas y valles. Esta procesién combina el culto
a la virgen con el culto prehispanico a la Pachamama.

Al contrastar la Iglesia con la escuela, es posible decir que, si la Iglesia
fué parte esencial del aparato de dominacién en el sistema colonial, la
escuela lo es del Estado-nacion moderno. Desde esta perspectiva, es
comprensible que algunos sectores, menos susceptibles a las ar-
ticulaciones del Estado argentino, perciban ese Estado como un here-
dero directo del colonial y encuentren consonancias con un orden que
s¢ presenta como capaz de trascender a ambos. Me refiero a los sectores
que buscan una referencia en la ideologia transnacional que nacional
propuesta por la simbologia evangélica.

En el ano 1979, cuando parecia inminente un enfrentamiento bélico
pude observar un fendémeno semejante entre los mapuches de la pata-
gonia argentina. El pueblo mapuche, a partir de su identificacion pro-
blemitica con las nacionalidades argentina o chilena, hace sentido de
la ideologia también supranacional de las misiones religiosas protestan-
tes, en oposicién a las misiones cat6licas, que son asociadas con los
estados nacionales. Aunque parezca paradéjico, esto sucede a pesar de
la intolerancia del protestantismo para con los simbolos de la cultura
tradicional del grupo, en contraste con la actitud liberal del catolicismo
para con estos simbolos. De hecho, un nimero creciente de paisanos
mapuches parecen encontrar una equivalencia entre su antagonismo
histérico con un Estado nacional, y una opcién religiosa también con-
flictuante con la religion del Estado.

En ambos casos, curiocsamente, no son las banderas étnicas, como
podria esperarse, las que se levantan frente a los simbolos de la nacion.
En su lugar es una estrategia de desetnificacion la que surge, entre al-
gunos sectores, buscando un plano de legitimacién superior y mas com-
prensivo para poder, a partir de €I, responder a los procedimientos
impositivos del Estado. En este caso: desetnificar significa hacerse mis
fuerte para desnacionalizar.

4. El cambio religioso y sus niicleos semanticos
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Los testimonios oidos sobre la conversion apuntan hacia la existen-
cia de algunos temas centrales o niicleos semdénticos alrededor de los
cuales el nuevo discurso religioso se organiza y a partir de los cuales tiene
sentido.

El méas conocido de ellos, pero no por eso mejor comprendido, es
el tema del vino y de la chicha con su constelacién de significados his-
téricamente asociados. El vino no meramente entendido como la bebida
alcohdlica que actiia quimicamente cn el organismo determinando la
aparicibn de un estado de conciencia, sino como simbolo clave que
dctona ritualmente la comunicacién, al mismo tiempo que demarca y
organiza el dmbito y el tiempo de la reunién en los eventos comunitarios.
Como tal, el ritual del punto evangélico y particularmente la lectura
prolongada de versiculos biblicos, pareceria venir a substituirlo, consti-
tuyendose en el nuevo simbolo que organiza el encuentro y da el marco
que orienta la extroversion. Nos encontramos, sin duda, frente a una
resimbolizacion del tema de la fiesta; una fiesta ya depurada de sus
elementos étnicos pero capaz de aglutinar en torno de un sentido a los
miembros de una comunidad.

Con esto se relaciona el otro tema a ser mencionado, el tema de la
palabra o, méds precisamente, de la autoridad de la palabra. Esta cuestién
reviste una importancia regional pues es conocido el g¢thos de silencio
de los habitantes de la Quebrada y, mucho més todavia de los habitantes
de la puna. Este ethos deriva posiblemente del hecho de que el quechua,
lengua franca que fué general en la regién (Boman, 1908), se perdio
casi totalmente en el curso de las dltimas tres generaciones, y que la
expresion fué perseguida por la escuela obedeciendo una politica oficial
del Consejo Nacional de Educacién a partir de 19155 Varios entrevista-
dos han mencionado que la gente es “insegura”, “timida para hablar”,
“cohibida” y que, al entrar en la “sejta” (secta), “pierden la timidez”. Con
la Biblia como fuente léxica y temadtica, se establece la practica ritual de
un discurso religioso que sigue una linea formal definida y redundante.
El estilo es retorico y los miembros se entrenan para dominar esta forma.

6 Rabey (1984) rclata, basindose en una comunicacion personal de Marcé del
Pont, que el Consejo de Educacién di6 orden, a principios de siglo,
“indicando a los maestros de la regién que impidieran a los nifios expresarse
en quechua”. Como ¢l mismo autor comenta, si asociamos esa orden a la
imposicion masiva y policialmente controlada de la escolarizacion en el pais,
tendremos una dimensién de sus consccuenicas.
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Asi, se recupera la palabra y se la fundamenta en la autoridad incon-
testable del libro sagrado.

Otro aspecto que surge de los testimonios recogidos y que comple-
menta en el pérrafo anterior es el uso de la Biblia -a la que of ser llamada
“mi diccionario”-, sefialado por algunos miembros como apoyo para el
entrenamiento de la mente y como principio estructurador de pensa-
miento.

“Supongamos que tenemos un recipiente. Lo llenamos con granos de
maiz seco y ponemos agua: se hinchan y rompen el recipiente. Cuando
tenemos porciones de la palabra del sefior en la mente ellos se van exten-
diendo, se van reproduciendo en la mente. La mente crece”.

