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La favorable acogida que recibi6 la convocatoria del dossier Religion y espiri-
tualidades en el mundo moderno: intersecciones temdticas y disciplinares ha
hecho posible esta segunda entrega. La cantidad y calidad de los trabajos reci-
bidos confirman la fecundidad de un campo donde la antropologia conserva un
papel decisivo, en didlogo con la sociologia, la historia, los estudios religiosos,
la teologia, los estudios de género y los estudios sobre medios y cultura digital.

En un escenario marcado por rapidos cambios culturales, por la expansion de
nuevas tecnologias de comunicacién y por profundas incertidumbres politicas y
sociales, las religiones continuan ocupando un lugar decisivo en la organizacion
de la experiencia cotidiana. Las investigaciones aqui reunidas muestran, desde
perspectivas diversas, que lo religioso atraviesa la vida social mucho mas alla de
los limites institucionales tradicionalmente asociados a iglesias o doctrinas. Tal
como han sefialado autores como Talal Asad (2003), Thomas Csordas (1994) o
Birgit Meyer (2011), la religion se expresa también en sensibilidades corporales,
imaginarios morales, practicas afectivas, consumos culturales y modos concretos
de habitar el mundo.
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Uno de los aspectos mas notorios de esta segunda parte del dossier es la
centralidad del cuerpo. El cuerpo aparece como espacio de regulacion moral, de
sanacion, de experiencia espiritual y de construccion de identidad. En varios de los
articulos, salud, emociones y religiosidad forman parte de un mismo entramado
simbodlico. Esta cuestion adquiere especial relevancia en contextos evangélicos
y pentecostales contemporaneos, donde las fronteras entre experiencia espiritual,
disciplina corporal y cuidado terapéutico suelen volverse tenues y porosas.

La dimension tecnologica constituye otro eje de esta entrega. Las plataformas
digitales y los nuevos circuitos mediaticos participan activamente en la circula-
cion de creencias y en la redefinicion de las formas de autoridad y pertenencia
religiosa. Las tecnologias pasan asi a formar parte de la propia experiencia de lo
sagrado, asunto que ha adquirido creciente relevancia en los estudios recientes
sobre religion y cultura digital (Campbell, 2013; Morgan, 2010).

El dossier se abre con el articulo de Misia Reesink y Polyanny Lilian Amaral
Braz sobre el cristianismo protestante de extrema derecha en Brasil. Las autoras
se detienen en las dificultades que ciertos sectores de la antropologia brasilefia
tuvieron para comprender la densidad politica y simbolica del conservadurismo
evangélico reciente. Uno de los puntos mas logrados del texto es mostrar que esa
dificultad no responde tnicamente a un problema metodologico, sino también a
determinadas sensibilidades intelectuales frente al fenomeno religioso contem-
poraneo. El caso brasilefio adquiere asi relevancia para debates mas amplios
sobre secularizacion, religion publica y populismos contemporaneos (Casanova,
1994; Miiller, 2016).

El articulo de José Sanchez Paredes examina las relaciones entre cuerpo,
emociones y ética pentecostal en un distrito popular de Lima. El autor reconstruye
como las imagenes del diablo y de las fuerzas malignas organizan percepciones
sobre el sufrimiento, el peligro moral y la fragilidad cotidiana. El miedo, la culpa
o la busqueda de proteccion espiritual forman parte de una experiencia religiosa
profundamente encarnada, donde antiguos imaginarios del catolicismo popular
adquieren nuevos sentidos en contextos pentecostales urbanos. El texto se apro-
xima asi a discusiones sobre corporalidad y sensibilidad religiosa trabajadas por
autores como Thomas Csordas (1994; 1997) y Birgit Meyer (1998).

Desde la Patagonia argentina, Ana Noemi Victoria Moyelak estudia las rela-
ciones entre evangelismo, salud y corporalidad en grupos de mujeres bautistas.
Su investigacion muestra cdmo practicas ligadas al ejercicio fisico, al bienestar
y al cuidado comunitario reordenan los usos del espacio religioso y las formas
de sociabilidad congregacional. Particular interés adquiere aqui el cruce entre



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

discursos biomédicos y lenguajes religiosos en el contexto posterior a la pandemia,
cuestion cercana a las investigaciones de Meredith McGuire (2008) sobre reli-
giosidad vivida y experiencia cotidiana.

Alicia Agurto Calderon, Johanna Slootweg y Nury Concha abordan relatos
de sanacion de mujeres pentecostales y el lugar del «dorquismo» dentro de estas
comunidades. El articulo muestra como enfermedad, promesa religiosa y reco-
nocimiento colectivo se entrelazan en narrativas donde el sufrimiento corporal
adquiere sentido comunitario. Uno de los aspectos mas interesantes del trabajo
consiste en devolver protagonismo a formas femeninas de cuidado, memoria y
legitimidad religiosa que muchas veces permanecen en segundo plano dentro de
los estudios sobre pentecostalismo. Las reflexiones de Saba Mahmood (2005)
sobre subjetividad religiosa femenina ofrecen aqui una referencia sugerente.

El estudio de Renzo Ramirez Roca analiza el caso de jovenes peruanos conver-
tidos a la ortodoxia en Lima, un fendmeno poco explorado dentro del panorama
religioso local. En ausencia de una herencia ortodoxa familiar o comunitaria, estos
conversos aprenden la doctrina de manera autodidacta, recurriendo a materiales
digitales, para luego asumir una vida ritual que incluye una serie de exigencias.
Uno de los méritos del articulo consiste en mostrar que la conversion no responde
solo a una busqueda individual de espiritualidad, sino también a una voluntad de
arraigo religioso frente a un entorno percibido como inestable y desacralizado.
El anélisis remite a debates sobre memoria religiosa, transmision de la creencia y
reconstruccion de la autoridad, desarrollados por Daniéle Hervieu-Léger (2000)
y por la literatura contemporanea sobre conversion religiosa.

La relacion entre religion y medios digitales ocupa un lugar central en el
trabajo de Rolando Pérez-Vela sobre apropiaciones mediaticas de la religiosidad
vivida. El articulo se adentra en los modos en que contenidos audiovisuales, plata-
formas digitales y nuevas formas de circulacion simbdlica modifican experiencias
cotidianas de lo religioso en Lima contemporanea. Uno de los aspectos mas
logrados del texto consiste en mostrar que los medios no funcionan unicamente
como canales de difusion, sino que participan en la producciéon misma de sensibi-
lidades religiosas, formas de autoridad y vinculos comunitarios. El estudio se situa
asi en un campo de discusion cada vez mas relevante sobre religion digital, cultura
visual y mediaciones contemporaneas de lo sagrado, trabajado por autores como
Heidi Campbell (2013), David Morgan (2010) y Pauline Cheong (2012; 2016).

El dossier concluye con el estudio de Martha Rojas Zolezzi sobre el destino
del chaman tras la muerte entre los matsigenka del Bajo Urubamba. A partir de
un prolongado trabajo etnografico, la autora reconstruye concepciones indigenas
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sobre la muerte, el alma y el lugar singular de los especialistas rituales dentro
de la cosmologia matsigenka. Uno de los mayores méritos del articulo consiste
en aproximarse a estas concepciones sin reducirlas a categorias occidentales
convencionales sobre religion, naturaleza o sobrenaturalidad. En un contexto
amazonico marcado por profundas transformaciones territoriales y economicas, el
texto recuerda la persistencia de formas indigenas de pensamiento que contintian
organizando las relaciones entre humanos, mundo espiritual y entorno natural. Las
discusiones impulsadas por Philippe Descola (2005) y Eduardo Viveiros de Castro
(2020) ayudan a situar la densidad ontologica de estas cosmologias amerindias.

Las investigaciones reunidas en esta segunda entrega muestran hasta qué punto
las religiones y espiritualidades continiian formando parte de las grandes trans-
formaciones contemporaneas de la vida social. Cuerpo, emociones, tecnologias,
memorias rituales, imaginarios morales y cosmologias indigenas atraviesan estas
paginas, recordandonos que lo religioso sigue ocupando un lugar central en las
maneras concretas en que individuos y comunidades interpretan el sufrimiento,
organizan la experiencia y buscan otorgar sentido a sus vidas.

Al mismo tiempo, los trabajos aqui presentados permiten vislumbrar algunas
discusiones que probablemente marcaran los estudios sobre religion durante los
proximos afios. La expansion de tecnologias digitales y sistemas de inteligencia
artificial abre interrogantes inéditos sobre autoridad religiosa, produccion de
verdad, circulacion de creencias y construccion de comunidad. La aparicion de
asistentes virtuales, algoritmos capaces de generar contenidos espirituales, formas
automatizadas de acompafiamiento religioso y nuevas modalidades de ritualidad
digital obligara a replantear cuestiones clésicas relativas a mediacion, autenticidad
y experiencia de lo sagrado. En este terreno emergente, las reflexiones de Bruno
Latour (2005), Heidi Campbell (2021) y Sherry Turkle (2011) ofrecen algunas
claves iniciales, aunque el campo permanece abierto.

De igual modo, las tensiones entre religion y politica seguiran ocupando un
lugar central en América Latina y en otras regiones del mundo. El crecimiento
de movimientos religiosos conservadores, la reformulacion de nacionalismos
religiosos, la expansion de discursos morales vinculados a género y sexualidad,
asi como las nuevas alianzas entre actores religiosos y proyectos politicos auto-
ritarios, plantean desafios intelectuales y éticos de gran magnitud. Las ciencias
sociales enfrentan aqui la necesidad de comprender fenémenos que interpelan
sus propias categorias analiticas y sus presupuestos normativos.

Otra veta de investigacion fecunda se relaciona con las transformaciones de
la experiencia corporal y emocional en contextos religiosos contemporaneos.
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Las fronteras entre espiritualidad, terapéutica, salud mental, bienestar y consumo
cultural aparecen cada vez mas difusas. El auge de practicas vinculadas a sanacion
emocional, espiritualidades terapéuticas, ritualidades hibridas y formas indivi-
dualizadas de biisqueda de sentido sugiere un escenario religioso marcado por
recomposiciones constantes y por formas inéditas de articulacion entre subjeti-
vidad y experiencia colectiva.

En paralelo, las investigaciones sobre pueblos indigenas y cosmologias
amazonicas continian abriendo preguntas decisivas para las ciencias sociales
contemporaneas. Las discusiones ontologicas impulsadas durante las tltimas
décadas han mostrado los limites de categorias occidentales tradicionales para
comprender relaciones entre humanidad, naturaleza, espiritualidad y territorio.
En un contexto atravesado por crisis ecologicas, extractivismo y debates sobre el
Antropoceno, estas perspectivas adquieren una relevancia intelectual y politica
cada vez mayor.

Uno de los mayores desafios para los estudios futuros consistira en evitar
explicaciones simplificadoras. Las religiones no desaparecen bajo el avance de
la secularizacion, ni permanecen intactas frente a las transformaciones tecnolo-
gicas y culturales del presente. El panorama actual reine cosmologias indigenas,
espiritualidades digitales, ritualidades terapéuticas, conservadurismos religiosos
y nuevas formas de experiencia colectiva. Comprender esa complejidad seguira
siendo una de las tareas mas estimulantes y exigentes para las ciencias sociales
y humanas contemporaneas.

Deseamos finalmente renovar nuestro agradecimiento al Dr. Alexander
Huerta-Mercado, editor de Anthropologica, por la confianza depositada en este
proyecto editorial, asi como a Emilia Fernandez Fernandez por su atento acom-
pafiamiento durante el proceso de edicion de esta segunda entrega.
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RESUMO

A virada ultraconservadora do campo religioso (evangélico) no Brasil,
desembocando na elei¢do de um presidente de extrema-direita, em 2018,
introduziu uma perplexidade entre especialistas da religido, em especial,
os da antropologia brasileira. Argumentamos, neste artigo, que apesar da
reconhecida qualidade académica brasileira, instaurou-se uma “cegueira”
epistemoldgica que impediu o diagndstico correto do fenémeno no pais.
Utilizando como método a analise de publicacoes em dezessete revistas
académicas publicadas no Brasil e dedicadas a interface entre antropologia
da religido e politica entre os anos de 2001 e 2019, avangcamos que em
parte isto se deve a um problema metodologico-conceitual. Isto instaurou
duas posigoes interpretativas predominantes sobre o campo evangélico:
a “ultrarrefrataria” e a “ultrarrelativizadora”. Concluimos que o campo
da antropologia da religido brasileira criou uma barreira metodologica
impedindo a realizagdo de conexdes para um diagnostico consistente das
inter-relagoes entre religido, politica e cultura. Embora o cruzamento
dessas categorias esteja presente na produgdo académica (conforme os
achados de nossa pesquisa), os percursos analiticos que interpretam tais
dados como convergentes para uma aproximagdo com a extrema-direita
ndo foram amplamente desenvolvidos. Em sintese, investigaram-se as
interfaces entre os temas referidos, mas sem a articula¢do necessaria entre
eles, configurando o que aqui denominamos de “cegueira antropolégica”.

