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RESUMEN

Este trabajo presenta una revision bibliografica y reflexion te-
orica acerca de los aspectos centrales de algunos estudios etno-
grdficos que abordan el tema de la interculturalidad religiosa,
producto del encuentro cultural de diversos tipos de iglesias evan-
gélicas y las culturas indigenas en América Latina y el Caribe.
Inicia con una breve revision de los enfoques teoricos utilizados

por varios autores de la region en la década de los 80 y 90 acer-
ca las influencias de las iglesias evangélicas sobre las culturas
indigenas y posteriormente analiza algunos estudios etnogrdaficos
mds recientes y con mayor profundidad que abordan el tema de
la interculturalidad religiosa, tanto como presenta una reflexion
acerca de varios autores sobre sus bases doctrinarias.

Introduccion

(Qué entendemos por inter-
culturalidad religiosa? Para
responder acudimos a la revi-
sion de algunas definiciones
de interculturalidad o culturas
hibridas y de religion.

Garcia Canclini (1990) des-
cribe el concepto de culturas
hibridas como procesos cultu-
rales en los que las estructu-
ras o practicas discretas que
existian en forma separada se
combinan para generar nuevas

estructuras, objetos o practi-
cas. Sin embargo, advierte
que las estructuras y practicas
discretas nunca existieron
como tal, en forma pura, se-
paradas, ya que siempre fue-
ron producto de hibridaciones
anteriores.

De acuerdo a Hervieu-
Léger (1993) el concepto de
religion es la creencia enten-
dida como “el conjunto de
convicciones, individuales o
colectivas, irrelevantes en la
esfera de la verificacion de la

experimentacion, y mas am-
pliamente de los modos de
reconocimiento y control que
caracterizan el saber y que
maés bien encuentran su razén
de ser, porque dan sentido y
coherencia a la experiencia
subjetiva de aquellos que las
poseen”. (Ibid: 105-106).
Ademais, las religiones invo-
can a una autoridad de la
tradicion religiosa, manifes-
tando su caracter de disposi-
tivo ideologico, practico y
simbolico.

La interculturalidad religio-
sa se refiere a las nuevas es-
tructuras, practicas y objetos
que se generan como un pro-
ceso cultural en el ambito re-
ligioso, y podria darse como
resultado de un encuentro
cultural de dos sistemas reli-
giosos a largo plazo. En nues-
tro caso, la supuesta intercul-
turalidad religiosa sera pro-
ducto de un proceso de evan-
gelizacion a partir de la se-
gunda mitad del siglo XIX
por los distintos tipos de
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¢SOCIO-CULTURAL CONFLICTS OR RESIGNIFYING SIMBOLIC PRACTICES?
REVIEW OF ETNOGRAPHICAL STUDIES OF RELIGIOUS INTERCULTURALITY:
EXAMPLES FROM THE ANDEAN REGION AND THE CARIBBEAN

Johanna Corrine Slootweg

SUMMARY

This article consists of a bibliographical review and a the-
oretical reflection of the central aspects of some etnographi-
cal studies that discuss the subject of religious interculturality,
produced by the cultural encounter of different types of evan-
gelical churches and indigenous cultures in Latin America and
the Caribbean. It begins with a short review of the theoretical

concepts used by various authors of the region in the eighties
and nineties of last century, concerning the influences of evan-
gelical churches on indigenous cultures, continuing with the
analysis of some recent, more profound etnographical studies
on the subject of religious interculturality, including also a re-
flection of diverse authors about its doctrinary bases.

CONFLITOS SOCIO-CULTURAIS OU RESIGNIFICACAO DE PRACTICAS SIMBOLICAS?
REVISAO DE ESTUDOS ETNOGRAFICOS DE INTERCULTURALIDADE RELIGIOSA:

AMERICA LATINA E O CARIBE

Johanna Corrine Slootweg
RESUMO

Este trabalho apresenta uma revisdo bibliogrdfica e reflexdo
teorica sobre os aspectos centrais de alguns estudos etnogra-
ficos que abordam o tema da interculturalidade religiosa, pro-
duto do encontro cultural de diversos tipos de igrejas evangé-
licas e as culturas indigenas na América Latina e o Caribe.
Inicia com uma breve revisdo dos enfoques teoricos utilizados

por varios autores da regido na década dos 80 e 90 a res-
peito das influéncias das igrejas evangélicas sobre as culturas
indigenas e posteriormente analisa alguns estudos etnogrdficos
mais recentes e com maior profundidade que abordam o tema
da interculturalidade religiosa, assim como apresenta uma re-
flexdao acerca de varios autores sobre suas bases doutrinarias.

iglesias evangélicas o protes-
tantes en las comunidades
indigenas ubicadas en la re-
giéon de América Latina y el
Caribe con su religion tradi-
cional (a su vez transformada
en una expresion religiosa
sincrética por una evangeliza-
cién catdlica anterior, a partir
del siglo XVI).

En la literatura antropologi-
ca se suele referir al fendme-
no de las formas hibridas de
las religiones con otro con-
cepto, que es el del ‘sincretis-
mo’ y aun cuando la intercul-
turalidad religiosa comparte
rasgos con el sincretismo,
pues son conceptos muy simi-
lares, se pueden senalar algu-
nas diferencias.