Esta cita, interpretada a la luz de la entrevista conjunta a varios her-
manos bautistas de la cual fué extraida, describe claramente el potencial
generativo de las ideas contenidas en la Biblia. La imigen de los granos
de maiz expandiéndose hasta romper los limites del recipiente recuerda
la capacidad ilimitada del lenguaje para generar nuevas ideas a partir
de un ntmero reducido de elementos. El ejercicio de la capacidad a que
este informante se refiere se relaciona directamente con el desarrollo
de la habilidad verbal.

He recogido datos que comienzan a mostrar cémo se realiza este
entrenamiento. Seria interesante continuar documentando estos proce-
dimientos para luego analizar sus caracteristicas. Asi mismo, comparar
el método de adquisicion del lenguaje basado en la Biblia con aquellos
puestos en préctica por la escuela nos permitiria comprender las razones
del éxito y fracaso relativo de uno y otro.

Unavezmas, entre los grupos que optan por el evangelio, no esa través
de la recuperacién del quechua ni del castellano escolar, emisario ideol6-
gico de la nacién, que reestablece el dominio de la comunicacion después
del trauma causado por la persecucion de la lengua franca de principios
de siglo, sino por un castellano impregnado e inseparable de los contenidos
biblicos que sirve de vehiculo: una lengua que crea un nuevo mundo, ni
étnico ni nacional, y que intenta asi superar y colocarse por encima de la
antinomia de vencidos y vencedores.

5. Conversion evéngelica y afluencia econdémica.

Es comiin escuchar a los no evangélicos hablar de los que se han
convertido y sugerir que “reciben dinero”, “son ayudados”, y por esto
consiguen mejorar de posicion econémica y hasta amasar pequeias for-
tunas. Esto se debe a que los miembros de una Iglesia Evangélica cons-
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tituyan una red de relaciones a través de la cual fluyen recursos de todo
tipo. El pastor y/o los ancianos de la congregacion ordenan y adminis-
tran este flujo de recursos que ademds, en la medida de los posible, no
son jamas canalizados hacia el exterior de la red.

Si uno viene y pide y no ©s «hermano”, uno pide que €S para uno. Si
estoy viendo que ¢l hermano necesita, entonces le ayudo, ¥ la iglesia ve
por €s0s, los que no tienen nada: “vamos 2 ayudarlo”, en esto estamos
de acuerdo todos.

Conforme a lo dicho, los lideres religiosos son verdaderos mediado-
res que evalian constantemente €l mérito de necesidades que son ma-
nifestadas. Estos recursos pueden ser dinero u otros tipos de ayuda
material que fluyen desde la zona de la red constituida por gentes en
mejor posicion econbmica hacia las zonas méas pobres. Puede tratarse
también de proteccion. Un caso tipico lo constituyen las minas jujenas,
como Aguilar y Pirquitas, donde los evangélicos son numerosos en la
administracion, Yy S€r evangélico aumenta las posibilidades de obtener
emplco. Asi como puedc tratarse de servicios: un abogado, médico O
dentista podra atender gratis 0 a menor precio a miembros de la red en
caso de necesidad; un albanil o plomero pondrd a disposicion de la
iglesia su mano de obra en tiempo libre; un comerciante les vendera
mas barato o les comprard la lana a mejor precio. Pero es necesario
aclarar que no siempre la ayuda fluye desde los polos mas pudientes
hacia los menos. En algunos €asos, €S simplemente mano de obra lo que
resulta necesario, 0 inclusive apoyo para alguna iniciativa de algn
miembro cn la arena de la politica local.

De esta manera, €s posible decir que la iglesia constituye una red de
redistribucion dc recursos por la que circulan no solo bienes materiales,
sino también ayuda, proteccion € informacion.

6. lglesias evanggélicas Yy articulacion regional.

En relacion con el punto anterior, varios testimonios me llevaron a
considerar que los evangélicos de una misma iglesia constituyen asimis-
‘mo una red de relaciones que €s también una red de articulacién regio-
nal por la que circula informacion: un sistema de comunicacién. De
hecho, en cada feriado largo todos los hermanos de una region que
pueden hacerlo se redncn por uno, dos o tres dias en un pueblo previa-
mente fijado. Existe una equivalencia de sentido entre €stos encuentros
regionales organizados Y las tradicionales ferias, fiestas Y peregrinacio-
nes que s€ organizan en los pueblos, generalmente siguiendo el calen-
dario religioso catélico. De hecho, con la institucionalizaciéon del
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mercado, ya no se hace tan relevante la circulacion de bienes materiales
como tal (frutas, papa, carne, telas, etc). Al mismo tiempo, para algunos
sectores de la poblacién, el evento social tradicionalmente vinculado a
la circulacién de bienes materiales y su papel en la comunicacion regio-
nal pasaron a estar asociados a la circulacion de simbolos religiosos. Sin
embargo, no sc trata simplemente de que las ferias decayeron y fueron
sustituidas (de hecho, muchas de cllas continian en plena vigencia),
sino de que la sociedad sc ha diversificado suficientemente, dando lugar
a la emergencia de nuevas identidades y, con cllas, a nuevas estrategias
para la articulacion regional de los grupos correspondientes.

7. Cambio religioso y confluencia con la historia occidental.

En todas la entrevistas rclizadas, dos cuestiones se sefialaron como
fundamentales para comprender el abandono del catolicismo y la op-
cion por el evangelio. La primera hace referencia a lo que es descrito
como “idolatria” y la segunda al factor que determina la salvacion.