Palavras-chave: Antropologia brasileira, Politica-religido, Evangélicos,
Ultra-conservadorismo, Pluripentecostalismo politico, Brasil
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La «ceguera» antropologica y el cristianismo protestante
de la ultraderecha en Brasil

RESUMEN

El giro ultraconservador del campo religioso (evangélico) en Brasil,
desembocando en la eleccion de un presidente de ultraderecha, en 2018,
introdujo un sentimiento de perplejidad entre especialistas de la religion,
especialmente, los de la antropologia. Este articulo argumenta que, pese
a la calidad académica, se instaurd una «cegueray epistemologica que
impidio el diagnostico correcto del fenomeno. Utilizando como método
el analisis de publicaciones en diecisiete revistas académicas, dedicadas
a la interfaz entre antropologia de la religion y la politica (2001-2019),
descubrimos que parte de esta «cegueray se debe a un problema metodo-
logico y conceptual, instaurando dos posiciones interpretativas del campo
evangélico: la «ultrarrefractariay y la «ultrarrelativizadoray. Concluimos,
que el campo de la antropologia de la religion creo una barrera metodo-
logica, impidiendo el establecimiento de las conexiones necesarias para
un diagnostico valido sobre las interrelaciones entre religion, politica y
cultura. Aunque el cruzamiento de esas categorias figure en la produccion
académica (conforme los hallazgos de nuestra investigacion), las rutas
analiticas que interpretan tales datos como convergentes para una apro-
ximacion con la ultraderecha, no fueron ampliamente desarrolladas. En
sintesis, se investigaron las interfaces entre los temas referidos, pero sin
una articulacion necesaria entre ellos, configurando lo que denominamos
aqui de «ceguera antropologicay.

Palabras clave: Antropologia brasileiia, Politica-religion, Evangélicos,
Ultraconservadurismo, Pluripentecostalismo, Brasil

The Anthropological “Blindness” and the Christian-Protestant Extreme-
Right in Brazil

ABSTRACT

12

The ultra-conservative turn of the (evangelical) religious field in Brazil,
culminating in the election of an extreme-right president in 2018, has left
religious specialists, particularly those in the field of Brazilian anthro-
pology, perplexed. In this article, we argue that, notwithstanding the evident
quality of the academic output, there has been a kind of epistemological
“blindness” blocking the correct diagnosis of the phenomenon. After
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analyzing the publications in seventeen academic journals dedicated to
the interface between anthropology of religion and politics (2001-2019),
we propose that part of this “blindness” is due to a methodological-
conceptual problem which has created two predominant interpretations
of the evangelical field: the “ultra-refractory” and the “ultra-relativist.”
In conclusion, the field of Brazilian anthropology of religion created a
methodological barrier preventing observing the connections necessary for
a consistent diagnosis of the interrelations between religion, politics and
culture. Although the intersection of these categories is evident in academic
literature (as our research findings show), analytical approaches that
interpret such data as converging towards an alignment with the extreme
right have not been sufficiently developed. In synthesis, the interfaces of
the themes have been studied without the necessary articulation, hence
constituting what we call an “anthropological blind spot.”

Keywords: Brazilian Anthropology, Politics-Religion, Evangelicals, Ultra-
Conservatism, Pluri-Pentecostalism, Brazil
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INTRODUCAO

As reflexdes contidas neste artigo resultam de um intenso debate académico
sobre o periodo da historia brasileira que resultou na chegada da extrema-direita/
fascismo' ao poder através da elei¢do de Bolsonaro a presidéncia em 2018. Essas
reflexdes dialogam com a perplexidade que parece ter acometido os cientistas
sociais do pais (em especial, aqueles que atuam no campo da religido) diante
deste fato. Tal perplexidade decorre, particularmente, da evidéncia de que um
dos principais aliados e componentes dessa extrema-direita fascista foi o campo
religioso em geral, e o campo evangélico em particular — foco de nossas refle-
x0es neste debate.? Isto envolve questdes sobre as interconexdes entre religido
e politica, considerando seus impactos no contexto da logica cultural brasileira.

A analise dessa aparente “caida na realidade” por parte de nos, pesquisado-
res brasileiros, ocorrida na época, assim como a identificagdo desses fatos, nos
produziu uma “questdo-perplexidade”: onde estavamos noés, antropdlogos da

Consideramos que ndo ha um fascismo tinico (aos moldes de Mussolini), mas formas diferentes
de fascismo, assim como ha diversos tipos de fascistas. Nao poderiamos sequer comparar Jair
Bolsonaro aos inteligentes, astutos, persuasivos e estrategistas lideres fascistas do passado, mas
encontramos algumas caracteristicas destes movimentos presentes nos métodos do ex-presi-
dente. Na nossa defini¢do de fascismo, incluimos, entre outras, atitudes como o desrespeito a
diversidade da cultura brasileira disfargado de nacionalismo e a manipulagio da religido. Para
uma analise socio-antropologica do bolsonarismo como fascismo (ou neofascismo), ver, por
exemplo: Soares (2020) e Boito Jr. (2021).

Refor¢amos aqui: 1) ndo apenas o campo evangélico brasileiro saiu de uma posi¢ao conser-
vadora para uma visdo ultraconservadora: catdlicos, espiritas e, em menor medida, adeptos de
religides afro-indo-brasileiras (entre outros) também o fizeram. Contudo, ndo restam duvidas
que entre os evangélicos esta parcela é maior. 2) no campo evangélico hA — mesmo que
minoritario — uma parcela importante que permanece no espectro que vai da centro-direita a
esquerda. 3) nem todo eleitor de Bolsonaro se situa ideologicamente no campo da extrema-direita;
isto sendo valido também para parcela dos eleitores evangélicos que votaram nele.

14
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religido e cientistas sociais® que ndo conseguimos acompanhar reflexivamente
essa virada do campo religioso-evangélico em dire¢do a extrema-direita? Esta-
riamos construindo uma “cegueira” ou “pontos cegos” que ndo nos deixaram ver
corretamente quais as implicagdes reais desse movimento?*

Certamente que, depois do primeiro momento de realizagdo de que fomos,
até certo ponto, pegos de surpresa, os especialistas do campo religioso brasileiro
vém provocando um debate recente e intenso no ambito da antropologia da reli-
gido e nas ciéncias sociais em geral. Explicagdes e interpretagdes consistentes
vém sendo apresentadas para dar conta dos “porqués” e dos significados desse
movimento. Contudo, parece-nos que a maior parte das analises nesta direcao esta
sendo realizada muito a posteriori ¢ ndo respondem de fato as questdes postas.

E nesse sentido — a partir da questdo-perplexidade enunciada, que se
desenvolveu dentro de um contexto de “crise social total” (Reesink, 2024), que
pretendemos indagar aos especialistas, nos ai inclusas, do porqué nio ter sido
possivel aos antrop6logos da religido, de maneira consistente e incisiva, perceber
esta virada que ultrapassa um fundamentalismo e conservadorismo tradicional,
em dire¢do a ado¢do de uma visdo de mundo de extrema-direita®. Para iniciar,
avancamos a hipotese de que parte desta “cegueira” deve-se a um problema meto-
dologico e conceitual, que tem sua origem em duas abordagens de interpretacao e
analise opostas do campo evangélico (em particular o pentecostal) no campo da
antropologia da religido no Brasil. Ideal-tipicamente (Weber, 2004) categoriza-
mos, de um lado, o que classificamos aqui de posi¢ao “ultrarrefrataria” e, de outro,
o que classificamos de posigéo “ultrarrelativista”. Considerando a relevancia do
tema, chamamos ao debate as implica¢des dessa oposi¢cdo na impossibilidade de
“ver”, a tempo, 0 movimento em questao.

Para isto, de inicio contextualizaremos o fenomeno em questio, apontando
primeiramente uma problematica conceitual de base. Em seguida, descreve-
remos a nossa metodologia de trabalho, em que apresentaremos a analise do
levantamento dos dados coletados em publicagdes de periddicos académicos
no periodo de 2001 a 2019. Em um terceiro momento, avangaremos as ques-

Salvo algumas excegdes pouco visibilizadas, dentre as quais podemos citar a tese de Mauricio
Junior (2019), que — apesar de ainda ndo ter dado um passo além na dire¢do que indicamos
aqui, ja avanga alguns pontos que convergem com as nossas reflexoes.

De maneira analoga, Starn (1991) procura entender a incapacidade dos antropdlogos de
perceberem as movimentagdes sociais que levaram a eclosdo da revolta nos Andes peruanos,
em 1980, a qual buscava a derrubada do entdo governo.

Para uma discuss@o sobre o contexto das antropologias latino-americanas frente a virada a
extrema-direita, ver Diaz Crovetto e Oechmichen-Bazan (2020).
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tdes epistemologicas/metodoldgicas que envolvem a antropologia brasileira
— ¢ a antropologia da religido em particular — problematizando as categorias
“ultrarrefrataria” e “ultrarrelativista”. Ainda neste momento, descreveremos um
caso particular no qual consideramos encontrar os pontos “cegos” que levaram
a “cegueira” antropoldgica, impossibilitando-a, aparentemente, de realizar um
diagnostico qualificado do contexto religioso, politico e cultural brasileiro em
discussao. Por fim, apresentaremos algumas hipoteses de analise e conclusao.

ANTES, POREM...

E necessario fazer a distin¢do entre “conservadorismo” e “extrema-direita/
fascismo”. Que os evangglicos, em especial os pentecostais, sdo conservadores
— no sentido da moral, da estética e da politica, em relagdo ao que o senso comum
social brasileiro considera como liberal e/ou conservador no Brasil) — ¢ um dado
mais do que evidente e discutido pela literatura académica da época em analise
(p. ex. Burity, 2018; Almeida, 2017; Vital da Cunha, Lopes, Lui, 2017)®, sendo,
em alguns casos, tomado como dado a priori do campo.

Contudo, naquele periodo em questdo, havia uma tendéncia na literatura
antropologica brasileira sobre religido de néo distinguir, durante a construgéo das
analises e reflexdes, entre conservadorismo e ultraconservadorismo, entre con-
servadorismo e fascismo, entre conservadorismo e extrema-direita, € bem como
entre extrema-direita e direita.” Tal imprecisdo pode ser ilustrada pelo trabalho
amplamente citado do antropdlogo R. Almeida (2017), considerado como uma
das referéncias principais sobre o conservadorismo evangélico contemporaneo,
no qual o autor recorre a metafora de “onda” conservadora. Ainda que Almeida
alerte para o fato de que o conservadorismo €, por vezes, “identificado de modo
excessivo e impreciso com fascistas, se na politica, ou com fundamentalistas,
quando na religido”, chamando ateng@o para o uso indiscriminado do termo
(Almeida, 2019, p. 186), ao longo da discussao tal distingao ndo € plenamente
sustentada. O autor continua associando “conservadorismo” evangélico a adesdo

A literatura da antropologia latino-americana tem discutido estas questdes de forma bastante
ampliada e consequente, mas que infelizmente ndo cabe introduzir neste momento. Para
uma discussdo sobre o (neo)conservadorismo evangélico no Peru, ver Barrera Rivera (2021)
e Barrera Rivera, Lecaros e Pérez-Vela (2024); para uma comparagao desses processos na
Guatemala e Bolivia, ver Reu (2025); ver De la Torre (2020) para o contexto mexicano.
Estas distingdes (ou mais especificamente o uso do termo extrema-direita) vao aparecer mais
recentemente, em publicagdes a partir do ano de 2021, p. ex.: o webdossié “Religido, Demo-
cracia e Extrema-Direita” (ISER, 2023), Mauricio Junior (2023) e Reis et al. (2024).
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ao bolsonarismo, em outras palavras, ao fascismo, sem realizar as distingdes ana-
liticas que consideramos fundamentais para uma compreensdo mais precisa do
campo. Essa fusdo entre os termos e tipos de idéias e sujeitos fica mais explicita
nas palavras de Almeida e Toniol, na apresentacdo do capitulo de Almeida, na
coletanea organizada por ambos, “Conservadorismos, fascismos e fundamentalis-
mos: analises conjunturais” (2018). Nessa apresentagdo, os autores afirmam que
Almeida analisa a chamada “onda” conservadora “decompondo-a em quatro linhas
de forgas centrais: economicamente liberal, moralmente reguladora, politicamente
autoritaria e socialmente intolerante” (2018, p. 13). Trata-se, assim, da considera-
¢éo como uma unica coisa,® daquilo que, para nos, apresenta-se de forma distinta.

Temos bem claro, portanto, que a no¢ao do que ¢ conservadorismo/conser-
vador e do que ¢é liberalismo/liberal é relativa ao ponto de vista de quem (pessoa/
grupo/comunidade) expressa esses conceitos (Souza & Silva, 2022).” Contudo,
adotaremos aqui, sem muita elaboracdo, aquilo que nos parece ser um senso
comum na sociedade brasileira acerca do que € ser conservador ou conservado-
rismo.'® Assim, mesmo aplicando a ideia das linhas de forgas centrais propostas
por Almeida, parece-nos possivel identificar, no campo religioso evangélico, trés
movimentos distintos nesta chamada “onda’: a) o conservadorismo de esquerda'!:
economicamente social-democrata e moralmente regulador; b) conservadorismo
de direita: economicamente liberal e moralmente regulador; e entramos no terreno
do ¢) ultraconservadorismo/fascismo/extrema-direita: quando se acrescenta ao
anterior o autoritarismo politico e, sobretudo, a intolerancia social.

Diante disto, deve-se chamar a atengdo para o fato de que um dos eixos
principais da extrema-direita ¢ a defesa de um papel submisso e confinado da

E interessante observar que esta tendéncia do autor permanece em um texto mais recente,
intitulado de “Evangélicos & Direita” (Almeida, 2020); em que ele associa claramente ser de
direita e conservador a ser eleitor e apoiador de Bolsonaro.