Muchos autores evitan el
uso del término de sincretis-
mo, o lo critican por su ambi-
gliedad. Saldivar (s/f) afirma
que el concepto de sincretis-
mo como el estudio de la fu-
sion de elementos religiosos,
simbdlicos o lingliisticos que
provocan un nuevo sistema
producto de la interaccion
dialéctica originada en el con-
texto histérico de la época
colonial, para los estudios del
fenomeno de la fusion cultu-

ral en los tiempos postmoder-
nos el término ‘culturas hibri-
das’, resulta mas adecuado ya
que refiere a la desterritoriali-
zacion de la cultura a través
de la migracion internacional,
lo que implica procesos de
resignificacion de los simbo-
los locales produciendo iden-
tidades multiples.

También rechazan el con-
cepto por las connotaciones
que lo relacionan con nociones
de procesos espontaneos o no
intencionados que no implican
0 niegan una imposicioén de su
bagaje cultural desde las cultu-
ras dominantes hacia las sub-
yugadas, o sea que intentan
enmascarar la violencia simbo-
lica ejercitada sobre las pobla-
ciones indigenas representando
a las expresiones sincréticas en
una perspectiva ahistorica y
presentando una imagen de
falsa armonia (una imagen de
una cultura nacional como
producto de un proceso de
fusion cultural sin conflictos).
La interculturalidad religiosa
considera a los procesos de
violencia simbolica y la des-
igualdad de condiciones entre
las sociedades involucradas en
el proceso de hibridacion.
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Diversos autores también
perciben, como resultados de
los contactos culturales entre
las diferentes religiones, que
no se producen nuevas formas
hibridas, sino una yuxtaposi-
cidén o co-existencia de dos
religiones. Esch-Jakobs (1994)
afirma que los autores del
sincretismo definen este tér-
mino sencillamente como una
forma combinada de distintas
formas religiosas que interac-
than sin que ninguna de ellas
domine a la otra, es decir,
que existe una relacion de
equilibrio y no de superiori-
dad entre ellas (Ibid:10).
Asimismo, Bouysse-Cassagne
y Harris (1987) perciben en la
yuxtaposicion de santos y dia-
blos en un sector de los
Andes, no una ‘superposi-
cién’, por mas que lo quisie-
ran los evangelizadores, sino
una convivencia de cultos
donde uno no borra al otro
(citado en Rubinelli, s/f).

Abercrombie (1998) prefiere
utilizar el término ‘zonas fron-
terizas’ para caracterizar estas
culturas en transicion al refe-
rirse a las fusiones culturales.
No emplea el término sincre-
tismo, sino se refiere a éste

siempre entre comillas. No nie-
ga la existencia de relaciones
asimétricas historicas y actuales
en el proceso de la transcultu-
racion a la que fue sujeta la
poblacién indigena de la region
andina (Ibid: 160-163), al mis-
mo tiempo que enfatiza la ca-
pacidad estratégica sobre la
capacidad estratégica de los
pueblos indigenas de adaptarse
a los diferentes contextos du-
rante la colonia y en época re-
publicana (reflejando en su me-
moria colectiva una reconstruc-
cion activa y permanente de los
sucesos en el pasado, adoptan-
do tanto la perspectiva del con-
flicto social como la perspecti-
va del actor o del interaccionis-
mo simbolico que refleja la
tendencia del postmodernismo
de las posturas eclécticas de los
cientistas sociales).

Estudios Bibliograficos
Anteriores

Varios autores de la region
andina y Centroamérica, tales
como Tudela, Guerrero, Van
Kessel, Prado, Strobele,
Riviere y Bastian, presentan
estudios sobre los cambios o
continuidades en el ambito
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simboélico que se producen
entre las religiones tradiciona-
les indigenas y las iglesias
evangélicas. Sin embargo, son
mas bien reflexiones de con-
textos socio-historicos globales
con diferentes enfoques rela-
cionados entre si; por ejemplo,
adaptacion a procesos de mo-
dernizacion (Guerrero, 1984,
1993, 1994, Van Kessel,1992),
cambios en el sistema de car-
gos tradicionales relacionados
con el tema de la economia
(Riviere,2004), rehabilitacion
de los pueblos discriminados y
relegados en la sociedad capi-
talista (Tudela,1993), necesida-
des de los pueblos indigenas
de nivelacion en educacion
formal (Strobele, 1998), o re-
vitalizacion de las culturas in-
digenas en una situacion poli-
tica de dominaciéon extrema
(Bastian,1995), por mencionar
algunos.

Strobele (1998) observa las
siguientes convergencias entre
religion adventista y religion
aymara tradicional: el caracter
milenarista de la religion ad-
ventista, la imagen de la divi-
nidad antropomorfa emotiva y
que reacciona como tal en la
relacion de reciprocidad entre
Dios y ser humano (ira o agra-
decimiento). Tanto en la reli-
gion tradicional andina como
en la religion adventista, Dios
manifiesta su voluntad o entre-
ga mensajes en forma magica
a través de los suefos, las vi-
siones o sefias extraordinarios
en la naturaleza.

Guerrero (1993) ha analiza-
do el papel que juegan ciertas
similitudes de algunos elemen-
tos culturales con formas ex-
ternas parecidas pero con sig-
nificados diferentes, de las
culturas andinas y las iglesias
pentecostales también aplicado
al sistema de salud (yatiri-
pastor, ayllu-comunidad).