En efecto, se renicga de “el engafio” por parte del catolicismo tradi-
cional y su culto idoldtrico en primer lugar. A continuacién sc hace
referencia a Dios, y no al hombre, como fuente y determinante de la
salvacion, siendo repudiado el aspecto de trueque y de reciprocidad
entre hombres y divinidad -sea ésta la Pachamama o los scntidos cat6li-
cos- que caracterizan el comportamicnto religioso tradicional.

“La salvacién la planifica el Padre y la ejecuta el Hijo; los méritos
humanos no entran. El bien es necesario para la subsistencia humana,
pero no para ir al Cielo. El mérito humano sirve al hombre: sirve para
convivir en la sociedad humana. El bien es necesario para la subsistencia
humana y para el bien en la tierra, pero no para ir al Ciclo: la salvacion
es un don de Dios.”

Son varios los testimonios que registré que enfatizan este aspecto de
la creencia “es el Padre que elige”, no la persona humana, subrayando
repetidamente la asimetria que caracteriza esta relacion en contraposi-
cion con la simetria que subyace a la espera de reciprocidad en el culto
tradicional. En esta vision, el creyente nada puede hacer mas que creer,
ya que su salvacion no depende de sus obras. Su comportamicnto mas
disciplinado y conciente de los deberes y obligaciones sociales que so-
brevienen después de la conversiéon es visto como una mera consecuen-
cia de ésta y no como su causa, tal como podria haberse esperado. El
cambio de comportamiento senalado sirve entonces como signo y evi-
dencia de un cambio mas sustantivo ¢ invisible, por ser exclusivamente
de orden espiritual, ha ocurrido en la vida de la persona.
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A partir de este cisma personal s¢ construye una analogia y una
conexion entre la experiencia local y la historia del cristianismo. Es ¢n
cstos conceptos, sugiero, que la historia local y la historia de Occidente
confluyen. Subyacente a esta interpretacién nativa del cambio religioso,
sc cncuentra una vision de la Biblia como libro de Historia mas quc
como dogma religioso: una historia en la que los acontecimientos que
marcaron la vida del pucblo hebreco se confunden con los que consti-
tuyen la vida del pueblo dc Coranzuli, tal como revelan inequivocamen-
tc algunos testimonios recogidos:

“Antes, para los gentiles, la persona se salvaba pero por un afio nada
mas. Se tenia que hacer un sacrificio una vez por ano, al afno habia que
ofrecer otra vez... Antes, al afio teniamos que matar otra vez los corde-
ritos. Venia el sacerdote y hacia el holocausto. Los que estan en la reli-
gion Catdlica Apostélica Romana hacen esto hacen los mojones, cantan,
bailan”.

En su impresionante lucidez, ¢l informante me estaba hablando de
la transformacién de un ticmpo repetitivo, d¢ un universo mitico-ritual
ciclico, en un ticmpo historico, Kerigmatico (cf. Ricoeur 1978: 40 ff).
En un claro paralelismo con esta transformacion de la concepcion del
ticmpo, como senalaré mas abajo, se me mostré también la trans-
formacion dc un espacio cualitativo, cerrado sobre si mismo, en un
espacio lincal, cuantificable, sujcto a equivalencia y, en dGltima instancia,
comercializable.

Lo rclevante de la cita transcrita mas arriba es la similitud, estable-
cida por el informante, entre lo que hacen “los que estdan en la religion
catolica” y la descripcion biblica del culto idolitrico al becerro de oro.
De la misma, manera e¢s a través de términos tales como “gentiles” y
“holocausto” que se evidencia el vinculo entre el estado de cosas anterior
a la conversion evangélica en la puna y ¢l Antiguo Testamento, cstable-
ciéndosc asi un pucnte de equivalencias conceptuales entre cl presente
y un pasado que, siendo para Occidente remoto, es para ¢l informante
contcmporédneo. Se trata de un gancho o cslabon cficaz e incontestable,
- porquc mitico, para el cual los “animadores de la palabra de Cristo”
-nombrc que reciben localmente los catequistas catdlicos- dificilmente
tc cncucntran respuesta.

Es desde esta perspectiva de transformacion del mito en la historia
quc nociones como “verdad”, “novedad”, “conocimiento” y hasta dc lisa
y llana “informacion” son invocadas en rclacion con la llcgada del texto
biblico. Sc trata de la Biblia leida como un libro de Historia, imbuido
dec una actualidad semecjante a la de un periddico que acaba de ser
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distribuido entre los vecinos del pueblo. Pero el aspecto més original de
esta experiencia de acceso a la noticia es que, por primera vez posible-
mente, se trata de una historia donde este hombre de Coranzuli, este
hombre punefio, se ve como actor y protagonista de la narracién que,
de esta manera, le llega a las manos. Esta narraci6n se desarrolla, a sus
ojos, sobre el fondo familiar del paisaje punciio que habita. Es el pueblo
escogido.

Asi, nos encontramos con un hombre que estd intentando entender
y enterarse de lo que pasa en un mundo distante del que, cn buena
medida, depende pero al cual no tiene acceso. Y lo que recibe es un
relato donde él mismo pasa a ser la figura central, la figura trans-
formadora, portadora del evento, de la noticia, protagbnica, a la cual se
incorpora  activamente.

“No sabiamos, todavia no conociamos, hasta que vinieron a contar-
nos las buenas.Un sefior vino a la plaza piblica y dijo que venia a traer
las buenas nuevas. Comencé a interesarme: queria estudiar, leer, saber...
la verdad. Ahi compre la Biblia para saber. No porque me enfermé ni
nada, fue porque queria saber lo que pasaba”.