Souza e Silva (2022) fazem uma interessante discussao dessa situacionalidade, conflitos de
interesses e perspectivas diferentes nas concepgdes sobre conservadorismo (ou neoconserva-
dorismo, quando se quer marcar a especificidade do momento atual), utilizando-se para isto
de uma perspectiva diacronica; contudo, nos afastamos das suas interpretagdes quando eles
— confessadamente numa abordagem pés-estruturalista— reduzem esses fendmenos a questdes
discursivas, o que, na nossa perspectiva, elimina o potencial de compreenso da complexidade
do fendmeno, em especial nas vidas de sujeitos concretos, o que ndo se reduz ao discurso.
Por exemplo, a estética pentecostal (em especial: cabelos compridos, coques, saias e vestidos
compridos para as mulheres; ternos e gravatas para homens) e suas praticas sexuais (atividade
sexual heteronormativa e apenas no contexto do casamento) sdo de uma maneira geral conside-
radas no Brasil (inclusive entre os proprios pentecostais) como exemplos de conservadorismo.
Consideramos importante assinalar a existéncia de um “conservadorismo de esquerda”. Porém,
ele ndo sera discutido neste momento, pois ndo cabe diretamente no escopo do texto.
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mulher, introduzindo as questdes de género no debate. Mas, ndo s6: a ideologia
de extrema direita pde ainda foco exacerbado no que é considerada por ela
como “tradi¢do” e rejeita qualquer manifestacdo e costumes que se oponham a tais
tradig¢des (considerados, de forma negativa, como reflexo do modernismo e das
transformacdes sociais que distorcem os “bons costumes”). Além disto, também
¢ possivel apontar o desprezo, implicito ou explicito, pelo igualitarismo, seja ele
social, de cor (marginalizacdo da periferia, negagdo da divida histérica com os
negros, racismo) ou de género (ao demonizar os movimentos feministas e negar a
diferencga de género nas esferas sociais). O ponto fundamental ¢ que, como vimos,
a maior parte do discurso que sustenta tais ideias da extrema-direita/fascismo,
esta embasada em um conservadorismo ampliado e aprofundado, amparado pelo
discurso religioso transformado.

Ser conservador e ser de extrema-direita/fascista, portanto, ndo ¢ a mesma
coisa.-Se isto ¢ verdade para o campo politico, também o € para o campo religioso.
No entanto, é verdade também que o fascismo/extrema-direita deriva de uma
exacerbacdo e distor¢do dos principios conservadores e de direita, como ja dito,
incluindo ai um alto grau de emocionalidade expressa no “6dio”, na intolerancia
e na destruicdo do “outro”, qualquer que seja este “outro”, bastando apenas ser
identificado como tal.

Nesse sentido, o que refletimos aqui € o ndo diagnostico, por parte da antropo-
logia da religido brasileira, na identificacdo dessa passagem do conservadorismo
em direcdo a extrema-direita no periodo em questdo. Tal diagndstico ocorre apesar
de: a) os dados ja estarem contidos na literatura (de grande qualidade) produzida;
b) os principios fascistas e de extrema-direita contradizerem as teologias evan-
gélicas e pentecostais. Uma de nossas hipdteses ¢ que a ndo distingao analitica e
conceitual entre conservadorismo/direita e ultraconservadorismo/extrema-direita
se tornou um problema conceitual e metodoldgico para o diagnoéstico correto do
fendmeno estudado.

CAMPO EM QUESTAO: BREVE DISCUSSAO SOBRE O
DIFERENCIAL EVANGELICO

Os estudos sobre religides e religiosidades t€m classificado as denominagoes
protestantes desde as ltimas décadas do século passado. Diante do atual cenario
do campo religioso cristdo no Brasil, apontamos que essas classificagdes ja
ndo comportam a pluralidade dos segmentos religiosos, especialmente quando
tratamos do campo pentecostal. Embora ainda sejam poucas as pesquisas
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académicas que enxergam as novas denominagdes que ndo se enquadram em tais
categorizagdes, apontamos para a apropriagao de rituais, espiritualidade e formas
de viver o religioso que fogem as caracteristicas apresentadas e delimitadas pelas
produgdes académicas das ciéncias sociais que as investigam.

A titulo de exemplo, a partir do inicio dos anos 2000, percebemos certo
“boom” de igrejas independentes, das mais diversas denominagdes, que se res-
tringem a comunidade local. Observa-se, ainda, movimentos de igrejas inclusivas,
bem como igrejas com caracteristicas especificas que fazem alusdo a estilos
proprios, além do feminismo cristdo, que tem ocupado um espago relevante,
ndo num segmento cristdo especifico, mas como uma ideologia que transcende
denominagdes (Braz, 2022).

Esses exemplos nos permitem perceber que o campo pentecostal encontra-se
em processo de transformagdo e que essa “quarta onda”,'” ou como definido por
noés, esse “pluripentecostalismo”, possui grande diversidade de manifestacdes.
No entanto, € a recente visibilidade e ativismo na esfera publica — mais preci-
samente na politica — o que tem chamado a maior aten¢@o dos pesquisadores.

Na Constitui¢do Brasileira é legalmente sustentada a separacdo entre Igreja
e Estado, e no Artigo 5° deste documento, ¢ assegurada a liberdade e a igualdade
de cultos para os cidadaos. Embora preze pela ndo adocdo de uma religido ofi-
cial, os eleitores — cidaddos brasileiros — e os proprios representantes eleitos
que compdem as cadeiras eletivas, até mesmo por fatores culturais, dificilmente
despregam-se de valores religiosos. E neste ponto que religido e politica (de
multiplas maneiras) se entrelagam e onde podemos tragar caminhos explicativos
para pensar um a partir do outro.

Nas estruturas politicas de paises que vivem sob o regime democratico repre-
sentativo, 0 jogo politico se faz objetivando convencer os eleitores e conquistar
a maioria dos votos. Esse convencimento ganha forma nas propostas partidarias
buscando persuadir o eleitorado, que, por sua vez, em decorréncia do fator cul-
tural, tem como a opg¢ao social-religiosa majoritaria de seu povo o cristianismo,
fazendo com que as propostas politicas se confundam com a moralidade crista.

Uma vez que a religido esta presente na vida de 92 % dos brasileiros, segundo
dados do ultimo Censo Demografico Cultural do IBGE em 2010, a religiosidade
¢ um fato que justifica inimeras atitudes do eleitorado. Assim, o “principio da
laicidade” no Estado Brasileiro assume uma configuracao propria, nao sendo esta
forma estritamente laica, mas marcada por fortes e nitidas influéncias religiosas,

12 Inspirado em Paul Freston (1994), que divide o pentecostalismo brasileiro em trés ondas.
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que, por conseguinte, esta influenciando cada vez mais os processos eleitorais
e a recomposicao das esferas de poder que pode ser observado com a ascensio
dos evangélicos na politica. Dessa forma, como apontam Souza ¢ Magalhées:

Em virtude de tais configura¢des, ¢ uma vez que o voto ¢ obrigatdrio, as
liderangas neopentecostais freqlientemente se dispdem a negociar seu apoio
junto as mais diversas agremiagdes, sejam de esquerda ou de direita, para o
que apresentam suas reivindicagdes imediatas em troca da adesdo dos fiéis.
E ¢ justamente ai que reside seu percentual de poder: apresentar-se como uma
reserva moral a ser conquistada pelos que disputam a lideranga politica no
flexivel e instavel mercado da opinido publica. (2002, p. 103).

O que parece ndo ter sido percebido pelas ciéncias sociais, entretanto, € que muito
mais do que o entrelagamento religido-politica, o moralismo, o fundamentalismo
religioso e o ultraconservadorismo passaram a ser integrados e justificados. Ao
analisar os dados das pesquisas realizadas durante as elei¢does de 2018, Almeida
aponta:

As sinaliza¢des de Bolsonaro foram fortes em dire¢do ao segmento evangé-
lico, que, além de expressivo demograficamente, pode ser, em boa medida,
alinhado eleitoralmente. (...) Enfim, cristdo sem acentuar as cores catdlicas e
sempre indicando aos evangélicos que pode ser, parecer ou tornar-se evangé-
lico. E isso teve efeito eleitoral. (2019, p. 205).

Confirmando esta afirmagdo, ¢ de acordo com os dados apresentados pelo autor,
entre os evangélicos, no segundo turno das elei¢des de 2018, cerca de 70 %
votaram em Bolsonaro; sendo a diferenga em relagdo a Haddad (candidato do
PT) superior a 10 %. Portanto, conclui o autor que, naquela eleigdo, configurou-se
um voto evangélico em Bolsonaro (Almeida, 2019). Na nossa compreensao, para
além disto, o que fez de Bolsonaro o candidato escolhido pela maioria dos evan-
gélicos foram as reinterpretagdes morais e justificativas “teologicas”, integradas
na cosmologia incorporada pelos fiéis.

Essa discussdo acima ¢ uma pequena amostra de como o campo evangélico
brasileiro — especialmente o pentecostal — tem sido tdo largamente estudado
pela antropologia da religido e pelas ciéncias sociais como um todo, deixando-nos
mais uma vez questionar sobre o que faltou para ser diagnosticado na observagao
da crescente virada do conservadorismo de direita evangélico em direcdo ao
ultraconservadorismo de extrema-direita, e, consequentemente, sua incorporagao
no campo politico brasileiro.
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Diante disto, além do problema de defini¢do em torno de “conservadorismo/
fascismo/extrema-direita”, avangamos o argumento de que o crescimento das
ideologias marcadamente de extrema-direita estava presente desde sempre como
um dado na produ¢@o académica, em particular na antropologia da religido: con-
tudo, o que ja estava dado nao foi compreendido como tal, impossibilitando uma
real compreensdo das dindmicas do campo politico e religioso brasileiro. Estas
argumentagdes nos impdem a questao do porqué.

FALANDO DOS DADOS

Para tentar verificar a pertinéncia das nossas afirmagdes e, ainda, na expectativa de
encontrar um entendimento desta situagao, realizamos uma pesquisa bibliografica
entre publicac¢des de periddicos da area, fazendo o recorte entre os anos de 2001
(inicio do novo milénio) e o ano de 2019 (um ano apos a elei¢ao de Bolsonaro e
data provavel de publicac@o de textos escritos em anos anteriores ou ainda sob
o impacto do resultado eleitoral).

Circunscrevendo aqui nossas analises aos dados do campo da antropologia
da religido, nossa pesquisa de carater quantitativo foi realizada em dezessete
revistas académicas de publicagdo em universidades de todo o Brasil, sendo elas:
Revista Amazonica, Revista Anthropologicas, Antropolitica, Anudrio Antropo-
logico, Cadernos Pagu, Ciencias Sociales y Religion, Debates do NER, Estudos
Feministas, Horizontes Antropologicos, Mana, Numen, Religido e Sociedade,
Revista de Antropologia da UFSCAR (RAU), Revista de Antropologia da USP,
Campos: Revista de Antropologia, Revista do Museu Goeldi e Vivéncia.

Existe uma clara op¢do metodologica por usarmos como dado de analise as
publicagdes em periddicos, excluindo da amostra livros, teses e dissertagdes. Pois,
tendo em vista a amplitude e expansao da produgdo antropoldgica nesse campo,
consideramos que 1) estas revistas s30 uma amostra representativa extremamente
significante desta producao, em especial tendo em vista que, em contextos de
visibilidade e acesso online, estas publicagdes possuem um impacto amplo;
2) normalmente, as revistas sao meios de divulgagao das produgdes mais densas
contidas em livros, teses e dissertacdes, o que implica dizer que as tendéncias
do campo (assim como contratendéncias) sdo reencontradas de maneira mais
acessivel nos periddicos académicos.

Os recortes para o levantamento de dados foram feitos a partir dos crité-
rios de: a) ser publicacdo de programas de pos-graduagdes de antropologia,
compreendendo ao menos uma publicagdo de cada regido do pais; e b) publicag¢des
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interdisciplinares dentro da area de ciéncias sociais (antropologia, ciéncia politica
e sociologia), relativas as linhas de pesquisa sobre religido e género, e contando
com publicagbes de artigos produzidos por antropdlogos'®. Além disso, o levan-
tamento dos dados foi realizado considerando o total do universo pesquisado,
direcionado as publicagdes referentes ao entrelagamento do campo religioso com a
politica e as questdes de género. Assim, nossos dados foram separados para analise
em trés categorias: 1) publicacdes que se dedicam a tratar de temas referentes ao
campo da Religido e da Politica; 2) publica¢des que se dedicam a tratar de temas
referentes ao campo da Religido e de Género; e 3) publicacdes que se dedicam a
tratar de temas que relacionam os campos da Religido, da Politica e de Género.

Nas revistas académicas referentes as duas primeiras décadas do século
XXI1, encontramos um total de 142 publica¢des que faziam referéncia aos temas
abordados e se enquadraram nas categorias de analise. Os dados obtidos resul-
taram num total de 101 publicacdes referentes a primeira categoria (religido e
politica), 24 publicagdes referentes a segunda categoria (religido e género) e
17 publicagdes que apresentam uma discussdao sobre tematicas que envolvem
religido, politica e género compondo a terceira categoria de analise, conforme
mostram os graficos abaixo'4.

Grafico 1. Quantidade de publica¢des por categoria
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Religdo, Politica e GEnero i
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Consultamos todas as revistas académicas que se enquadravam nos critérios definidos, dentro
do recorte estabelecido.

A consulta foi exaustiva, sendo este o total de artigos que se enquadravam nas categorias e
critérios estabelecidos.
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Grifico 2. Percentual de publicagdes por categoria

m Religido & Politica » Religido e GEnero Religido, Politica e Género

Os temas recorrentes entre as publicagdes que interligam os campos da religido
e da politica (este tltimo muitas vezes apresentado como “espago publico”) giram
em torno da: laicidade (p. ex.: Campos et al.; 2015), secularismo (p. ex.: Silva,
2016), violéncia (p. ex.: Leite, 2013), lideranga politico-religiosa (p. ex.: M.
Machado, 2015), movimentos sociais de cunho religioso (militancia religiosa)
(p. ex.: Leite et al., 2004), ensino religioso em escolas publicas (p. ex.: Giumbelli,
2010), monumentos/simbolos religiosos no espago publico (p. ex.: Heinen, 2013;
Giumbelli, 2018) e moralidade/conservadorismo e escolhas politicas (voto) (p. ex.:
Teixeira, 2007; Duarte, 2017). Em sua maioria, os artigos analisados convergem
para o questionamento sobre a laicidade do Estado e a linha ténue que esta entre
liberdade religiosa como individuo e como representante do Estado. Estes apontam
também para o expressivo aumento no niamero de liderangas politicas (vereado-
res, deputados, senadores, etc.) adeptos ao cristianismo e que manifestam suas
decisdes politicas com base em seus principios religiosos.