Tudela (1992), al aplicar el
concepto de sincretismo a las
iglesias evangélicas, opina que
el sincretismo de sistematiza-
cion en este caso es de tipo
asociacion discriminante (debi-
do a su intolerancia y funda-
mentalismo biblico) que impli-
ca el cuestionamiento del dere-
cho a existir de la religion
aymara (tradicional) catdlica.
Sin embargo, el sincretismo en
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este caso es facilitado por la
afinidad del estilo cognitivo
(con el pensamiento religioso
de la religion andina) y por el
pragmatismo. La actitud reli-
giosa del aymara tradicional y
el evangélico se fundan en la
experiencia religiosa no inte-
lectualizada que envuelve e
interpela toda la vida del indi-
viduo. Esto junto con el prag-
matismo que resulta de vincu-
larse con toda suerte de divi-
nidad en busca de beneficio
para la subsistencia individual
y de la comunidad, principios
de la reflexién que explican el
desarrollo de un sincretismo
aymara-evangélico en una es-
pecie de identificacion a nivel
del inconsciente de los evangé-
licos aymaras con los simbolos
de la cultura tradicional andi-
na (Tudela, 1992).

De acuerdo a Vergara (1962)
y Strobele (1988) en la historia
del inicio de la iglesia adven-
tista en América Latina, fines
del siglo XIX e inicio del XX
en el altiplano de Bolivia (y
también en el Pert) es posible
observar una protesta social
contra la oligarquia nacional
por medio de las ofertas gra-
tuitas de alfabetizacion, cuida-
dos médicos y apoyo juridico
prestados a la poblacion indi-
gena y que causaron la perse-
cucion de sus primeros evan-
gelizadores por parte de los
terratenientes apoyados por las
autoridades  del estado
(Strobele, 1988). Los campesi-
nos que se convirtieron a la
iglesia adventista estaban mas
interesados en el acceso a la
educacion en castellano para
leer la biblia y para lograr un
mas facil acceso a la sociedad
mestiza, que en la evangeliza-
cion, por lo que la conversion
fue producto mas bien de una
necesidad social (Strdobele,
1988: 122).

Bastian (1995; citado por
Andrade, 2004: 215-216) ha
definido al protestantismo ru-
ral (mexicano) como aquello
que integra, convive e impreg-
na practicas de tipo magico-
religiosas, considerando que la
continuidad con la cultura au-
ténoma es la Uinica posibilidad
para que un protestantismo
exdgeno tome raices rurales,
en las comunidades indigenas

ocurre como un proceso de
apropiacion de elementos afi-
nes por el protestantismo indi-
gena de la tradicion magico-
religiosa rural, creando, de
esta forma, una cosmovision
distinta y opuesta a la catolica
(andina).

Riviere (2004) explica el
auge del pentecostalismo en
Bolivia en el ambito econdmi-
co, donde el ingreso a las igle-
sias evangélicas implica evitar
los gastos que significan asu-
mir los cargos de las fiestas
tradicionales y el pentecostalis-
mo con su austeridad implica-
ria un mecanismo de adapta-
cion al contexto de la sociedad
capitalista. Una variante de la
explicacion econdomica como
causal de ingreso a las iglesias
evangélicas pentecostales es
presentado por Gamara (2002),
al analizar el problema de la
conversion y el posterior aban-
dono de las practicas evangéli-
cas de las comunidades andinas
describiendo como producto de
la accion del movimiento gue-
rillero Sendero Luminoso sobre
las comunidades indigenas en
el departamento de Ayacucho,
Pert, en que destaca la adop-
cion temporal a la religion pen-
tecostal como una estrategia de
adaptacion economica a través
del apoyo de estas instituciones
religiosas a la insercion en el
comercio local en una situacion
de una migracion forzosa a las
ciudades capitales de los depar-
tamentos, y describe como a
fines de los 80 con el gradual
cese de las acciones de Sendero
Luminoso los miembros de las
comunidades andinas regresan
a sus territorios de origen, reto-
man las costumbres tradiciona-
les y buscan un aliado para la
estrategia de desarrollo de las
comunidades ya no en las igle-
sias pentecostales, sino en las
conexiones con las representa-
ciones de las instituciones del
estado peruano.

Algunas referencias a la te-
matica de la interculturalidad
religiosa presentan las conclu-
siones de Spedding y Arnold
(2009) afirmando que, con el
transcurso del tiempo los evan-
gélicos de varias generaciones,
ya no quiebran tan radicalmen-
te con la ritualidad anterior
como se suele presentar en los

discursos adversos, dando
ejemplos de las practicas de
adivinacion de un yatiri adven-
tista con ciertas modificaciones
de acuerdo a sus concepciones
religiosas (Spedding y Arnold,
2009). También se destacan
estudios teodricos que observan
convergencias entre ambos
sistemas religiosos que facilitan
la transformacion religiosa
(Tudela, 1992; Guerrero Jiménez,
1993, 2005) o la identificacion
inconsciente con la herencia
cultural de los convertidos
(Tudela, 1993; Strébele, 1998).
Guerrero Jiménez (2005) expli-
ca el éxito de las iglesias pen-
tecostales a nivel de Latino-
américa porque sus practicas de
la invocacion del Espiritu Santo
coinciden con una base global
de practicas animistas en este
continente.

Pocos han realizado estudios
etnograficos con mayor pro-
fundidad sobre el tema de la
interculturalidad que se produ-
ce en el ambito religioso cuan-
do se fusionan elementos de
las iglesias evangélicas con las
culturas indigenas.