No olvidemos que los pobladores de la puna argentina fueron peri-
feria de estados fuertemente centralizados durante casi un milenio: pri-
mero, en dependencia del Imperio Incaico; posteriormente, de los
Virreinatos de Lima y del Rio de la Plata -a su vez periferias del Imperio
Espafiol-; y, en la actualidad, de la naci6n argentina -nuevamente peri-
feria del sistema capitalista con sus centros. En esta condicion periférica,
el punefio concibe su historia como construida, a lo largo de los tiempos,
no sobre el eje de la experiencia continua de las generaciones que por
alli transitaron, sino siempre como concecuencia de los acontecimientos
que tuvieron lugar en los centros distantes de poder. La llegada de la
Biblia, en principio, da continuidad a esta manera de percibirse porque
viene a relatar un hecho remoto, pero inmediatamente invierte esta
percepcion dando la posibilidad, a quien la escucha, de incorporarse a
esa historia como un agente de ella.

La descripcién y el analisis de los procesos ideolégicos por los cuales
la historia local empalma con la historia de Occidente podra llevar a una
reflexion tedrica sobre el papel de las construcciones miticas en el con-
texto de la historia. Ya no se trataria de mito en oposicién a historia, sino
de mito sirviendo de base y orientacion para el devenir histérico. Una
de las preguntas posibles es si el discurso mitico comenta, actualiza o
positivamente influencia otros procesos sociales y econémicos. De he-
cho, coincidentemente con el mencionado empalme histérico como
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construccién ideologica, acontccc una progresiva integracion economi-
ca dc estos scctores tradicionalmente aislados de las redes del mercado
supra-regional. Podria cntonces pensarse que sc hace necesario revisar
el preconcepto de que la lectura excesivamente literal y descontextuali-
zada del texto biblico por partec de estas comunidades licva a una ilusion
atemporal y por lo mecnos, a una distorsion cn la percepcion del tiempo.
Lejos de csto, la nocién, por parte de un habitante de Coranzuli, de que
finalmentec sc incorpora a una historia universal, pucde scr nada mas
que una descripcién verosimil del proceso de cambio ¢ integracion que
cxperimenta.

8. Cambio rcligioso y relacion hombre - naturalcza

En cl horizonte rcligioso tradicional, ¢l complejo del culto a la Pa-
chamama no actia como regulador de las relacioncs cntre las personas.
Desde este punto de vista, no sc trata de una rcligion cuya prédica sc
apoya dircctamente cn la propucsta de ética particular. Mas bicn, clla
regula las rclaciones cntre ¢l hombre y la naturaleza, y es a través de la
mediacion de cstas tultimas quc aquéllas parccen  organizarse.

En la concepcion religiosa tradicional, divinidad y tierra sc¢ confun-
den. Esta concepcion es gencralmente entendida como resultante  del
sincretismo entre ¢l catolicismo y ¢l culto andino prchispanico a la Pa-
chamama (nombrc a veces traducido vulgarmente como “madre-tie-
rra”), aunquc algunos autorcs llcgan a hablar de un verdadero
“paralclismo psiquico” dondc cocxistcn ambas tradiciones rcligiosas en
la concicncia dc las mismas personas sin confundirse ni diluirse una en
la otra (Mecrlino y Rabey 1983).

La Pachamama cs, para todo habitante de la rcgion andina de Jujuy,
“la ticrra” y sicmprc que sc desee propiciar su fecundidad s¢ debe hon-
rarla con ¢l simplc gesto de dejar cacr parte de cualquier alimento o
bebida antes de ingerirlo. Sin embargo, hay lugares privilegiados para
entrar cn csc didlogo con clla: ojos de agua, cascadas, ccrros; asi como
hay también momentos predeterminados del ciclo anual, sin que  por
csto otros lugares y momentos scan impropios. Asi, ¢l horizontc natural,
dondc las familias dc pastores sc asientan y lo rccorren en busca de
pastos para los animalcs, estd marcado por “mojoncs” : monticulos de
picdra que cstableccen los puntos de contacto con la Pachamama. Estos
monticulos son rcgularmente incrementados  en  ocasioncs  prescritas
por ¢l ciclo anual como, por cjemplo, la “schalada”, o marca del ganado
menor.
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De esta manera, por un lado, en la dimensi6bn temporal el ciclo
agraraio y el ciclo ritual no estin simplemente interrelacionados sino
que son una cosa fnica e indivisible a los ojos del habitante tradicional
de estas regiones, haciendo que no se pueda hablar de “actividad pro-
ductiva” en cuanto concepto scparado de “actividad de culto” (cf. Mer-
lino y Rabey 1978).

Por otro lado, en la dimensién espacial, la relacion con la divinidad
y la relacién con el espacio utilizable -términos quc nuestros habitos del
lenguaje nos obligan a distinguir- constituyen una rcalidad indisociable.
La tierra es el aspecto fisico, efectivamente mapeable, de una subjetivi-
dad metafisica con la que es posible entrar en comunicacion a través de
lugares topogrificamente idiosincraticos. Ella es diferenciada, dotada
de atributos significantes, animada. Dialoga con sus habitantes a través
de estos lugares: es en ellos que ella ofrcce agua, pastos, paso, y es tam-
bién por ellos que recibe los cuidados, las libaciones, las ofrendas.