Dentre as publicagdes da segunda categoria de analise — aquelas que cru-
zam os campos religido e género — a temadtica central ¢ o “confronto”, o que
varia sdo as dualidades confrontadas: sexualidade/pecado (p. ex.: Dantas, 2010);
corpo/moralidade (p. ex.: Reis, 2017); submissdo feminina/dominagdo masculina
(autorizada) (p. ex.: Gouvéa Neto, 2015); familia/diversidade religiosa (p. ex.:
Garcia, 2019); juventude/novas praticas rituais (p. ex.: Alves, 2011); lideranca
feminina/patriarcado (p. ex.: Campos & Souza, 2017); conversdo/sexualidade
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(p. ex.: Natividade, 2017; Aratjo, 2016). Podemos destacar que as producdes
sobre a tematica “religido e género” se debrugam sobre os estudos relativos a
sexualidade, tais como sobre igrejas inclusivas, mudanca da identidade de género
pos-conversao, castidade até o casamento e diferenca de género na abordagem
do tema “sexualidade” nas igrejas, apontando para atitudes conservadoras que
moldam a vida do fiel; reforcam também os estudos sobre performance corporal
nos rituais religiosos; apontam para a desigualdade no quantitativo da lideranca
feminina nas igrejas; abordam uma reflexdo sobre novas praticas rituais a partir
de um recorte geracional e, por fim, anunciam o recente movimento de mulheres
cristds que desenvolvem a chamada “teologia feminista”.

Finalmente, com o menor nimero de publicagdes, segundo nossa pesquisa, a
terceira categoria diz respeito a producdo académica que se dedica a refletir simul-
taneamente a tematica religido, politica e género. Os textos sdo 0s mais recentes,
frutos do momento histérico de ebuli¢do que o Brasil vive. “Ideologia de género”
e as acusagdes da bancada evangélica que apontavam uma aproximagao com a
extrema-direita ¢ um dos temas em destaque. A politica sexual proposta pelos
evangélicos conservadores ¢ 0s movimentos pro-aborto (como o coletivo “cato-
licas pelo direito de decidir”) e em favor de outros temas conflituosos (violéncia
doméstica/sexual/emocional, papeis sociais, homoafetividade, direitos humanos,
direitos reprodutivos, etc) abarcam as principais discussdes sobre o tema (como
nos trabalhos de Aldana, 2008; Almeida, 2017; Aubrée, 2014; Carvalho & Sivor,
2017; Luna, 2017; L. Machado, 2017; M. Machado, 2017, 2012; Novaes, 2012;
Piovezana, 2014).

Diante disto, podemos inferir que o cruzamento das categorias esta posto na
academia. No entanto, os caminhos que analisam esses dados como convergentes
para uma aproximag@o com a extrema-direita ndo foram largamente tragados.
Em suma, pesquisou-se sobre as interfaces dos temas referidos, mas nao foram
feitas as devidas conexdes. Neste sentido, assinalamos que se constituiu aqui
uma “cegueira antropologica”.
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ENTRE “ULTRARREFRATARIOS” E “ULTRARRELATIVISTAS”:'S
ENCRUZILHADAS METODOLOGICAS, IMPLICACOES
ANALITICAS E PRODUCAO DE “CEGUEIRAS”

A antropologia por exceléncia se constitui € vive no e do paradoxo. Nesse sentido,
a antropologia ndo pode escapar daquilo que lhe constitui, a0 mesmo tempo em
que torna exaustivo e problematico o fazer antropologico (o que, por outro lado
instaura outro paradoxo: o de que é exatamente ai que reside a atragdo ¢ a magia
da antropologia e do fazer antropoldgico). Laplantine, no pequeno e sofisticado
manual “Aprender antropologia” (2003), ja apontava que a antropologia se
constitui na tens@o, no paradoxo diriamos, da unidade e pluralidade/universal e
particular/identidade e alteridade.

Entretanto, no seio mesmo daquilo que € o mais importante principio antro-
pologico, ou seja: o do relativismo, outro paradoxo, capital para o nosso caso em
questao, se instaura: a laicidade como fundamento para a garantia da pluralidade
e tolerancia. Do ponto de vista das praticas sociais (nos contextos em que se
incluem a possibilidade do exercicio das diferentes praticas religiosas), ¢ vital
um estado laico para que se desenvolva a pluralidade religiosa, o direito a escolha
religiosa, e a imposic¢do da tolerancia religiosa como principio social e obrigacao
juridica: numa visdo simplista e idealizada, a laicidade seria aquilo que permitiria
um campo ou espaco neutro regulado — por pesos e contrapesos — para garantir
aliberdade e o convivio pacifico das diferentes agdes, ideias e praticas dos sujei-
tos, comunidades e institui¢Oes religiosas.'® Neste sentido, do ponto de vista da
antropologia, para que o principio relativizador possa ser aplicado e exercitado
na pratica social, o estado laico é necessario.

O dilema, no entanto, ¢ quando este principio se confronta com logicas nativas
religiosas que pregam uma menor laicidade do estado, ou um estado teocratico.
Como fica a antropologia diante disto?

Como avangado, trata-se de categorias construidas em uma inspiragdo weberiana dos tipos
ideais (Weber 2004).

Estamos cientes que o conceito de “laicidade” ¢ muito mais complexo e com diferengas
teoricas e ideoldgicas importantes entre os seus formuladores (p. ex.: Habermas, 2007;
Taylor & Maclure, 2010). Entretanto, como afirmamos, trata-se aqui de uma visao simplista
¢ idealizada, baseada, sobretudo, em definigdes que podem ser encontradas no senso comum
brasileiro e, curiosamente, no senso comum antropologico (quando nio especificamente
articulada teoricamente, ou seja: muito mais implicito e presente nos discursos, € menos nos
textos produzidos; as vezes ainda como um a priori inconsciente).
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Apesar da separacdo oficial, a Igreja Catolica sempre tem estado presente
no Estado brasileiro e, em especial, no campo politico, embora ndo de maneira
direta ou ostensiva (politicos/votos/elei¢gdes), mas indireta (grupos, instituigoes,
comunidades, etc.). Dessa maneira, e se pensarmos como Montero (2006, 2009,
2012), permanece no Estado e na sociedade brasileira uma “gramatica” catolica
que naturaliza a sua presenca nos espagos publicos e moralidades dos sujeitos.

Neste sentido, € falso pensar que s@o os evangélicos que invadem a esfera
publica brasileira e misturam religido com politica. Na realidade, o que muda nas
dinamicas desde os anos 70 e 80 do século passado, ¢ a tomada de posi¢ao do
campo evangélico de se constituir como ativo no espago politico (Burity, 2018),
em especial, o campo conservador do protestantismo brasileiro, que sobrepde a
identidade de “evangélica” a de “politico”.

A primeira reagdo produzida a partir deste estranhamento, no seio das ciéncias
sociais, foi da adogdo de uma abordagem que classificamos aqui, ideal-tipica-
mente (Weber 2004), de “ultrarrefrataria”.!” Neste sentido, cientistas sociais
passaram, em um primeiro momento, a se posicionar de maneira acusatoria e
antirrelativista, diante dessa forga social que ameagava a “gramatica” catolica
e sua complacéncia/permissividade com as religides de origem afro-brasileiras;
construindo, assim, 0 movimento protestante-pentecostal como algo “antibra-
sileiro” ou “extrabrasileiro”, do ponto de vista cultural. O que nomeamos aqui
como abordagem “ultrarrefrataria” se refere aos que engessam e/ou isolam os
evangélicos na sua “incomunicabilidade dogmatica” (Sanchis, 2008; Teixeira,
2007), homogeneizando-os. Nessa perspectiva, os evangélicos permanecem assim
como os “nativos indesejaveis” (Harding, 1991)'® e, mesmo, incompreensiveis
porque sdo considerados estranhos a logica da “gramatica brasileira” e indoceis
quanto ao pesquisador e a sua ciéncia. Esse refratarismo com relagdo ao campo
evangélico esta, de maneira inconsciente, entranhado no campo antropologico:
assim, € mais facil o antropologo relativizar o ritual do canibalismo do que os
usos e significados do “dinheiro” no campo pentecostal. Ou seja, aplica-se aqui

Ha obviamente excecdes, como o trabalho de Novaes (1985) testifica. Vale ainda sublinhar
que, ndo apenas na sociedade em geral, mas também dentro do campo evangélico, em especial
entre os protestantes historicos, ha um certo refratarismo com relagdo aos pentecostais em
geral; e dentro mesmo do campo pentecostal, no principio houve também um afastamento entre
aqueles da primeira e segunda onda em relagdo aos chamados neopentecostais, sobretudo, a
TURD.

'8 Para outros enfoques, ver ainda: Dullo (2016) e Hatzikidi (2024).
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0 mesmo refratarismo: o pentecostal nunca ¢ um nativo preferencial, ele ¢ um
nativo indesejado, e como consequéncia ele € pouco relativizado.

Uma contrarreagdo ao “ultrarrefratarismo” inicia-se com o que categoriza-
mos, também ideal-tipicamente, de abordagem “ultrarrelativista”. Em meados
dos anos 90 do século passado, inicia-se nas ciéncias sociais, em especial dentro
da antropologia da religido, uma busca de radicalizacdo em dire¢do a uma abor-
dagem compreensiva, relativizadora, do movimento protestante, em especial
o pentecostal. Ao adotar firmemente o principio relativizador da antropologia,
este movimento tenta, dialogando com os preconceitos em relagdo ao campo
pesquisado, desconstrui-los, denuncia-los e entender este campo dentro e nos
termos de suas proprias logicas.

Evidentemente, essa ¢ a op¢do e agdo correta a se fazer: aplicar de fato o
método e a ética antropoldgica; ainda, relativizar, compreender e explicar os
fendmenos e processos a partir da 16gica nativa (e em didlogo com esta). O pro-
blema surge, contudo, quando se ultrapassa o limite da compreensao em dire¢ao a
uma ultrarrelativizagdo, que tende a justificar a acao dos nativos, mesmo quando
essas agoes vao de encontro a propria logica do sistema ao qual o nativo pertence.

Esta categoria ideal-tipica, porém, ¢ mais dificil de construir tendo em vista
que, em seu primeiro movimento, temos a producao de “boas etnografias”, tor-
nando-a mais fugidia; de toda forma, para nos, o que levaria um trabalho a ser
classificado como “ultrarrelativismo” ¢ quando se produz, possivelmente sem
inteng@o, um excesso de relativismo.'? Instaura-se um movimento metodologico
(muitas vezes inconsciente) que trava procedimentos comparativos, tendo como
efeito a ndo realizacdo de conexdes mais amplas: assim, apesar de etnografica-
mente ricos, os trabalhos tendem a cair em um hiperparticularismo, produzindo
um excesso de zelo com o particularismo e a compreensao.

Tal abordagem, do ponto de vista micro, produz uma boa antropologia, mas
que leva ao problema de ndo conseguir superar o “micro” para construir reflexdes
de “médio” e “macro” alcance, pois nao realiza essas conexodes necessarias (Wolf,
2003) para entender os fenomenos na sua maior complexidade, em especial quando
se trata de sociedades nacionais. Em certo sentido, na construgao (correta) da opo-
sicdo ao ultrarrefratarismo, parte do movimento compreensivo terminou por cair
insensivelmente em um ultrarrelativismo (Natividade, 2010; C. Machado, 2014).

1 Nao confundimos aqui “ultrarrelativismo” com o conhecido paradigma de “relativismo

radical”: enquanto este ultimo € um principio epistemoldgico, o primeiro ¢ um procedimento
metodoldgico ndo problematizado.

27



Misia REESINK y Polyanny AMARAL BRAZ / A “cegueira” antropoldgica e o cristianismo-protestante

O resultado disto, na nossa analise, ¢ que tanto os ultrarrefratdrios (por evi-
dente) quanto os ultrarrelativistas (por prudéncia) terminaram por produzir um
conhecimento fragmentario do campo evangélico brasileiro que impossibilitou
ver e compreender a passagem de uma posi¢do conservadora para uma posicao
de extrema-direita, em contradigdo aos principios evangélicos.

Isto se deve porque, as duas abordagens, padecem inversamente do mesmo
mal: de um lado, os ultrarrefratarios se posicionam — inconscientemente — como
pertencentes a uma sociedade e cultura em que os pentecostais aparecem ai como
um corpo estranho, com influéncias negativas, ¢ mesmo deletérias a sécio-cul-
tura brasileira. A partir de sua posicao nesta sociedade, o ultrarrefratario projeta
seus valores e concepgoes de nagdo, consequentemente analisando o movimento
pentecostal de modo a tender mais a producao de julgamentos de valor (apesar
de um esforco de apresentacao de neutralidade) do que a uma analise compreen-
siva e consistente. Por outro lado, os ultrarrelativistas, apesar de um esforgo e
tentativas de realizar conexdes, tendem a adotar uma perspectiva extremamente
micro, circunscrita ao ponto de vista do recorte, em que o campo evangélico
— ou mesmo a igreja ou comunidade — aparece ai como um todo auténomo e
dissociado da sociedade brasileira (de seus principios, valores e regras), em que
esta autonomia ¢ insensivelmente justificada.