Un enfoque diferente a los
anteriores observamos en
Estermann (2002). quien anali-
za el fenémeno del sincretismo
(siempre utilizando este térmi-
no entre comillas, haciendo un
analisis de la apreciacion his-
torica de este término, y ter-
minando con un analisis criti-
co actual del concepto en cien-
cias sociales y teologicas, cali-
ficandolo de espinoso, contro-
versial y ambivalente) visuali-
zandolo desde las expresiones
religiosas andinas consideran-
do las caracteristicas de la
cosmovision andina misma,
relacionando la asombrosa ra-
pida asimilacion religiosa del
cristianismo por los pueblos
conquistados, pese al someti-
miento violento por parte de
los conquistadores, con facto-
res distintos que el proceso
forzado de la aculturacion. Al
visualizar el sincretismo andi-
no religioso desde la perspec-
tiva de la logica misma de la
cosmovision andina y sus prin-
cipios de inclusividad, comple-
mentariedad y relacionalidad,
el sincretismo andino se en-
tiende como un proceso orga-
nico inter-transcultural de
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inclusion expresada en el con-
cepto de la chakana como eje
cosmoldgico y antropologico.
Contrasta la filosofia occiden-
tal de la autonomia transcen-
dental del sujeto con la filoso-
fia andina de un universo con
seres interrelacionados, depen-
dientes entre si, negando seg-
mentos realmente exteriores y
posiciones incompatibles entre
si. La chakana como categoria
representativa de la relaciona-
lidad en el mundo andino es
puente, eje ordenador de la
cosmovision andina, de las
polaridades complementarias y
reciprocas. La inclusividad de
la cosmovision andina permite
asignar a fenémenos, persona-
jes y doctrinas del cristianis-
mo un lugar dentro del univer-
so simbolico autdctono, consi-
derandolos complementarios y
no del todo incompatibles. El
alto grado de inclusividad de
la chakana andina lleva a una
transformacion cultural y reli-
giosa con el resultado de una
religion sincrética muy dinami-
ca en la ‘religiosidad popular’
andina (Estermann, 2002).

Nuevos Aportes Etnograficos
de la Regién Andina

A partir del ano 2000 se
han registrado notorias excep-
ciones donde se destacan algu-
nos aportes recientes con estu-
dios sistematicos en el tema
intercultural religioso: en
Bolivia, Calisaya Cruz (2006),
sobre aymaras adventistas en
La Paz; en el Péru, La Sena
Salceda (2009), con la historia
y actualidad de las misiones
adventistas entre el pueblo sel-
vatico Ashaninka, y Apaza
(2002), con un estudio de la
pervivencia de las practicas
rituales agricolas de la predic-
cién del clima a través de ob-
servacion de la naturaleza en-
tre los aymaras adventistas en
el Departamento de Puno; en
Ecuador, Andrade (2004), con
un estudio de continuidad y
cambios en el ambito simboli-
co incluyendo también el sec-
tor de la medicina tradicional
en la poblacidon evangélica
pentecostal quichua en la pro-
vincia de Chimborazo; y en
Argentina, Ceriani Cernadas y
Citro (2002), con una inves-

tigacion de los procesos de
aculturacion forzada en la
poblacion evangélica Toba en
el Chaco.

Calisaya Cruz (2006) pre-
senta las conclusiones de un
estudio sobre las practicas y
representaciones simbolicas de
los ritos de paso (bautismo,
matrimonio, ritual mortuorio),
entre la poblacion de inmi-
grantes bolivianos de la ciudad
de La Paz de los convertidos
(a la iglesia adventista) y de
los no-convertidos (‘catolicos-
populares’). Afirma que ambos
grupos mantienen una cone-
xion y continuidad simbolica
en que el ciclo ritual permane-
ce consistentemente como pau-
ta cultural, sosteniendo que lo
étnico es mas solido que lo
religioso. Diferenciando entre
actos rituales periféricos (con
poca notoriedad) y rituales
centrales y la division del tra-
bajo en los ritos comunitarios
en que participan ambos gru-
pos, observod que las simboli-
zaciones aymaras lograron
adaptarse a formas de repre-
sentacion simbolica adventista
sobre la vida y la muerte
a través del mecanismo de
la negociaciéon simbolica.
Concuerda con las conclusio-
nes de la investigacion de
Strobele (1989) y de Prado
(1997) sobre una relacion in-
consciente entre adventismo
y la religiosidad aymara.
Calisaya Cruz hace referencia
para el tema de las continuida-
des y rupturas que el habitus
posee un mecanismo de auto-
perpetuidad que selecciona
dispositivos (Bordieu) a incor-
porar de las pautas del estado
anterior, explicando con esto
que los habitus de aymaras
convertidos (adventistas) no
cambian radicalmente. Su tra-
bajo descalifica las perspecti-
vas de la violencia interna en
la comunidad que implican las
supuestas luchas entre los gru-
pos catodlicos (de la religion
aymara tradicional) y las insti-
tuciones evangélicas que refle-
jaron un momento histdrico en
las comunidades andinas entre
las décadas de los 70 hasta los
90 del siglo pasado, y no to-
man en cuenta la dinamica de
las familias aymaras con inte-
grantes que pertenecen a dife-