Los autores citados dicen de ellos:

“No hay lugares que sean exclusivamente dedicados al culto (...) En
la casa de don Valentin, el ’challaco’ (libacién) de agosto se celebra,
invariablemente, en un ojo de agua cercano a la vivienda y desde ‘el cual
(...), seglin la gente, ’pueden verse todos los puestos’ (...) la senalada
(’marca’ del ganado de pequefio porte) tiene, también, su lugar fijo: el
corral cercano a la casa (...), tanto en el ojo de agua como en el corral
se levanta un mojon, es decir, un monticulo de piedras de cuarzo blanco;
en la base de éstos (..) se depositardn luego las ofrendas rituales. En las
inmediaciones del corral hay, ademés, un tercer mojon, donde se lleva
a cabo el ’despacho’ del carnaval. En el cruce de los caminos o en los
puntos mis elevados de las ’abras’, se suele erigir otro tipo de construc-
cién ciltica: la ’apacheta’, levantada con la ofrenda de piedra de cada
caminante que atraviesa el lugar. Finalmente, la linea diviséria entre las
posesiones de las familias vecinas estd indicada por mojones ubicados
en puntos elevados del terreno, los cuales no s6lo tienen una finalidad
demarcatoria sino que encierran un significado ciltico... Uno de los
habitantes del 4rea, que ampli6 su dominio, levanté con la misma téc-
nica y devocién con que se erigen las apachetas, un mojén en la misma
linea lindera (..) De esta forma, materializ6 la nueva delimitacion terri-
torial y cred, ritualmente, un nuevo espacio (..) Las acequias para irrigar
las pasturas, los ojos de agua, el pie de los cerros, los limites con las
posesiones vecinas, las encrucijadas de los senderos, todos son lugares
de relevancia ciltica donde cada vez que se pasa por ellos, es preciso
realizar una ofrenda” (Merlino y Rabey 1983:151-2).
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Por lo tanto, es a través de estos puntos de contacto que se “chaya”
o “da de comer” a la tierra. Se trata de lugares significativos del terreno
ocupado. De esta manera, ¢l vasto altiplano, monétono e inexpresivo
para los extrafios, es transformado en un texto donde el trdnsito huma-
no inscribe sus signos a lo largo de la historia. Tales demarcaciones dan
testimonio de la persistencia de una tradicion que tiene una concepcién
metafisica y trascendente del horizonte que habita. El sentido de comu-
nidad y los valores y rutinas que rigen la interaccién en su interior son
correlatos de los valores y rutinas que rigen la relacién con la tierra. Las
relaciones interpersonales son solamente otro aspecto de las relaciones
con la naturaleza.

Solamente es posible dimensionar adecuadamente el cambio intro-
ducido por la llegada de los cultos evangélicos a partir de este marco de
la relacién tradicional entre los habitantes del altiplano y su medio fisico.
Es significativo el hecho de que lo primero que ocurre cuando una
familia se convierte, es el derrumbamiento de los “mojones” de la casa
que pertenece a esa familia. Este derrumbamiento se realiza general-
mente con la ayuda de un camién u otro vehiculo pesado. Con este gesto,
que podria ser descrito como un gesto anti-ritual, un gesto con intencién
desritualizadora, la clave que regulaba la antigua relacion con la natu-
raleza es destruida y estd muda de papel y significado.

De hecho, el punefio pasa a mirar su horizonte como miraria cual-
quier otro: s6lo las técnicas de explotacion le son especificas. Deja de
tratarse de un texto que habla de la presencia de una tradicién y de una .
forma de comunidad para transformarse en recurso abierto a la explo-
tacién. Asi, la antigua mediacién dc la cultura tradicional entre el hom-
bre y la naturaleza desaparece.

Varias veces pregunté a evangélicos ya antiguos de diversas localida-
des como podian continuar realizando la “senalada” sin dar de comer a
la tierra. La respuesta fue siempre: la “schalada” pasa a ser meramente
una practica agropecuaria, necesaria para el reconocimiento de los re-
banos. Es decir, tierra y animales dejan de ser manifestaciones de un
espiritu vivo para convertirse en cosas, recursos explotables y cuantifica-
bles. El proceso asi dennotado podria ser descrito en los términos tipicos
de un pasaje a la modernidad (cf. autores como Weber, Horkheimer,
Habermas o Dumont, entre otros). La relacién con la naturaleza deja
de asumir una forma comunicativa para convertirse en una relacién
sujeto-objeto regida por una razén instrumental. La naturaleza es obje-
tivada y transformada en exterior y opuesta a la conciencia de sus habi-
tantes; lo que en ella era cualitativo se hace cuantitativo; el pensamiento
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que la organiza deja de ser simb6lico para hacerse calculante. La ticrra
dcja de scr pensada como “oiconomia” para ser pensada como “econo-
mics” (Taussig 1983), en un proceso que en términos de vision de mun-
do y a pesar de las diferencias contextuales, tiene trazos comunes con
aquél del pasaje “de propietario a posero” descrito por Esterci (1987:98).
Alli, la introduccién de nociones como la de “medicién”, “interfiriendo
en la organizacion anterior de espacio, introdujo el concepto de tierra
como cosa divisible, alicnable”,

La Opcién Evangélica Como Estrategia de Desetnificacion.

Un rasgo generalmente reconocido en los procesos de conversién
a los credos evangélicos es lo que puede ser descrito como una tendencia
explicita y decidida hacia la “desetnificacién”. El proyecto desetnificante
s aquél que propone el abandono de los razgos dc identidad de un
3rupo, esto cs, la misica y la danza, la mitologfa, las formas de culto y la
sosmovision, el vestuario y cualquier otro conjunto de comportamicntos
radicionales.