De certa maneira, ambas as perspectivas produzem e cristalizam uma
“alteridade pentecostal”, que serd tomada de maneira diferente, dependendo
da perspectiva. Os ultrarrefratarios tomando-os implicitamente como “ameaca/
perturbagdo”, fixando-se na perspectiva do Brasil nag@o e na sua propria posi-
¢do, tornam-se incapazes de compreender/ver a complexidade do campo. Os
ultrarrelativistas, tomando-os quase como uma alteridade radical, se fixam no
recorte que € naturalizado, os “pentecostais brasileiros”, assumindo uma posicdo
de neutralidade e, implicitamente, uma posi¢do acritica.

Do ponto de vista metodologico, os ultrarrefratarios englobam essa “alteri-
dade” no contexto da sociedade brasileira, posicionando-se também como um
insider, o qual considera que o fato de ndo pertencer ao campo evangélico lhe
concede a garantia das qualidades do outsider, ndo necessitando assim fazer o
estranhamento/desnaturalizacdo da sua propria posi¢ao. Os ultrarrelativistas, ao
tomarem o campo evangélico como uma “alteridade radical”, se posicionam como
um outsider em relacdo a este campo, cujo movimento implica torna-lo familiar
(DaMatta, 1978), metaforicamente tornando-se nativos.

A nosso ver, isto produz um dilema metodoldgico € mesmo epistemologico.
Porque, na realidade, a antropologia (e, por conseguinte, o/a antropdlogo/a),
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encontra-se em mais um paradoxo: tendo em vista o contexto da sociedade
brasileira, o antropdlogo brasileiro®® é, ao mesmo tempo, outsider e insider,
independente do recorte que se faga, no sentido de que o pesquisador estara,
consciente e inconscientemente, em situagdes relativas que se superpdem por nao
serem excludentes, sendo forgosamente situado (Simmel, 1921; Freyre, 1945)
como e ao mesmo tempo outsider € insider.

O problema em si ndo ¢ a existéncia deste paradoxo: como ja explicitado,
no que tange a antropologia, a producdo de paradoxos ¢ intrinseca a ela, sendo
eles o que possibilita mesmo a criatividade, originalidade e qualidade do conhe-
cimento antropologico. O problema ¢ que estas duas abordagens tentam escapar
deste paradoxo, ao tentarem dissolvé-lo insensivelmente, assumindo uma de suas
posi¢des como outsider ou insider.

Assim, por um lado, recortes mais amplos tendem a tomar por evidente as
conexdes (entre o campo evangélico e a sociedade nacional) e complexidades
(estas ao tenderem a realizar reducionismos); por outro lado, recortes mais
restritos tendem a ndo incluir as conexdes nas analises, o que permitiria melhor
compreender as relagdes/conexdes e os impactos das particularidades do campo
evangélico na sociedade maior.?! Dessa forma, ambas as perspectivas ndo aplicam
o que sugere Wolf (2003), quando este discute que se devam procurar/analisar as
conexdes para poder se entender os processos,? tanto de um ponto de vista émico
quanto ético. Neste sentido, o que se v€, como ja apontado, ¢ o desequilibrio e a
tentativa de “saida” do paradoxo.

O que nos parece ¢ que estes movimentos contrarios ¢ opostos produziram
pontos “cegos” que impediram a compreensdao e o acompanhamento da passa-
gem do conservadorismo para a ultradireita no campo evangélico. De um lado,
pela impossibilidade de se deslocar e de compreender a complexidade e logica
propria desses evangélicos; de outro, pela incapacidade de realizar inclusdes e
conexdes necessarias com a sociedade maior e seus movimentos ideologicos,

20 Para efeitos desta discussio, todo e qualquer antropélogo ou antropéloga ligado a institui¢des

brasileiras de ensino e/ou pesquisa, que desenvolvem (ou desenvolveram) analises sobre o
campo brasileiro.

O mais comum aqui ¢ fazer as conexdes entre os impactos dos processos da sociedade brasileira
no campo evangélico.

Em uma analise proxima a nossa, mas em referéncia ao campo da antropologia politica,
Goldman (2003) aponta para dificuldades semelhantes entre abordagens macro e micro, que
dificultam a apreensdo das complexidades do fendmeno. O autor sugere a necessidade de se
adotar a perspectiva de teoria etnografica, que para nds se aproxima do que chamamos aqui,
seguindo Wolf, de fazer as devidas conexdes.
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posicionando-se de maneira “neutra” em relacdo as relacdes ideologicas do
campo evangélico.

Talvez uma das causas que levaram a existéncia de uma posicdo ultrarrela-
tivista seja ter levado a sério demais o que diz Geertz no seu famoso artigo “A
Religido como um Sistema Cultural”. Nele, o autor afirma que:

Um dos maiores problemas metodologicos ao escrever cientificamente sobre
religido ¢ deixar de lado, a0 mesmo tempo, o tom do ateu da aldeia e o do
pregador da mesma aldeia, bem como seus equivalentes mais sofisticados,
de forma que as implicagdes sociais e psicoldgicas de crengas religiosas
particulares possam emergir a uma luz clara e neutra. Quando isso ¢ feito,
todas as questdes sobre uma [sic] religido ¢ ‘boa’ ou ‘ma’, ‘funcional’ ou
‘disfuncional’ [...] desaparecem como as quimeras que sdo, ¢ se fica com
valorizagdes, avaliagcdes e diagnoses particulares em casos particulares
(1989, p. 140).

Sem desmerecer a validade da sua proposi¢do, observamos que duas questdes
levantadas por Geertz podem tomar grandes propor¢gdes na aplicagdo da sua
posi¢ao: neutralidade e particularidade; ndo a-toa, sendo a posigao ultrarrelativista
aquela que, inconscientemente e subjacentemente, faz mais apelo ao particular e
a neutralidade, mesmo que ndo seja objetivamente desejado.

Do nosso ponto de vista, uma das evidéncias desta neutralidade ¢ a escolha
— por parte dos pesquisadores do campo da antropologia da religido (tanto dos
ultrarrefratarios quanto dos ultrarrelativistas) do conceito de “espago publico”.
Tal conceito tem a virtude de ser capaz de dar conta da amplitude das diferentes
variaveis do campo religioso: ao procurar ser inclusivo e complexificador, visando
ainda possibilitar a realizacdo das conexdes e, para certos fendmenos, tem sua
pertinéncia. Porém, na nossa avaliacdo, é-lhe intrinseco a introdu¢do de um
conteudo neutralizante, de um esvaziamento do politico enquanto a¢des e praticas
ideoldgicas em competi¢do. Esse esvaziamento ocorre ao ndo pontuar/nomear de
forma mais incisiva o conceito de politica, na sua imbricagdo com o campo reli-
gi0s0; estas imbricagdes, por sua vez, tém consequéncias efetivas na vida e morte
de pessoas concretas — mesmo porque, nem tudo o que esta no espago publico €
politico e/ou religioso; da mesma forma que o espago privado ndo ¢, por definigao,
apolitico. Neste sentido, o conceito de espaco publico tende a fragmentar o politico
e adiluir sua forga analitica, reduzindo seu impacto na analise das relagdes sociais.”

2 Isto pode-se dever ao fato de que a idéia de “espago publico” (apesar de ndo ser consensual,

tendo suas divergéncias entre os pesquisadores [Oro et al., 2012]), ¢ explicita ou implicitamente

30



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

Assim, ao se adotar o conceito preferencial de espago publico, sendo o politico
e o religioso apenas como duas variaveis ai presentes, parece-nos que, de um lado,
e contrario ao que se poderia esperar, é-se ai analisado situagdes particulares/
auténomas, produzindo recortes e fronteiras, que circulam nestes espacos conce-
bidos como publicos. De outro, produz um efeito (sedutor) de distanciamento do
pesquisador com questdes incdmodas sobre o politico e a politica, atraindo-o para
certa neutralidade, de forma que o posicionamento critico, mesmo que presente,
tende a manifestar-se de forma timida.

Diante do discutido até agora, pode-se dizer que se instaura assim um impasse
metodoldgico/epistemoldgico em que o “perdedor da histdria” é o conhecimento
antropologico sobre o Brasil. Isto se deve, em parte, a estas posi¢oes fixas e rei-
ficadas de fronteiras e limites dos recortes analiticos. Apesar de muito se falar
de “fronteiras borradas”, tal nogdo s6 parece ter um efeito retdrico, mas nao, de
fato, epistemologico. O resultado, ao que nos parece, ¢ a produgdo de dois tipos
diferentes de “cegueiras” epistemologicas, cujas diferencas residem no fato de
uma ser ativa (ultrarrefratarios) e a outra passiva (ultrarrelativistas).

Neste sentido, talvez fosse necessario retomar a perspectiva de Lévi-Strauss,
quando este propde uma abordagem metodologica do conceito de “cultura”.
Assim, na sua definigao:

Denominamos cultura todo conjunto etnografico que, do ponto de vista da
investigagdo, apresenta, com relacdo a outros, afastamentos significativos
(...). Uma mesma cole¢do de individuos, contanto que seja objetivamente
dada no tempo e no espago, depende, simultaneamente, de varios sistemas
de cultura: universal, continental, nacional, provincial, local, etc.; e fami-
liar, profissional, confessional, politico, etc. (...). De fato, o térmo cultura é
empregado para reagrupar um conjunto de afastamentos significativos cujos
limites a experiéncia prova coincidirem aproximadamente (Lévi-Strauss,
1975, p. 335).

constituida e/ou relacionada aquele de Estado laico e modernidade (Cipriani, 2012), e a laicidade
por sua vez — quando nio problematizada — sendo consequentemente concebida como um
“espago/conteudo neutro”. Ainda, outro fator que pode ter contribuido para isto, ¢ a separagdo
implicita (ou explicita) introduzida entre “espago ptblico” e “espaco privado” (Birman, 2003),
produzindo uma descontinuidade no campo politico-religioso que se constitui, de fato, em
um campo hierdrquico e um continuum entre a casa, a rua, a igreja, sindicatos, associagdes,
partidos; assim como, circuitos, pedagos, manchas (Magnani, 1998). Na nossa concepgao,
esses “vicios” de origem do conceito de “espaco publico” (na substitui¢do dos conceitos de
campo religioso e campo politico) sdo fatores fundamentais na produgio dessa fragmentacao
do politico que indicamos. Contudo, ndo desconsideramos a utilidade e a proficuidade do
conceito quando aplicado a fendmenos pertinentes.
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Podemos dizer que Lévi-Strauss concebe o conceito de cultura enquanto afas-
tamentos significativos na dialética entre alteridade/identidade, ¢ como uma
construgdo artificial do pesquisador, e, sobretudo, como instrumento metodolo-
gico. Consequentemente, o uso instrumental desse conceito — e seus afastamentos
significativos, a partir de recortes artificiais, permite perceber a dialética da dife-
renciacdo/indiferenciacdo, como relativa, referencial, situacional, segmentada e
metodologicamente construida. Nessa perspectiva, o paradoxo outsider-insider, no
qual esta preso o pesquisador, pode ser ai metodologicamente incluido, permitindo
assim uma maior reflexividade ao pesquisador, em que ele pode se posicionar
conscientemente e firmemente neste paradoxo, proporcionando-lhe capacidade
analitica e direito a critica.

Com isto, ndo queremos dizer que a antropologia brasileira ndo produziu
conhecimento qualificado. Levando s6 em conta os dados levantados por nossa
pesquisa e aqui apontados, percebe-se uma massa critica relevante e extensa sobre
este campo. Muito se conhece, pode-se dizer que os dados ja estdo 14, disponiveis.
O que faltou, no nosso entendimento, foi ver e fazer as conexoes latentes nesses
dados e que nos permitiriam acompanhar conscientemente este processo de pas-
sagem do conservadorismo em dire¢do a extrema-direita. Permanecemos cegos
a isto, devido em grande parte a esta dificuldade metodologica aqui apontada.

Tomemos como exemplo o processo de “judaizagdo do campo evangélico”. A
principio, o cristianismo surge como superacao do judaismo, na medida em que a
Tora e a lei do Antigo testamento sdo substituidas pela graca redentora de Cristo
¢ ndo mais as obras (pratica da lei) seriam principio para a salvagdo, mas a graca
alcangada ao reconhecer o sacrificio de Jesus Cristo ao morrer crucificado. Nao
aceitar Jesus como messias tornou os judeus inimigos da Igreja desde a Idade
M¢édia e as guerras pela reconquista da Terra Santa — Jerusalém — marcariam
de maneira sangrenta a relagdo entre cristdos e judeus.

Durante séculos esta disparidade foi intensa, mas vem mudando nestes ulti-
mos anos com a incorporagdo por parte de igrejas evangélicas, uma vez que é
notavel a introducgdo de simbolos do judaismo por parte de muitas delas. A titulo
de exemplo: igrejas que adotam o nome de “tabernaculo”; réplicas de objetos
judaicos como a arca da alianga, a pia de bronze, o incenso de ouro, o candelabro
e a estrela de Davi; caravanas para peregrinacao na Terra Santa; transformagdes na
comunicacdo entre os fiéis, seja na linguagem do dia a dia, seja nas composigoes
musicais, com o freqiiente uso de termos hebraicos como “shalom” (uma saudagao,
quer dizer “paz” — num sentido de “paz de Deus esteja com vocé”) e Yeshua
(ou Yehoshua, ¢ um termo que significa “salvar” ou “salvagdo”, é considerado
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por alguns estudiosos como o nome original de Jesus Cristo escrito em hebraico,
sendo freqiientemente usado como sinénimo do nome Jesus); e tantos outros
fendmenos que assinalam para uma crescente apropriacdo das praticas judaicas
apresentadas, especialmente, no Antigo Testamento.