INERDJENDIA MAY 2016, VOL. 41 N° 5

rentes instituciones religiosas y
toman las decisiones sobre la
realizacion y las formas de par-
ticipacion en los rituales reli-
giosos de forma negociada.
Calisaya Cruz (2006) afirma
que el sistema de creencias re-
fleja el sistema cultural y éste
impone al hombre los valores
culturales, sin embargo en esta
imposicion confluyen e influ-
yen lo religioso y lo cultural
que entretejen las relaciones
sociales en forma compleja. De
acuerdo a este autor el sincre-
tismo es mas que una simple
mezcla o intercambio de ele-
mentos simbolicos debido a la
interaccion social y religiosa en
el mismo espacio geografico.
Su aporte pretende desmitificar
tanto el purismo andino como
el purismo evangélico.
Andrade (2004) presenta es-
tudios entre los evangélicos
pentecostales en el Chimborazo
(Ecuador) refiriéndose a las
creencias en enfermedades an-
dinas relacionadas con la sim-
bologia del agua (p.e. la enfer-
medad de ser agarrado por el
espiritu del agua) que siguen
vigentes en la poblacion evan-
gélico-pentecostal aunque como
un simbolo ambivalente que en
la cultura tradicional quichua
ha sido reemplazado por un
simbolo de purificacion en los
ritos del bautismo. Las explica-
ciones sobre las causas de las
enfermedades andinas de los
quichuas evangélicos pentecos-
tales obedecen a un patrén an-
terior a la conversion: el enfer-
mo cometié una falta, en este
caso no contra las divinidades
del lugar como es el caso de la
religion tradicional andina, pero
si contra la institucion religiosa
de la iglesia evangélica (no
asistir al culto, no pagar los
diezmos, etc.). De acuerdo a
Andrade (2004), los quichuas
evangélicos pentecostales no
descartan las creencias en las
enfermedades andinas reempla-
zandolas por conceptos cientifi-
cos occidentales de la biomedi-
cina, convencidos de que si una
persona cometié un pecado en
términos pentecostales, alejan-
dose de la iglesia, entrard en
un estado de susceptibilidad
para atraer enfermedades tipi-
cas de las culturas tradicionales
andinas (p.ej. ser agarrado por

la tierra por haber dormido en
lugares inadecuados, como en
los cerros o cerca de los ver-
tientes). De esta manera los
quichuas pentecostales no nie-
gan el poder de la energia que
emana de la naturaleza en el
mundo andino, y no consideran
que la naturaleza sea inanima-
da de acuerdo a conceptos
cientificos-occidentales, sino
estan convencidos que contra
los peligros de la naturaleza
animada se podran proteger
con ceremonias de las iglesias
evanggélicas tales como el bau-
tismo, la oracion, o la imposi-
cion de manos para sanar en-
fermedades (Andrade, 2004).
Segun Andrade (2004), las
antiguas creencias en rios y
lagunas subsisten clandestina-
mente en medio de los nuevos
ritos que evocan una simbolo-
gia tradicional. A pesar de
negar explicitamente sobre
creencias en antiguas divini-
dades moradoras de la natura-
leza, las reglas de conducta (o
sea los tabties) hacia los luga-
res sagrados siguen vigentes,
quizés por el temor que éstos
inspiran a pesar de que exis-
ten nuevas interpretaciones
alrededor del poder de las
aguas y del Espiritu Santo. La
autora también hace énfasis
en una continuidad de la rele-
vancia de la interpretacion de
los suefios en el mundo andi-
no que también se expresa en
las creencias de los quichuas
evangélicos. En el mundo oni-
rico de los evangélicos Dios o
el Espiritu Santo conversa con
ellos, indicando el camino
correcto para su salvacion.
También les aconseja sobre su
quehaceres diarios o buscar
soluciones para los problemas
que les aquejan en la vida
cotidiana (para los indigenas
catolicos tradicionales los pa-
rientes fallecidos juegan el
mismo papel de consejeros).
El suefio no se considera
como algo privado como es
en el mundo occidental, se
comparte con los cercanos
para buscar su significado,
algo que se hace tanto en el
mundo tradicional aymara
como en el de los pentecosta-
les que lo comparten con el
pastor buscando una interpre-
tacion (Andrade, 2004).
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Apaza (2002) aborda la te-
matica de la continuidad de
ciertas costumbres andinas re-
lacionadas con la agrobiodiver-
sidad, en especifico “la lectura
de las sefias en la naturaleza”
en familias adventistas, en la
comunidad de Villa Ccota,
Departamento de Puno, Peru.
Los aymaras, leyendo las sefias
de la naturaleza a través del
comportamiento de la flora,
fauna (mamiferos, reptiles, in-
sectos, aves, etc.) y las piedras
y el viento, podran pronosticar
el clima (lluvia, sequias, hela-
das, granizadas). También ob-
servan la luna y el sol, las es-
trellas y sus diversas fases con
similares objetivos. Es decir,
los agricultores estan en un
dialogo continuo con la natura-
leza. El autor enfatiza la cos-
movision distinta de la religion
adventista y de la religion tra-
dicional aymara. Algunos ad-
ventistas niegan la importancia
de las sefias, afirmando que es
una practica antigua que va en
contra de su religion y que no
tiene confirmacion biblica. Sin
embargo, el reconocimiento de
la importancia de las seflas y
el ritual correspondiente ejecu-
tado, a veces en la noche en
forma secreta, también se ha
registrado en las familias ad-
ventistas entrevistadas con al-
gunas modificaciones de acuer-
do a su cosmovision religiosa.
Asi, se ha observado una resis-
tencia entre los aymaras adven-
tistas sobre todo a observar la
conducta de la serpiente, sus
cambios de colores y la trans-
formacion de su piel, porque
este animal es asociado de
acuerdo con su cosmovision
con el diablo. La justificacion
a estas practicas tradicionales
es que resulta importante ob-
servar a la naturaleza y sus
criaturas porque son creaciones
de Dios, y podran ayudar al
hombre en sus tareas producti-
vas (Apaza, 2002).