En ¢l caso particular de los coyas de los andes centrales argentinos,
i quienes vengo refiriéndome, es facil identificar las razones por las que
!l proyccto desetnificante hech6é raices en la conciencia de muchos de
slos. La clave para la comprensién de este verdadero fenémeno social
’ cultural, de acuerdo con lo que interpreto de varios de los comentarios
Jue recogi en entrevistas, estd en la insatisfaccién con el papel y el lugar
v ellos asignado en el concierto de los grupos y sectores que integran la
ociedad nacional. Por un lado, se los ve como una reserva de “lo tipico”,
le “lo étnico”, en tanto que “folklérico”, y de lo “folklérico” en tanto
lue ornamental. Se trata de una visién folklérica de lo étnico, donde
ste dltimo se vuelve pura apariencia sin sustrato sociolégico e historico.
’or otro lado, la nacién los trata como aquellos “cabecitas negras”, “pri-
nitivos” y “casi bolivianos” que forman el ejército de mano de obra
rarata llegada del interior remoto para servir en las grandes ciudades o
asta como carne de cai6n en empresas bélicas quijotescas. Es una
)peracion de logica simple la que supone que, eliminando la primera
‘¢ estas instancias, quedara autométicamente desarticulada la segunda.
Por que no? -iQuiere saber si tengo la pluma, seforita? me dijo, al
ecibirme, con altaneria y sarcasmo, un hermano bautista de Humahua-
a, aludiéndo a la visién caricaturesca del indio con plumas en la cabeza.
‘on esto se burlaba también de todos los estereotipos con que los turistas
¢ la ciudad llegan al pueblo. Yo lo entend;.
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En sintesis, el proyecto de desetnificacién es una evidencia de la
tentativa de dejar de ser prisioneros de un “ser nacional”, de una repre-
sentacion de la nacién, donde éste lugar ambiguo y penoso tiene plena
vigencia. De esta manera, soltarse de las amarras de la tradicién y del
papel real y efectivo reservado a lo tradicional en la ideologia hegemod-
nica de la sociedad a la que pertenecen se presenta, a los ojos del habi-
tante de la puna y de la Quebrada, como un camino posible para acceder
a la condicién de ciudadania, como categoria emergente de una racio-
nalidad universal. Buscan, entonces, la referencia del universo, enten-
dido como Occidente, y no -comprensiblemente- de la nacién.

Por csto, para muchos, el precio de la desetnificacién, del abandono
de las tradiciones, no es sentido como demasiado alto. Es una de la
estrategias viables para revertir a favor del grupo los valores anti-mino-
ritarios de la nacién. Si entendemos que el pensamiento social que cons-
truyé la imagen dominante de nacién en Argentina la concibi6 de forma
tan concisa y homogénea como si la propia nacién tuviese que compor-
tarsc a la manera de una ctnia (Segato 1990), y la programé para entrar
cn competencia abicrta con sus otros componentes interiores, enten-
deremos también el sentido de las estrategias que, siendo desetnificantes
y posicionidndose como adversas u omisas en relacion a los simbolos de
la naci6n, reniegan simultineamente del papel y del lugar asignado a
lo étnico y de los predicados patridticos propios de la entidad que le
asigna ese lugar y cse papel.

En otras palabras, hay interses grupales que son sentidos como més
urgentes y vitales que ¢l propio repertorio simbolico tradicional que
representa diacriticamente la etnicidad. Esto puede llevarnos a tener
que reinterpretar lo étnico de una manera mas dindmica o, por lo me-
nos, a intentar evaluar, a la luz dc este tipo de estrategias, hasta qué
punto es posible identificar una continuidad de grupo que no pase por
los niveles mas visibles de su identidad.

En los relatos de los etndgrafos latinoamericanos hay otro tipo de
evidencias de esta estrategia, que buscaencontrar un nexo directo entre
un proyecto visto como auténticamente popular, e¢s decir, como emer-
gente de los intereses auténticos de un grupo, y el proyecto humano
universal, pasando por encima y descartando las tradiciones concretas,
la “cultura” como conjunto dc simbolos. Recuerdo por ejemplo la dis-
cusion de Bartolomé (1990) con un “distinguido intelectual zapoteca”,
al que acusa de levantar las banderas de una “filosofia indigena” en
detrimento de su- corpus mitoldgico. “Resulta visible, dice el autor, que
los mismos intelectuales indios ya no valoran los sentidos posibles de la
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ensenanza de la mitologia, a la que asimilan a los aspectos mas folklori-
zados de sus propias culturas”. Es evidente que la cultura india, cnten-
dida como una filosofia, como un sistema dc pensamicnto, pasa a formar
parte del mds inocuo y prestigioso campo de las metafisicas posibles,
deja lo étnico como alteridad vital e incomoda para convertirse cn una
de las variantes del pensamiento humano universal. Estc “horror étnico”
es del mismo tipo, me parece, que ¢l de muchos de los habitantes de la
puna y la Quecbrada quc pasan a engrosar las filas del evangelismo: lo
¢tnico cs percibido como una trampa, una marca diacritica dc subordi-
nacién ¢ inmovilidad en el contexto de la nacién.