Ao tratar sobre este tema, a antropdloga Marta F. Topel (2011), ap6s denunciar
a auséncia de estudos especificos sobre a recente intensificacdo deste sincretismo
religioso,* aponta algumas causas que levaram a incorporagdo dos simbolos
judaicos por algumas igrejas. Segundo a autora, poder-se-ia assinalar varias razdes
que explicariam a aproximac¢do destas denominagdes ao judaismo, nesta feita,
destacaremos duas possiveis explicacdes apresentadas pela autora: primeiro, “o
‘retorno’ dos protestantes como um todo ao denominado Antigo Testamento, em
marcada oposicao as diretrizes da Igreja Catdlica Apostodlica Romana” (Topel,
2011, p. 38). Dessa maneira, a transi¢cao do latim para o hebraico legitimaria a
interpretacdo do texto biblico, num tom de maior veracidade e distanciamento das
praticas catdlicas. Além disso, continua a autora, seria possivel que a lideranga
das igrejas evangélicas que adotam tais praticas, encontrasse no judaismo uma
fonte de inspiragdo legitima para criar e recriar simbolos e rituais proprios que
ndo possam ser rotulados como idolatria.

A segunda explicagdo diz respeito ao “dispensacionalismo” que se refere a
uma doutrina teologica e escatologica cristd que afirma que a segunda vinda de
Jesus Cristo serd um acontecimento no mundo fisico e, conforme apresentado pela
autora, nesta segunda vinda, Jesus se manifestara na cidade (santa) de Jerusalém
e dessa cidade iniciara seu reinado messianico. Dessa forma, “os dispensaciona-
listas partem da premissa de que, embora a nagao de Israel se diferencie da Igreja,
esta distingdo ndo ¢ mutuamente exclusiva”, antes “ambas constituem o povo de
Deus e ambas serdo salvas” e entdo, no final dos tempos, os dispensacionalistas
acreditam que “havera um fluxo macico de judeus ao cristianismo.” (idem, p. 40).

Destas reflexdes de Topel, uma premissa nos € colocada: a judaizacdo do
protestantismo brasileiro ¢ um fenomeno social existente e crescente, podendo
ser observado (mas ndo unicamente) pela apropriagdo, por parte de um crescente
numero de igrejas evangélicas, dos simbolismos e rituais judaicos. No entanto, o
que acrescentamos ao debate sobre o tema, é que esse entrelacamento ultrapassa
as praticas rituais judaizantes (Braz, 2022) e passam a fazer parte da propria

24 Algo que vem sendo contornado com os estudos de Braga (2016, 2021) e Fernandes e Reesink

(2019).
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cosmovisao do fiel pentecostal que, por sua vez, por também exercer o papel
social de cidadao, se alonga a “esfera publica” e chega ao campo politico.

Em suma, a vertente interpretativa que propomos ¢ que o “retorno ao Antigo
Testamento” permite uma justificativa (com embasamento biblico) para um posi-
cionamento de carater conservador por parte do fiel, em um primeiro momento;
mas, direcionando-se cada vez mais para a um carater de extrema-direita, ao:
estabelecer correspondéncias com a extrema-direita israclense*; encontrar jus-
tificativas no Antigo Testamento para: a) posi¢@o submissa e desempoderada da
mulher, numa clara contradi¢do ao discurso cristdo, ja que, dentro do contexto
da época, a maior parte das discussdes teoldgicas (e até histdricas) convergem
ao considerar que as posi¢oes e acdes de Jesus ddo voz e empoderamento as
mulheres, contrariando as tradi¢des judaicas; b) justificativa da intolerancia, da
“guerra” e violéncia contra o diferente/a diferenca.

CONCLUSAO

Ainda em pleno processo de lidar e refletir sobre os dados da realidade atual
brasileira, retomamos a nossa questao-perplexidade: “onde estavamos?” Aqui
tentamos apontar algumas possiveis explicagdes que nos levaram a construir
estes pontos “cegos” e esta certa “cegueira” académica.

Neste sentido, quisemos chamar a aten¢ao para a “virada fundamentalista da
extrema-direita”, apontando que esta expande, potencializa e distorce o conser-
vadorismo presente em parte consideravel do campo evangélico, sendo essencial
para a decis@o final em direcdo a extrema-direita/fascista que o pais passou a
seguir oficialmente em 2019, com a posse do entdo presidente Jair Bolsonaro.
Consideramos, a partir disto, que a grande questdo seria entender como, sendo
o campo evangélico — especialmente o pentecostal — tao largamente estudado
pela antropologia da religido e pelas ciéncias sociais, isto surpreendeu os espe-
cialistas. Indagamos, assim, o que faltou ser diagnosticado na observacao do
crescente ultraconservadorismo evangélico e sua incorporagao no espago politico
brasileiro, no espectro da extrema-direita.

O argumento que temos desenvolvido aqui € o de que essa “cegueira” ¢ fruto
de um problema metodoldgico e conceitual e que, apesar de se haver pesquisado
sobre as interfaces dos temas referidos, as devidas conexdes nao foram feitas.

25 Para uma analise da relagio entre extrema-direita, evangélicos e Israel, ver Gherman e Klein

(2021).
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Assim, conceitualmente nao se produziu sistematicamente uma diferenciacao
entre conservadorismo/direita e ultraconservadorismo/extrema-direita; meto-
dologicamente, segundo nossa construcdo ideal-tipica, o campo evangélico foi
analisado a partir de duas abordagens interpretativas opostas: de um lado, a
posicdo “ultrarrefrataria”; do outro, a posicao “ultrarrelativista”.

A primeira coloca o campo evangélico como um nativo indesejado, aliado a
um posicionamento de insider, tendo a sociedade brasileira como referéncia; a
segunda tende a uma radicalizacdo em direcdo a uma abordagem mais relativiza-
dora do campo, posicionando-se como um outsider, tendo o grupo ou comunidade
como referéncia. Inferimos que estes posicionamentos, porém, ao tentar escapar
do paradoxo insider/outsider, terminaram por realizar um conhecimento frag-
mentado do campo, impedindo a realizagdo das conexdes necessarias e realmente
pertinentes. Neste sentido, a partir deste impedimento epistemologico instalado,
ambas as posi¢des ndo puderam apreender a complexidade historica do campo
religioso brasileiro.

Ao fazermos nossa analise, ndo nos propomos aqui a rejeitar a adogao de uma
abordagem compreensiva. E imprescindivel, na nossa concepgio e pratica, um
posicionamento compreensivo ¢ relativista para a construgdo do conhecimento
antropologico de qualidade; mas, no nosso entendimento, isto fica dependente
de se evitar as armadilhas da tentacdo da producdo de excessos. Para isto,
consideramos necessaria uma posicao critica, reflexiva e objetificada da nossa
posi¢do, enquanto antropologos/as, que se instaura firmemente no paradoxo do
insider/outsider, o que nos permite ndo perder de vista o imperativo de realizar
as conexdes necessarias para produzir uma compreensdo mais complexa e valida
da sociedade brasileira.
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RESUMEN

Este trabajo analiza la ética pentecostal en relacion con la idea de pecado
en una iglesia pentecostal de San Juan de Lurigancho en Lima Metro-
politana, interpretada por los pentecostales como expresion del mundo
socioeconomico, religioso y cultural de procedencia y como fuente de todos
sus males. Mediante el uso del método etnografico, se observo como el
cuerpo del pentecostal se convierte en un terreno de batalla entre el bien y
el mal, entre el espirituy la carne, entre lo material y lo mundano, entre el
diablo y el pentecostal mismo. El miedo a ser nuevamente capturado por el
diablo y sus entidades malignas y retornar, con ello, al mundo del cual salio,
se convierte en el catalizador del aprendizaje de las normas y creencias
pentecostales. Se concluye que la conversion y condicion pentecostal son
resultado, mas que del aprendizaje e internalizacion de doctrinas y reglas,
de emociones de miedo y temor por la presencia y acecho del diablo, cuya
creencia asimilo en el mundo catolico popular de procedencia.
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Devil, Body and Emotions in Pentecostal Ethics in a Popular District of

Lima, Peru

ABSTRACT

This study analyzes Pentecostal ethics in relation to the concept of sin in a
Pentecostal church in San Juan de Lurigancho, Metropolitan Lima. Pente-
costals interpret sin as an expression of their socioeconomic, religious, and
cultural background and as the source of all their ills. Using ethnographic
methods, the study observes how the Pentecostal's body becomes a battle-
ground between good and evil, spirit and flesh, the material and the worldly,
and the devil and the Pentecostal himself. The fear of being recaptured by
the devil and his malevolent entities, and thus returning to the world from
which they came, becomes the catalyst for learning Pentecostal norms
and beliefs. The study concludes that Pentecostal conversion and identity
result less from learning and internalizing doctrines and rules than from
emotions of fear and dread regarding the presence and threat of the devil,
a belief they assimilated from their popular Catholic background.

Keywords: Pentecostalism, Ethics, Devil, Sin, body, emotions.

43



José SANCHEZ PAREDES / El diablo, el cuerpo y las emaciones en la ética pentecostal

INTRODUCCION

Un elemento fundamental de todo sistema religioso es la normatividad ética que
impone a sus seguidores, es la exigencia para sus miembros de una vida mundana
en concordancia con las doctrinas religiosas. Pese a su universalidad, la ética
religiosa ha sido poco estudiada desde las ciencias sociales y ello puede deberse
a su relacion con la subjetividad y consciencia humana que, desde la intimidad
del sujeto’, hacen dificil una observacion objetiva. Sin embargo, la ética reli-
giosa tiene como contexto una determinada sociedad y cultura, las cuales hacen
posible examinar antropologicamente su contenido social y simbdlico. Mas alla
de su profunda dimension personal y subjetiva, la ética religiosa y su correlativa
normatividad conductual se construyen en relacion con el mundo social.

Segun Geertz (2003), la religion se sitiia en el centro mismo de la actividad
simbolica subyacente a toda cultura, por eso la concibe como un sistema de
simbolos y de significados que construyen una vision sacral del mundo, dentro de
la cual damos sentido a la realidad y nos situamos en ella. Por ello, los sistemas
éticos religiosos también constituyen un vehiculo de consolidacion de la pers-
pectiva o vision religiosa del mundo, y sus diversos elementos simbolicos de
caracter social y cultural seran parte del contenido empiricamente observable
de la religion.

Partiendo de estas premisas conceptuales basicas, analizaremos el caso de
la construccion de la dimension ética en una iglesia pentecostal de un distrito
popular de Lima Metropolitana en Peri. En dicha iglesia, los pentecostales,
después de un largo, intenso y complejo proceso de transformacion religiosa,
interiorizaron una serie de creencias y elementos doctrinales que se expresan en

Se ha estudiado mas la ética del antropdlogo y de la disciplina frente a sus investigaciones y
a las realidades humanas que aborda, pero mucho menos a la ética como objeto de estudio o
como parte o aspecto de este.
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un cambio radical de sus conductas y formas de ver la realidad social y cultural
en que viven. Las conductas y relaciones sociales de estas personas se ajustan a la
doctrina pentecostal con fuerte rigorismo ético. Son pentecostales pertenecientes
a clases medias bajas, asi como a barrios urbanos muy pobres de Lima, migrantes
provincianos en su mayoria, teniendo en comun su procedencia de la cultura y
religiosidad del catolicismo popular en la que existe un complejo imaginario de
creencias en seres espirituales malignos, fantasmas, espiritus y demonios, entre
otros. Mas que una conversion basada en la internalizacion de doctrinas, creencias
y préacticas rituales pentecostales, o en el rechazo total de las creencias magico-
religiosas populares, nuestra investigacion muestra que entre los pentecostales
existe, una mayor fijacion y reelaboracion simbodlica de esas creencias, siendo
fundamentales en la «nuevay ética pentecostal. En parte es el miedo, el temor a la
contaminacion del cuerpo y del espiritu por esas entidades espirituales malignas
lo que mueve a los pentecostales a comportase «bien» en el mundo.

Asi, nuestro objetivo es describir y analizar esa reelaboracion simbélica de las
creencias magico-religiosas populares y como estas se convierten en un importante
medio de gestion pentecostal de la relacion con el mundo social. Dentro de este
proceso las concepciones simbolicas de las condiciones de «clase popular» o de
«barrio pobre» adquieren matices morales asociados al pecado, mala conducta,
enfermedad, males, cuidado del cuerpo, entre otras caracteristicas. Para evitar
volver a estas condiciones de la vida social llevada en el pasado, los pentecostales
seguiran fiel y radicalmente unas reglas de conducta de alto contenido emocional,
enfocadas en el miedo, temor y rechazo a la cultura popular de origen.

UN GRUPO PENTECOSTAL DEL «MINISTERIO QUINTUPLE»
EN LIMA METROPOLITANA.