La Sefia Salceda (2009) reco-
noce en las practicas de la po-
blacion Ashaninka (Amazonia
Peruana) una larga tradicion, un
alto porcentaje de conversion a
las iglesias adventistas a partir
del siglo pasado (1920) y una
forma de hibridez religiosa.
Los ashaninka han incorpora-
do a través de un proceso
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lento de asimilacion cultural
las principales normas vy
creencias de la religion adven-
tista en sus propias practicas
(incorporaron en la creencia
de los seres malignos locales,
los seres diabodlicos propios
del adventismo). Sin embargo,
practican, al mismo tiempo,
rituales antiguos relacionados
con las creencias y practicas
de acusaciones y justicia co-
munitaria en casos de la bru-
jeria. Practicar los rituales
antiguos no significa un desli-
gamiento de la iglesia adven-
tista (La Sefa Salceda, 2009).
El autor relaciona estas practi-
cas sincréticas como una ne-
gacion de la teoria weberiana
acerca de las sectas donde no
respetar las normas significa-
ria un quiebre con el grupo
religioso. Las practicas religio-
sas tradicionales resurgen en
los ashananinka adventistas
sobre todo en momento de
crisis social, politico o indivi-
dual (amenazas de muerte,
enfermedad, o despojo del te-
rritorio). Incluso las practicas
sincretistas religiosas modifi-
caron a los rituales de las
iglesias adventistas en este
sector, como uno de los pocos
casos en que la interculturali-
dad religiosa incluye el inter-
cambio de elementos, donde la
religion foranea en sus rituales
religiosos introdujo elementos
de la religion indigena: los ri-
tuales actuales para tratar los
casos de brujeria que son
practicados por la iglesia ad-
ventista tienen caracter hibri-
do, denominados ‘rituales de
limpieza de energia maligna’,
en una ceremonia publica don-
de los acusados se auto-incul-
pan (asociado con ‘la confe-
sion de los pecados’ adventis-
ta) y entran en un periodo de
9 dias de ayuno como peni-
tencia (asociado al elemento
adventista de la importancia
de la dieta), reemplazando
las tradicionales ceremonias
Ashaninkas que implicaban
castigos fisicos, expulsion de
la comunidad o la pena de
muerte en casos de brujeria.
Ceriani Cernadas y Citro
(2002) presentan las conclu-
siones de una investigacion
historica de la influencia de
la evangelizacion de los Me-

nnonitas y de las iglesias
evangélicas pentecostales
(Iglesia del Nazareno, Evan-
gelio Cuadrangular, Iglesia
Evangélica Unificada) entre la
poblacion selvatica Toba en el
Chaco de Argentina. Aunque
los autores destacan que exis-
ten ciertas convergencias en-
tre el shamanismo originario
Toba y las religiones evangé-
licas, y que en cierto modo
los cultos evangélicos de sa-
nacion sustituyen a las enti-
dades sobrenaturales (Dios en
vez de los espiritus de los
montes), al mismo tiempo
permiten una continuidad de
las practicas shamanicas.
Enfatizan en su analisis que
el proceso de evangelizacion
de los Toba no ha representa-
do una aculturacion armonio-
sa y sin conflictos sino un
proceso muy violento de
adaptacion a la cultura occi-
dental en varios ambitos (se-
xualidad, expresiones de la
danza, uso del alcohol, hora-
rios laborales, castellaniza-
cion, etc.) que se expresan en
un analisis del discurso de
conversion de los Tobas ma-
yores de 50 afios.

Respecto a la interculturali-
dad religiosa de los especialis-
tas médicos andinos, la nece-
sidad de investigacion en este
ambito es enfatizada por Loza
(2008) refiriéndose a la situa-
cion de los kallawayas evangé-
licos en Bolivia que han re-
nunciado a enmarcar sus prac-
ticas en los principios religio-
sos andinos, los cuales han
sido abandonados para adoptar
aquellos de algunas asociacio-
nes religiosas no catolicas, por
ejemplo: Testigos de Jehova,
Iglesia Mision Boliviana de
Santidad, la iglesia Luterana,
la iglesia ‘Cristo viene’, etc.
Afirma que por el momento
no se puede cuantificar el
nimero de kallawayas conver-
tidos al evangelismo porque
existen afirmaciones contra-
dictorias. Se plantea interro-
gantes acerca de la situacion
de estos médicos especialistas
andinos en el seno de su gru-
po y como su nueva identidad
afectard su insercion en co-
munidades religiosas (catoli-
cas) altamente cohesionadas
(Loza, 2008).