En ambos casos mencionados, una larga historia de confrontacion
entre lo étnico y lo nacional marcé cn demasia la cultura tradicional del
grupo como predicado del estado de subordinacién. Por lo tanto, solo
encontrando un nuevo papel, fuera de csta interlocucién, parcce posi-
ble el acceso a la ciudadania en tanto situaci6n dec igualdad y dignidad
humana. Para encontrar este nucvo papel, no sélo la tradicién, en tanto
cultura como repertorio simbélico, decbe ser eliminada, sino también la
nacion como interlocutor privilegiado. En el lugar de esta relacion surge
otra, ya sin mediacién dc lo nacional; en ¢l lugar del mito, surge una
historia que empalma directamente con la historia universal, surge una
religion con pretension universal y libre de cualquier vinculo histérico
con el estado nacional, y surge la filosofia como expresion de una racio-
nalidad sin fronteras.

En un trabajo reciente (Segato 1990 - b), comparé este proceso con
otro que llamo de “re-etnificacién”, caracteristico de la entrada de los
cultos afro-brasilefios en Argentina y la re-introduccion de la negritud
en esc pais. Alli afirmo que “cada uno, a su manera, se est4 sobreponien-
do y rechazando activamente un modelo dc la nacién y de identidad
territorial (...). Asi, (..) estos sectores renuevan y modernizan la imagen
de la nacién e implosionan su territorio. Para esto, cada uno de ellos
invoca un contenido opuesto a la idea-valor naci6n: un universalismo
-como occidentalizacién- sin frontcras (los evangélicos) y un pluralismo
irrestricto  (los  cultos  afro-brasileiios), (...) tendencias aparentemente
contrarias entre si pero que conviven en el mundo de hoy y subvierten
solidariamente la racionalidad de la nacién moderna” (op.cit).: 32). Si
los cultos afro-brasileios, al expandirse en Argentina, subvierten el pro-
yecto homogeneizador de la nacion, los evangélicos suprimen el marco
jerarquico dado por la antinomia nacién-minoria.
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Algunos Datos Sobre la Expansién Regional de los Cultos
Evangélicos.

Después de una prospeccion inicial, resulté evidente que las iglesias
evangélicas predominantes en Quebrada y puna son la Bautista y la
“Libre” (Iglesia Cristiana Evangélica - Hermanos Libres), con predomi-
nio de éstos en puna y aquellos en Quebrada y en los pueblos puneios
del extremo confin sobre el limite con Bolivia, en el Departamento. de
Rinconoda, como Cusi-Cusi y Paicone. La presencia de grupos pente-
costales es menor y mis reciente, reduciéndose a pocas casas de reunién
de Asamblea de Dios y de “Los de Cristo” (Movimiento Cristiano Misio-
nero: Cristo la Respuesta). Es importante aclarar que la situacién en la
capital de la provincia difiere bastante: alli es fuerte la presencia de sectas
méas dinimicas y agresivas como los mormones que son numerosos, la
Asamblea de Dios (pentecostal) y los Testigos de Jehova (milenarista);
la misma variedad caracteriza a la ciudad fronteriza de la Quiaca.

La Iglesia Bautista se expandi6 en la provincia desde San Pedro Jujuy
y la zona de los ingenios azucareros, a partir de la llegada de pastores de
los Estados Unidos de Norte América en 1948. En 1952 se estableci6 en
Salta, donde funciona actualmente su sede central regional, y comenzd
a actuar en la Quebrada en el aiio 1953. La Iglesia Cristiana Evangélica
es mis antigua. Su conocido templo de la calle Salta al 900; en San
Salvador de Jujuy tiene ya setenta afios de fundado. Ese templo es sede
de la iglesia madre, desde la cual se dio la expansién hacia las localidades -
de Volcan y Perico, hacia las ciudades de Ramal, y hacia localidades
punefias de los Departamentos de Susques y Cochinoca.

Ambas iglesias mencionadas son fuertes en los centros econémicos
de la provincia, tanto en las ciudades del ramal como en las minas de
Pirquitas y El Aguilar, siendo que su red de proliferacion emana de estos
centros. Es justamente desde las minas que su influencia se recicla cons-
tantemente hacia localidades apartadas de la puna, y esta red de reciclaje
coincide mayormente con la red de contratacién de mano de obra por
parte de las mismas. Por ejemplo, en el caso de la Iglesia Cristiana Evan-
gélica, las informaciones que recogi indican que fue un fGnico hombre,
llamado Juan Salvd y oriundo de Coranzuli pero radicado en Volcén,
quien llevé a la puna la nueva prédica en los afios cuarenta. De esta
manera, Coranzuli fue el primer pueblo punefio a ser evangelizado.
Juan Salvid fue expulsado varias veces de la plaza piblica de Coranzulf
pero, finalmente, algunas familias como la suya propia, los Calpanchay
y los Puca se adhierieron. A partir de alli, el nuevo credo pasé a las minas
y desde las minas se difundi6 a la mayor parte de los pueblos puncios
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“como un reguero de polvora”, tal como dicen los propios micmbros al
ser interrogados sobre este proceso excluyé de estas consideraciones la
localidad de Susques que, como ya mencioné, no tiene evangélicos.
Susques es un pueblo préicticamente sin fisiones que responde cohesio-
nadamente al liderazgo casi caudillista del director de la escuela. Los
habitantes de ese pueblo, por otro lado, no se emplean en las minas
anteriormente nombradas, sino en las borateras de Provincia, Guaira-
huasi y San Nicolds, asi como también trabajan para el estado en orga-
nismos como Vialidad, Agua y la escuela local, de grandes proporciones.