Este estudio es parte de una investigacién mas amplia desarrollada entre los afios
2005 y 2010 en la iglesia pentecostal Centro Apostolico y Misionero Rios de
Agua Viva (CAMRAV) en el distrito de San Juan de Lurigancho, el més extenso y
poblado de Lima y del Perti, con méas de un millon de habitantes (Sanchez Paredes,
2018a). La investigacion fue base para una tesis doctoral cuya originalidad, para
el caso peruano, radico en su enfoque socioantropologico sobre una iglesia ligada
al Movimiento Apostolico Profético o Ministerio Quintuple. Segun el tedlogo
Bernardo Campos (2009), se trata de un movimiento de restauracion y reforma
espiritual que ha tenido mucho impacto en el pentecostalismo latinoamericano
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desde hace aproximadamente medio siglo. Un aspecto central de este movimiento
espiritual pentecostal es el énfasis puesto en el denominado «Linaje Apostdlico»
que, desde su centro, Jesucristo, irradio la mision evangélica y profética a sus disci-
pulos por el mundo y por el resto de la historia. Reconociendo que hay diferencias
cualitativas con los doce apdstoles originales, «los apostoles de hoy...aceptan ser
una continuacion del equipo apostélico de Jesus» (Campos, 2009, p. 70). Para el
tedlogo pentecostal Samuel Arboleda (2009), los actuales apostoles «son los que
imitan y siguen el patrén de Cristo en el Ministerio» (p. 2), se relacionan con ¢l,
predican y ejercen con autoridad el poder de expulsar demonios. Es decir, para
la teologia pentecostal hay una sucesion apostolica lineal, directa, auntentica y
espiritual que cualifica de modo distintivo a los pastores de las iglesias. Este es el
caso del CAMRAYV cuyos miembros se reconocen y sienten como los verdaderos
herederos de la mision evangélica de Cristo. Es en esta perspectiva de identidad
asumida por los pentecostales de sectores sociales medios y bajos de San Juan
de Lurigancho, que adecuian su ser y conciencia espiritual, pentecostal, social y
cultural a actitudes y motivaciones de busqueda de ascenso y prestigio social,
para lo cual se debe de eliminar cuanto obstaculo se oponga a ese propoésito. La
normatividad ética pentecostal integra una serie de elementos espirituales, sociales,
emocionales y culturales que sirven a ese propo6sito de ser un «apostol» de Cristo
en este mundo. En este sentido, nuestro estudio intenta analizar algunas de las
bases antropologicas del proceso de los grupos pentecostales peruanos actuales.

La composicion social de San Juan de Lurigancho refleja las complejidades
y variabilidad socioecondmica peruana. En los afios en que se hizo este estudio,
en el 2005, el distrito se encontraba en un proceso de cambio en su composicion
socioeconomica. Ese afio la poblacion era de unos 820 000 habitantes con, al
menos, cuatro sectores socioeconémicos. Un sector de clase alta o media alta
(0,4 %), es decir, minima; una clase media (16,2 %); una clase baja o en pobreza
(51,8 %) y una clase en pobreza extrema (31,6 %) (APEIM, 2005; Instituto
Nacional de Estadisticas y Censos [INEI], 2005). Los criterios de definicion de
estos sectores son el acceso a servicios urbanos, educacion y trabajo. Las clases
medias se situaban (y lo siguen haciendo) en urbanizaciones bien instaladas
ubicadas en las partes mas llanas como Zarate y Las Flores; comprendia el 9,4 %
de la poblacion que tenia educacion universitaria completa (INEI, 2005). Por su
parte, ubicadas en las laderas de los cerros del distrito, las clases pobres y en
pobreza extrema eran la mayoria (83,4 %); pobreza no solo monetaria sino de
infraestructura (falta de vivienda, desempleo, informalidad), muchas necesidades
basicas insatisfechas, viviendas inadecuadas, sin servicios de agua, desagiie,
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electricidad, con hacinamiento, entre otras carencias (INEI, 2007). La poblacion
de San Juan de Lurigancho, en una importante medida, es de origen migrante
provinciano y en el 2007 casi el 10 % hablaba lenguas nativas peruanas, sin
embargo, gran parte de la poblacion es bilingiie, por tener como lengua materna
el quechua o el aimara.

Los censos de poblacion en el Perti son realizados cada diez afios por el
Instituto Nacional de Estadisticas y Censos (INEI). El ultimo fue en el 2017; sin
embargo, una proyeccion con base en este tltimo, hecha por CPI (2022), indica
que la poblacion de San Juan de Lurigancho alcanzo 1 191 000 habitantes, y
en el 2024 alcanzo los 1 264 060 habitantes. Las clases medias han crecido al
35,7 % evidenciandose una dinamica movilidad social en la que familias resi-
dentes en zonas de pobreza alcanzan a tener ingresos de clases medias; esto se
debe al intenso comercio y otras actividades econdomicas que han incrementado
la capacidad de consumo de la poblacion. Se habla, asi, de una clase media muy
peculiar y emprendedora. Por su parte, la pobreza disminuyé relativamente,
llegando al 45.9%, mientras que la pobreza extrema se redujo significativamente
al 16,8 % (APEIM, 2024).

La iglesia evangélica pentecostal CAMRAYV fue fundada en 1978 por un
pequetio grupo de familias migrantes y llegd a tener en los ultimos afios hasta
600 miembros. En sus inicios fue una iglesia autonoma pero, después se afilié a
las Asambleas de Dios del Peru y desde el afio 2001 funciona nuevamente como
iglesia independiente. Los miembros del CAMRAYV son en su mayoria (61 %)
de origen provinciano; de estos el 58 % son mujeres y 42 % hombres. Un 48 %
tiene entre 50 y 70 anos mientras que el 42 % restante tiene entre 15 y 49 afos
y la mayoria (65 %) tiene educacion escolar. Son, mayormente, comerciantes
(vendedores informales), empleados, estudiantes, obreros, jubilados, entre otros
(Sanchez Paredes, 2018Db).

El CAMRAV se autodefine como iglesia misionera que debe difundir la
Palabra de Dios a todas las naciones del mundo; su espiritualidad y practicas estan
enfocadas en la busqueda de dones carismaticos como la sanacion, la glosolalia
y el bautismo en el Espiritu. La creencia en el diablo esta ampliamente difundida
entre los miembros de la iglesia y se expresa en un discurso y narrativas sobre su
presencia en la vida cotidiana de las personas y del barrio en que viven. Puede
ser considerada una iglesia escatoldgica en la medida que creen firmemente en
la imninencia del fin del mundo y que cada pentecostal debe lograr su salvacién
dentro de la iglesia. Por ello, demanda de sus integrantes mucho compromiso y
participacion en sus grupos.
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METODOLOGIA

Siendo los pentecostales peruanos en su mayoria, aunque no exclusivamente,
de sectores sociales pobres, la investigacion se plante6 indagar las razones de
especial predileccion de las clases populares por las iglesias pentecostales. Si bien
esta pregunta ha sido planteada en diversos estudios clésicos del pentecostalismo
(Cartaxo, 1985; Lalive, 2009; Poblete & Galilea, 1984; Willens, 1965, entre
otros), el énfasis se puso en las condiciones particulares del Per1 y en aspectos
insuficientemente trabajados como, por ejemplo, la creencia en el diablo, los
espiritus malignos y las normas éticas pentecostales asociadas. Fue una investi-
gacion de caracter cualitativo, basada en el método etnografico, el mas apropiado
para conocer, desde su interior, las creencias, representaciones, ideas, practicas,
discursos y narrativas, de los propios actores religiosos. Se recogieron 31 historias
de vida de integrantes hombres (42 %) y mujeres (58 %); cada relato recopilado
supuso, al menos, tres entrevistas en profundidad de tres horas de duracion cada
una. Dichos relatos describen las experiencias vividas por los pentecostales antes,
durante y después de ingresar a la iglesia CAMRAV. Adicionalmente, se aplico un
cuestionario de catorce preguntas que abord6 experiencias, creencias y opiniones
cristianas pentecostales. Ademas de estas técnicas e instrumentos utilizados, se
realizo observacion participante, lo cual permitio ser parte de diversas actividades
rituales solo permitidas a los miembros de la iglesia. Los datos que sustentan las
descripciones que siguen se obtuvieron en diversas etapas sucesivas de trabajo
de campo comprendidas entre el 2005 y el 2010; las prolongadas entrevistas de
varias horas de duracion fueron realizadas, sin embargo, durante los dos primeros
afios de investigacion. En este sentido, los testimonios citados a continuacion
fueron registrados entre los afios 2005 y 2007.

Segun Marzal (2003), «el verdadero problema... [parece] ser la dificultad
de encontrar métodos para descubrir el influjo de la fe religiosa en el comporta-
miento ético» de los miembros de una religion» (p. 41). En tal sentido nuestra
aproximacion a la ética pentecostal se centra en los ambitos culturales de su
produccion simbolica, accesibles mediante un ejercicio de descripcion densa
(Geertz, 2003). Esos ambitos son aquellos en los que la subjetividad humana
produce y procesa los significados religiosos que seran asociados a las normas
de conducta pentecostal. En esos ambitos de subjetividad confluyen emociones,
sentimientos y experiencias en cuyo marco se produce el sentido ético pentecostal
que se dara a la realidad. Una parte importante de dicha realidad es el universo
mas objetivo de conductas, experiencias y vivencias producidas en las relaciones
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sociales y que son interpretadas y significadas desde la normatividad ética y demas
elementos del sistema pentecostal. La nocion de pecado, para los pentecostales,
esta estrechamente asociada a este universo de conductas, actitudes, sentimientos
y experiencias sociales. Conocer y comprender la ética pentecostal presupone
conocer qué cosas consideran los pentecostales como pecado y qué tipo de
conductas la provocan. Mayormente serdn conductas, experiencias, sentimientos
y emociones ligadas a la vida cotidiana, al mundo de las relaciones sociales y
familiares inmediatas, a la interaccion con el lugar de residencia, al tratamiento
dado al propio cuerpo, entre otras. Por ello la aproximacion etnografica a la ética
pentecostal se orienta al andlisis de estos aspectos mediante el examen de testi-
monios y narrativas pentecostales que describen las experiencias consideradas
como faltas y trasgresiones éticas.

PRESENTACION, ANALISIS Y REFLEXIONES TEORICAS
SOBRE LOS DATOS

Centralidad simbdlica del diablo

Las creencias en espiritus, apariciones, espectros, demonios, asi como en la
eficacia de practicas como la brujeria, cartomancia, espiritismo, etc., son para
los pentecostales un nexo inevitable con la cultura religiosa popular de la que no
logran desprenderse ni abandonar totalmente. Estas creencias y practicas son y
simbolizan para los pentecostales una real fuente de peligro de retorno al pasado,
al estilo de vida, condicion y conducta que los caracterizdo como personas del
mundo catélico y popular. Temen la «contaminacion» espiritual con ese mundo
social y espiritual ya pasados pero que amenaza constantemente con retornar.
La creencia en el diablo ha sido ampliamente estudiada desde diversas disci-
plinas cientificas (Barrera, 2007; Canton, 2006, 2009; Mansilla, 2009, 2012,
2015; Mansilla & Sossa, 2011; Mansilla et al., 2016; Marin, 2010; Marin & Baha-
monde, 2013; Orellana, 2013; Ospina, 2006; Sanchez Paredes, 2018a, 2018b).
Dichos estudios coinciden en destacar el impacto que tiene esta creencia en la
vida cotidiana de las personas, asi como en el tipo de conducta personal, social
y espiritual que asumen en relacion con los marcos emocionales y culturales de
su produccion. El miedo a la accion diabdlica, es una emocion estrechamente
ligada a la produccion de normas de conductas seculares y religiosas entre
los pentecostales. Podemos decir, entonces, que parte de la ética pentecostal
debe ser examinada en relacidon con esas creencias asi como en otras entidades
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espirituales malignas. Las imagenes y simbolismos del diablo estan vinculadas a
distintos ambitos de la vida social de los pentecostales y en relacion con ellas se
construyen los principios de regulacion ética de la conducta social e individual.
Hay un conjunto de emociones asociadas a entidades malignas, de cuya realidad
no se duda, y que se consideran aliadas del diablo en sus terrorificos planes de
hacer caer en pecado al pentecostal.

[ El diablo existe!, es real y estd entre nosotros

La presencia y realidad del diablo es una cuestion que no se discute entre los pente-
costales; dicha certeza proviene de haber finalmente descubierto su existencia en
el marco de la instruccion biblica, por las experiencias vividas, porque «siempre
se supo de su existencia» o porque «el pecado de la gente» asi lo demuestra.
Para el pentecostal, la Biblia adquiere un inusitado rol e importancia en la rein-
terpretacion de la creencia en el diablo, aun cuando ya se lo haya conocido en el
catolicismo y cultura popular. Asi, por ejemplo,

«...Nunca lo he visto, pero s¢ que existe, mi alma siente el espiritu maligno,
empecé a sentir cuando estuve aqui en la iglesia» (Mujer soltera, 54 afios).

«Lo dice la palabra de Dios y lo vemos en este mundo por la cantidad de
violencia, muerte, odio y venganza» (Mujer casada, 28 afios).

«La Biblia revela la existencia del diablo. Cuando fallecié mi hermano fui
acompafiar a mi cufiada. Porque decian que penaba, se oyen voces, lloraba. Y
una mafiana me levanté a orar como a las 5 de la mafiana en patio oscuro. De
repente, senti que mi pelo se paraba de punta y el cuerpo se escarapelaba y en
nombre de Jestis empecé a reprender y se fue ese espiritu» (Hombre casado,
50 anos).

Redescubrir la Biblia en el marco de la comunidad pentecostal le da un signifi-
cado completamente distinto al que tenia en el catolicismo, se convierte en un
simbolo central de la espiritualidad pentecostal y deviene en fuente de verdad
que legitima la realidad del diablo: «la Biblia lo dice», pero ademas porque se
ha experimentado directamente su presencia y confirma lo dicho por la Biblia:
«en la palabra lo vemos, y también... de nifio vi a uno, con esto sé que existe el
diablo» (Hombre, 19 afios).