Las Iglesias Evangélicas y
las Practicas Sincréticas
Andinas

En las practicas intercultura-
les también influyen las actitu-
des de las autoridades de las
iglesias evangélicas y sus for-
mas de control sobre el com-
portamiento cotidiano de sus
feligreses, exigiéndoles una
doctrina y practica religiosa
totalmente transformada o, en
cambio, actuando con cierto
grado de tolerancia. Asimismo,
influyen los pronunciamientos
sobre la materia de las culturas
originarias en los organismos
internacionales de las iglesias
evangélicas a nivel de América
Latina y el Caribe, como tam-
bién las apelaciones en el dere-
cho internacional de la auto-
determinacion religiosa.

Irrarazaval (2006) se pregun-
ta acerca de las personas o re-
ligiosidades andinas intercultu-
rales y qué procesos o esque-
mas las llevan a la no-intercul-
turalidad. Como ejemplo de la
interculturalidad religiosa men-
ciona la manifestaciéon andina
del miskhy kawsay, que en
idioma quechua se refiere al
buen vivir andino en el sector
montanoso del poblado de
Urkupifia (cercano a la ciudad
de Cochabamba, Bolivia) y que
se utiliza tanto en las oraciones
de las iglesias catolicas dedica-
das a la Virgen de Urkupina
como en los textos en los letre-
ros de la iglesia pentecostal
local. Ello confirma que el
complejo terreno religioso no
es uniforme, ni unidimensional
y las religiones como totalidad
no se comportan como dialo-
gantes u agresoras, sino que
existen lineas de fuerza y ten-
sion entre elementos diferentes.

Las personas ‘comunes y
corrientes’ en los sectores que-
chuas, aymaras y mestizos
tienden hacia un didlogo entre
diversos codigos culturales:
sobre todo en sus actividades
rituales de sanacion y la cele-
bracion de las fiestas comuni-
tarias, donde se manifiestan
diversas respuestas: intercultu-
ralidad o mezcla de los ele-
mentos, yuxtaposicion o coe-
xistencia, o complementarie-
dad. Sin embargo, también
hay que tomar en cuenta las
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actitudes contrapuestas ¢ into-
lerantes cuando un esquema
cultural desprecia a otro, como
por ejemplo cuando iglesias
cristianas actilan contra la au-
to-gestion religiosa andina. La
interculturalidad de la religion
se resuelve o se obstaculiza en
la convivencia cotidiana de las
comunidades (Irarrazaval, 2006).

Las expresiones sincréticas
incluyendo la aparicion de las
practicas de sanacion o de ce-
lebracion de los rituales tradi-
cionales andinos de las perso-
nas evangélicas también se
enmarcan en la tolerancia de
los directivos locales de estas
iglesias o de los pronuncia-
mientos actuales de sus voce-
ros en nivel de sus organiza-
ciones internacionales latino o
centro-americanos como es el
Congreso Latino-americano de
Iglesias Evangélicas (CLADE).
En el afio 2000 el CLADE
N° 4 insistié en la necesidad
de que las iglesias evangélicas
latinoamericanas dejaran de
lado una version del protestan-
tismo foranea e hicieran hinca-
pié en la urgencia de reconci-
liarse con sus raices culturales
(Andrade, 2004). Esto apunt6 a
que desde la institucionalidad
de las iglesias evangélicas, o
por lo menos a su nivel organi-
zativo internacional, se favore-
ciera, de alguna manera, una
respuesta intercultural religiosa.

Aunque podré haber diferen-
cias de visiones de cada una
de las iglesias locales adheri-
das al CLADE, mostramos
como ejemplo una revision de
publicaciones en la pagina web
de las iglesias evangélicas en
Chile (www.iglesiasevangelicas.
cl/index.php/cultura-evangelica/
historial-2/72-iglesia-mision-y-
poder-los-desafios-para-la-
iglesia-en-chile) que aportan
las siguientes opiniones y cam-
bios de actitudes de autorida-
des eclesiasticas evangélicas:
“El proceso historico de con-
quista y de colonizacién inhi-
bid a los indigenas la condi-
cion de sujetos que deciden su
propio destino, haciéndoles so-
meterse bajo el derecho de
otros. La humillacion del pue-
blo indigena se percibe en la
ofensa a la dignidad, valores
culturales, morales y espiri-
tuales que representan su

comunidad e identidad, esto va
acompafiado por una explota-
cion de los mecanismos politi-
cos sociales que se perciben en
la violacion de sus derechos.
Hay sin embargo, una humilla-
cion, mas profunda y sutil,
pues aumenta la destruccion
material, una destruccion sim-
bolica que priva a todo pueblo
de las razones de vivir y de
sobrevivir. Lengua y religion
(énfasis en cursivas de la pre-
sente autora) forman la actitud
ultima de esta dimension y
seran usadas como instrumento
deliberado de dominacion. El
cristianismo entr6 definitiva-
mente en la historia del pueblo
indigena, pero solo puede ser
signo de salvacion, si al pre-
sentarle la buena nueva no solo
le salva a ¢l sino también a su
pueblo, como etnia, como raza,
esto es salvar su vida fisica, su
cultura, su espiritualidad, su
identidad, en esto se pone en
juego la credibilidad de la igle-
sia y de Dios”.

Girardi (1999) fundamenta
en la apertura intercultural en
el terreno religioso el reconoci-
miento a la autodeterminacion
cultural y religiosa de todas las
personas e individuos. Este
derecho de la autodetermina-
cion religiosa fue constituida
por el movimiento Asamblea
del Pueblo de Dios en 1992 de
la sugerencia del movimiento
macroecumeénico, un ecumenis-
mo que rebasa las fronteras de
las religiones cristianas, ¢ in-
cluye todas las religiones indi-
genas y negras, reconociendo
su validez teoldgica con dere-
cho a las relaciones intercultu-
rales de dialogo en base de
paridad con el cristianismo.