De las dos iglesias, es mayormente entre los bautistas que encontra-
mos miembros con participacién en la politica partidaria local, mientras
que los libres son predominantemente omisos en lo que respecta a la
militancia politica. Esto fue explicado por un evangélico antiguo de la
congregacién de libres de San Salvador de Jujuy con referencia al pais
de origen de cada una de estas iglesias. De acuerdo con esa explicacion,
los bautistas, por ser norteamericanos inicialmente, partieron de una
nocién liberal y laica de estado, lo que favorece su participacién; en tanto
que los libres, por ser originariamente ingleses, partieron de un Estado
religioso vinculado indisolublemente a la Iglesia Anglicana, donde no
hay lugar para la opcién o la participacion puramente politica.

Quiero también hacer notar que en la ciudad de San Salvador de
Jujuy es amplia la participacion de miembros de la comunidad de inmi-
grantes sirios en la Iglesia Cristiana Evangélica, sobre todo de sirios, cuya
religién originaria era ortodoxa.

Tanto los bautistas como los libres consideran a los pentecostales
como “hermanos”, pero no asi a los mormones, a quicnes critican dura-
mente. Ambas iglesias ven la prédica pentecostal como un tanto prima-
ria en relacién a sus respectivos ritos, a los que consideran
“practicamente iguales” entre si. Para ellos, los pentecostales son algo
asi como “hermanos” menores. Un pastor bautista proveniente de Salta,
que entrevisté en Humahuaca, me dijo:

“El hombre es un ser trinitario: cuerpo, alma y espiritu (..) La ne-
cesidad espiritual es una necesidad bésica, medular, universal, pero se
presenta revestida de distintas maneras. En algunos responde a temores,
en otros a emociones reprimidas 0 mal encaminadas, en otros a la bis-
queda de una respuesta racional (...) pero todos responden al Evangelio
por un vacio espiritual. El pentecostalismo canaliza sin inhibiciones y de
manera abierta el caudal emotivo de sus fieles. El plano emocional es
menos profundo que el plano espiritual, pero es un camino (..)" Todos
son espirituales pero quien es fundamentalmente emotivo se va a sentir
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méis a gusto en una Iglesia Pentecostal, y quien es racional en una Bau-
tista”.

Todo esto coloca preguntas ineludibles: iqué factores hicieron de
los grupos aqui asentados un terreno propicio para la prédica de estas
iglesias? La pregunta se torna més relevante cuando sc toma en cuenta
la situacién del otro lado de la frontera, en Chile, donde los pentecos-
tales son la mayoria no catélica. El pastor que acabo de citar se mostrd
inclinado a explicar la escasa presencia pentecostal cn la regién dicien-
do quc tanto bautistas como libres habian llegado mucho tiempo antes
que aquéllos. Sin embargo, de acuerdo con sus palabras, “quien es (...)
cmotivo se va a sentir mas a gusto en una Iglesia Pentecostal (...)”. ¢Es-
taria csto indicando una diferencia de estilo, de ethos, cn las sociedades
que los evangelistas cncontraron a uno y otro lado de la frontera?

De cualquier forma, cl argumento de la anterioridad de la llegada
dc unos con respecto a los otros me parcce insuficicnte ya que, de la
misma mancra, es posible decir que ¢l catolicismo precedié largamente
a todos y csto no impidi6 que cn Coranzuli hoy sca minoritario y que cn
varios .otros pucblos hoy cucnte solo con la mitad de la poblacion. Tanto
es insuficientc cstc argumento que, mientras en cl resto de América
Latina las scctas pentccostales y las milenaristas se difunden muy répi-
damente, parcceria que cn algunos lugares del interior de la provincia
de Jujuy hubo un rctroceso de las mismas. Este cs, por cjemplo, el caso
de Tilcara, dondc habia adventistas hace veinte afos y actualmente ya
no existen. Una mujer bautista de csc pucblo explico: “han muerto (...);
sc han unido a los nucstros”. Tal comentario no parcce corresponder a
la conocida vitalidad quc la Iglesia Adventista tiene cn cl resto del con-
tinente.

Aun considcrando la época de llegada como un factor por lo menos
rclevante, faltan trabajos historicos que iluminen la forma en que cstas
iglesias cvangélicas dcjaron de scrvir especificamente a la comunidad
de administradores ingleses asentada cn los ingenios azucarcros dc la
zona dcl ramal para transformarsc cn misioncs en constante expansion
hacia las partcs mas rcmotas de la povincia. Todavia mds inadccuado sec
mucstra ¢l argumento  mencionado  cuando  consideramos  que, tanto
bautistas como librcs son aGn mds antiguos en cl sur del pais, en la
Patagonia argentina donde, sin embargo, son hoy diversas iglesias pen-
tccostales las que predominan y contindan creciendo junto a las comu-
nidades  mapuche.

Una investigacion futura podria ser dirigida a la comprension dc
esta diferencia, quc ya sc presenta como fuertemente significativa. Ella
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podri iluminar diferencias subyacentes en las tradiciones y sistemas de
creencias que precedieron la entrada de estos cultos, asi como diferen-
cias en las formas de colonizacion y ocupacion del territorio en ambos
lados de las fromteras al noroeste, y entre esta region y el sur del pais.
Por otro lado, y a partir de los datos ya recogidos, me parece relevante
investigar las alternativas que estos grupos de iglesias ofrecen y las estra-
tegias peculiares que emplean, asi como precisar cudles son las caracte-
risticas de los piblicos a que se dirigen.
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