Suarez (1999) afirma que la
religion no desaparece en la
modernidad, sino se estan
transformando las posiciones de
monopolio o hegemonia sobre
las verdades religiosas. Las op-
ciones religiosas no se limitan a
las creencias colectivas, sino se
trasladan al ambito de las op-
ciones privadas. Este proceso
podra ser acompanado con una
democratizacion interna de las
instituciones religiosas con un
mayor reconocimiento de la
conciencia individual de los fe-
ligreses, facilitando una inter-
culturalidad a nivel religioso.
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Concluimos que la intercul-
turalidad religiosa es un feno-
meno complejo, y aunque este
articulo se enfoca sobre los
cambios e intercambios de las
religiones evangélicas provoca-
das en las practicas simbdlico-
religiosas de las culturas indi-
genas, no podemos negar que
los procesos de mision y evan-
gelizacion del continente latino
y centro-americano de parte de
las iglesias evangélicas a partir
de la segunda mitad del si-
glo XIX estaban enmarcados
en procesos politicos y econd-
micos mayores de dominacion
y modernizacion, y de ninguna
manera podemos hablar de pro-
cesos espontaneos y no inten-
cionados entre dos culturas que
estaban en igualdad de condi-
ciones. Como ejemplo, nueva-
mente mencionamos los pro-
fundos procesos de transforma-
cion y el rechazo de las pro-
pias costumbres religiosas que
manifiestan de acuerdo a
Ceriani y Citro (2002) los
evanggélicos pentecostales Tobas
argentinos de mayor edad
como consecuencia de la acul-
turacion forzada, proceso simi-
lar ocurrido con los Ashaninka
adventistas de la misma gene-
racion de acuerdo al analisis de
La Sefia Salceda (2009); sin
embargo, este autor también
menciona la actual tendencia
entre los dirigentes mas jove-
nes de la cultura Ashaninka,
que crecieron en la tradicion
de las iglesias adventistas que
aunque siguen siendo miem-
bros de sus iglesias las critican
profundamente por los esfuer-
zos de erradicacion de las cos-
tumbres propias y manifiestan
ser partidarios de un rescate de
las costumbres religiosas origi-
narias (sobre todo con respecto
a las practicas shamanicas rela-
cionadas con los aportes de la
medicina tradicional a la sa-
lud). Un fenémeno parecido
ocurre con las generaciones
mas jovenes de los Toba argen-
tinos (Ceriani y Citro, 2002).

En las ultimas décadas, mu-
chos factores contribuyen a
una mayor tolerancia de (una)
parte de las iglesias evangéli-
cas actuales, también influidos
por el reconocimiento de la

autodeterminacion religiosa
mencionado por Girardi (1999)
anteriormente a partir de los
anos 90, lo que en las iglesias
evangélicas se traduce en que
las practicas interculturales no
son condenadas, sino pertene-
cen a la libertad de la concien-
cia religiosa a nivel de cada
uno de los individuos. Los pro-
nunciamientos de Clade (2004),
uno de los organismos interna-
cionales de las Iglesias evangé-
licas, reconociendo los errores
anteriormente cometidos en
este ambito avocando por el
respeto de las practicas religio-
sas de las culturas orginarias,
podrian obedecer a una tenden-
cia tardia de no alienar a las
culturas indigenas en los pro-
cesos de evangelizacion, tal
como a partir de los afos 80 la
iglesia catolica reconoce a las
practicas de la religiosidad po-
pular como una estrategia de
evangelizacion. Podria obede-
cer a la misma tendencia, una
excepcion notoria entre las
practicas interculturales, las
anteriormente mencionadas
practicas de las iglesias adven-
tistas Ashaninkas que adapta-
ron y reinventaron sus propias
ceremonias religiosas a las
ceremonias tradicionales Asha-
ninkas con respecto a los sos-
pechosos de brujeria, conside-
rando el caracter muy racional
y muy focalizado hacia la rele-
vancia de la educacion formal
de la iglesia adventista.

Las tendencias de la autode-
terminacion religiosa son apo-
yadas por los procesos interna-
cionales de globalizacion, que
también reconocen en mayor
medida los derechos de las
identidades (religiosas) de los
pueblos, demandas que son
asumidas por las diversas diri-
gencias indigenas de la comu-
nidad internacional.

Sin embargo, no todos los
escenarios respecto a la reli-
giosidad intercultural se mani-
fiestan iguales, ya que tam-
bién se perciben en algunos
contextos nacionales nuevas
experiencias de intolerancia y
conflictos simbolicos que obe-
decen a circunstancias socio-
politicos histdricos especiales
donde la expresion de las
identidades propias son noto-
rias y llevan a muchos con-
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flictos intergrupales. Tal es el
caso mencionado por Loza
(2008), de la ciudad de La Paz
de la destruccion de los apa-
chitas como lugares de sana-
cion de los tradicionales ka-
llawayas por evangélicos pen-
tecostales en 2006. También
Canessa (1999) menciona las
reacciones de los migrantes
rurales evangélicos ubicados
en areas urbanas Bolivianas
que rechazan el hibridismo
doctrinario religioso.
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