Los suefios son también un medio de excepcional importancia para la mani-
festacion del diablo en la vida de las personas. En la mentalidad pentecostal,
un suefio es un universo de experiencias reales, ciertas; es escenario de «entre-

50



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

namientoy» para la lucha espiritual en el mundo de la vida cotidiana. Durante el
suefio, se aprende a lidiar con el diablo, a reconocerlo y a identificar sus modos
de engaio y de ataque a la persona. Se cree en el diablo porque se lo ha visto y
«experimentado» en el suefo. Sagrado y profano, bien y mal, Dios y el diablo
se enfrentan en los suefios. Asi:

«En mi suefio [el diablo] me...clavd con un cuchillo...y empecé a gritar... y
gritar: jfuera, fuera!... Me desperté y reprendi, jfuera Satanas!, jyo no tengo
miedo, hay poder en la sangre de cristo! Mis hermanas me ensefiaron para
reprender y he orado de rodillas» (Mujer soltera, 44 afios)>.

«Tuve un suefio en que un hombre me tomaba a la fuerza... y mi pastora me
dijo que eran espiritus malos, demonios» (Mujer casada, 37 afios).

En suma, para el pentecostal, el diablo existe y su realidad es parte del mundo
social en que se vive; imposible dejar de convivir con €1, esta al lado de la gente
engafandola, tentandola, persuadiéndola sutilmente, adquiriendo apariencia
humana. Su proposito es destruir el mundo haciendo que la gente retorne al pasado.
Por eso, un objetivo pentecostal es construirse como persona capaz de resistir,
rechazar y prevenir la accion del diablo con normas de conducta consistentes y
solidas que sirvan como escudo protector frente a la maldad. Persona, cuerpo y
espiritu, son las dimensiones mas vulnerables del ser humano y es a través de
ellas que el diablo actia en la cotidianidad.

Las emociones, el diablo y el mundo social de los pentecostales

El estudio de los sentimientos y las emociones de la vida humana, como parte
de la producciéon de hechos sociales y culturales, ha sido remarcado por las
ciencias sociales desde las ultimas décadas (Beatty, 2013, 2014; Bourdin, 2016;
Crapanzano, 1994; Leavitt, 1996; Le Breton, 1999, 2012; Lutz, 1988; Lutz &
White, 1986; Lynch, 1990; Wierzbicka, 2003, 1988). Estos estudios muestran
como el miedo y otras emociones asociadas (panico, temor, entre otras) aparecen
constituyendo el marco emocional tipico de muchos procesos, hechos y eventos
sociales en el mundo contemporaneo. El miedo es una de las emociones mas

En el lenguaje pentecostal «reprender» significa enfrentar con decision al diablo, gritarle y
amenazarle para que se aleje. Tal fue la explicacion dada por los diversos informantes acerca
del modo en que dijeron haber actuado ante la presencia del demonio; «exhortar» es otra
expresion equivalente para referirse al acto de confrontar e increpar al demonio con la finalidad
de alejarlo.
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universales y propias de la naturaleza humana, «es tal vez la emocion mas primi-
tiva y mas incontrolable» (Mongardini, 2007, p. 9); y «es un componente mayor
de la experiencia humanay» (Delemeau, 2012, p. 22). No es este el espacio para
discutir las diferencias de enfoques de las emociones desde las perspectivas del
individuo y desde su caracter y contenido social y cultural, pero asumimos que
son enfoques complementarios. Del mismo modo, aunque atn se discute sobre
el caracter universal o local de las emociones?, nuestra postura es que, ademas de
sus bases psicofisiologicas y neuroldgicas, las emociones tienen un importante
componente social determinado por el contexto cultural de los hechos de la vida
humana.

El pentecostalismo es muy emocional en sus diversos aspectos, rituales,
espirituales y vivenciales. Las comunidades pentecostales son grupos integrados
en los que se produce una alta concentraciéon emocional que sirve de marco a las
distintas actividades. Desde el compartir testimonios personales, realizar cantos,
orar, danzar y hasta en los actos ceremoniales mas importantes, como el bautismo
en el Espiritu, la alta sensibilidad de estos eventos produce un clima propicio
al desborde emocional que recuerda el analisis de Durkheim (1968) sobre los
fundamentos sociales de la religion. Ademas, por la produccion colectiva e indi-
vidual de intensas experiencias emocionales de tipo extatico, el pentecostalismo
puede considerarse un movimiento de entusiasmo religioso (Knox, 1958) cuyos
rastros se pueden seguir a lo largo de la historia del cristianismo e incluso antes
(Ehrenreich, 2008).

Sin embargo, en el pentecostalismo no todo es entusiasmo, éxtasis y alegrias
desbordantes. Los entrevistados manifestaron que sus principales fuentes
productoras de miedos y temores fueron, entre otras, la inseguridad ciudadana, la
proliferacion de enfermedades de transmision sexual, la prostitucion y homose-
xualidad, los desastres naturales, el terrorismo, pero también y principalmente el
inmenso universo de creencias populares sobre un mundo sobrenatural, misterioso,
oculto y maligno que esta al acecho de las personas en sus entornos sociales para
manifestarse en la vida cotidiana®. Estas diversas situaciones sociales estaban

Desde Darwin esta abierto este debate y se resume a si las bases psicofisiologicas y neurolo-
gicas de las emociones son argumento suficiente para establecer su universalidad o si se trata
de productos histdricos, culturales y sociales.

Para Jean Delemeau (2012), «...el pasado no estaba verdaderamente muerto, y en cualquier
momento podia hacer irrupcion, en el interior del presente» (p. 101). Se refiere a que los
espiritus de los muertos suelen regresar y cuando lo hacen lo hacen acompafados de otros
espiritus provocando aterradoras experiencias y frente a las cuales tomaban previsiones.
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asociadas, de diversos modos, a la presencia del mal en el mundo personalizada
en la figura del diablo. Por eso justificaban su adhesion permanente a los cuidados
pentecostales para evitar retornar a ese pasado pre pentecostal en el que, sin
saberlo, estaban inmersos en un mundo social tomado por el diablo. Este esta
presente en la delincuencia, en los abortos, entre las prostitutas y los alcoholicos,
en la musica moderna, en las fiestas libertinas, en los programas de television
y en internet, en las peleas entre vecinos, en los adulterios, en todo lo que para
ellos representa caos, violencia y desorden social. Es decir, para el pentecostal,
el mundo popular, en si, es resultado de la presencia del mal desplegado por el
diablo y sus propdsitos destructores del mundo por el pecado. Existe el temor
de ser capturados por el «enemigo», engafiados por €l en la vida cotidiana y, sin
saberlo ni poder evitarlo, retornar a la vida pasada. En este temor por el mal, el
pecado y el diablo, los pentecostales parecen asociar la condicion de pobreza,
de clase popular, asi como de pertenencia al catolicismo popular, realidades de
las que proceden.

El pecado y el mal en el mundo pentecostal

Como venimos mostrando, un aspecto central en la comprension del riguroso
sistema ético pentecostal es el de las emociones y sentimientos ligados al miedo
y al temor sobre cuyas bases reinterpretan las conductas y la relacion con el
mundo. Como plante6 Geertz (2003, p. 92), los simbolos y sus significados
movilizan a las personas a la accidn, sea esta individual o colectiva, ya que las
emociones y sentimientos asociados generan estados de &nimo motivacionales de
la conducta y acciéon humana. Asi, la Biblia, el Espiritu Santo, la glosolalia, las
visiones, las profecias, pero también el diablo y sus complices, son entendidos
como «realidades» que compelen a la accion pentecostal (orar, asistir al culto,
ayunar, predicar, testimoniar, vestirse decorosamente, no hacer bailes indecentes,
etc.). Para el pentecostalismo, el pecado es un elemento central en la construccion
del sistema religioso.

Aqui consideramos el pecado no en su sentido moral, religioso o existencial,
sino en su dimension antropologica y cultural, referida a un sistema simbolico
de interpretacion de ciertos aspectos de las experiencias y conductas personales
y de las relaciones sociales de las personas en su tradicion religiosa. Son pocos
los estudios cientificos sobre ética y pecado y mas escasos aun sobre el pecado
en relacion con el proceso de construccion de la nocion del cuerpo como propo-
nemos aqui para los pentecostales. Es decir, el pecado expresa como se articula
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la vida individual y colectiva en el marco de un sistema de practicas y creencias
religiosas.

En su famoso estudio sobre La Religion Nuer (1980), el antrop6logo britanico
Evans-Pritchard aborda el tema del pecado, no como algo esotérico, personal y
misterioso sino como estrechamente ligado a diversas esferas de la vida social y
cultural de las que el sujeto participa, de modo que pueda reconstruir los rasgos
principales de sus sistemas éticos y morales de conducta. Al respecto, en su obra
capital, el antropdlogo Manuel Marzal (2002) resume y analiza el extenso capitulo
en el que Evans-Pritchard describe y teoriza acerca del Pecado entre los nuer; de
aquel, rescatamos algunas ideas relevantes para nuestro estudio. Lo primero que
destaca Marzal es que los sistemas éticos son inherentes a toda sociedad, estando
«condicionados culturalmentey»; pero que, ademas, en el caso nuer, «el pecado
consiste en la infraccion de una prohibicion que trae consigo...sanciones de indole
espiritual» (Marzal, 2002, p. 174). Entre las diversas formas de faltas, entedidas
como pecado, muchas estan referidas a la conducta sexual y a las relaciones
interpersonales, entendidas como faltas de respeto. Por tales pecados la persona
queda «contaminada» debiendo someterse de modo imprescindible a practicas
de purificacion y sacrificios. Uno de los efectos contaminantes del pecado entre
los nuer es la enfermedad; esta era interpretada como consecuencia espiritual de
las inadecuadas y reprobables conductas personales (Marzal, 2002, pp. 175-179).

Lo sociologicamente relevante del analisis del pecado entre los nuer, era que
estaba referido a faltas contra la sociedad y las personas y que su gravedad no
radicaba Ginicamente «en el acto en si, como en el no cumplimiento de la norma
divina dada para el ordenamiento social (Marzal, 2002, pp. 174-175). Desde
la perspectiva pentecostal que aqui trabajamos, siguiendo este razonamiento
podemos destacar lo siguiente:

En primer lugar, como para los nuer, entre los pentecostales, el pecado implica
la trasgresion de todo tipo de prohibiciones y normas sociales y espirituales.
Es decir, el pecado tiene un impacto social sobre las relaciones personales, asi
como en las mas amplias de los pentecostales en la sociedad, las cuales quedan
resentidas y afectadas. En segundo lugar, igualmente como entre los nuer, para los
pentecostales, el pecado cometido afecta profundamente la integridad espiritual
y corporal del pentecostal, quedando «contaminado por su actoy», enfermandose
fisicamente e inclusuive debiendo realizar purificaciones y sacrificios para resta-
blecer el orden social y personal.
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Ciertamente la nocion de pecado no es universal y su definicion depende de
la cultura y sistema religioso en que se construye. Pero lo que si es necesario es
darle sentido social, situandolo en el contexto especifico de su produccion cultural.

En el caso de los pentecostales, el pecado es un grave riesgo por la presencia
del diablo y el mal en la vida diaria y, por ello, la respuesta es la prevencion. Esta
pasa, entre otras formas, por resignificar las viejas creencias populares y las formas
de conducta frente a ellas, basandolas en los simbolos y significados pentecostales
fundamentales. El elemento catalizador de esa resignificacion pentecostal de las
conductas, como ya lo hemos mostrado, son las creencias ligadas a la presencia
y accion del diablo en el mundo. En torno a esta creencia los pentecostales orga-
nizan sus vidas. El diablo tiene tanta 0 mayor importancia en la organizacion de
la vida que la propia creencia en Jesucristo o en el Espiritu Santo.

Uno de los principales rasgos sociologicos de organizaciones religiosas como
las de iglesias y movimientos pentecostales es la percepcion que sus integrantes
tienen del mundo como fundamentalmente «malo» (Wilson, 1970, p. 8). Para
los pentecostales, efectivamente, el mundo es «malo» y hay que tomar distancia
de este; dicha distancia es mas simbolica que efectiva porque en la practica es
imposible que se aparten totalmente del mundo en el que socialmente viven y
existen. El mundo social estd en pecado, pero a la vez es la condicion que sirve
de marco a la vida del pentecostal; este no puede cambiar de barrio, es el lugar en
que viven, transitan y despliegan sus acciones y practicas religiosas y seculares.

En general, y en orden de importancia, los pentecostales en San Juan de Luri-
gancho perciben como cinco grandes ambitos de concrecion del mal y del pecado
en el barrio donde transcurre su vida cotidiana. (1) Los pecados contra el cuerpo,
la vida y la moral sexual (Abortos, violacion, fornicacion, prostitucion, drogadic-
cion, alcoholismo, homosexualidad, lesbianismo, asesinatos); (2) los pecados de
actitudes capitales graves (avaricia, soberbia, mentira, chismes, envidia, egoismo,
orgullo, vanidad, pleitos, ira, odio, rencor, amargura, resentimiento); (3) los
pecados contra la sociedad (injusticias, robo, delincuencia, pandillaje), (4) los
pecados contra la familia y el matrimonio (adulterio, separacion familiar) y (5)
los pecados contra Dios (idolatria, no creer en Dios, no temer a Dios, no conocer
la Palabra). Todas estas categorias de pecados se consideran muy graves porque
suponen un riesgo de retorno a modos de vida basados en aquellas conductas
hoy reprobadas por la comunidad pentecostal. En menor proporcion, entendible
por la orientacion mas personal e individual de la socializacion pentecostal, esta la
percepcion del pecado como asociado al mal social, expresado en las injusticias,
el robo, la delincuencia y el pandillaje vistos en el barrio.
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El pentecostal esta convencido de que la situacion social del lugar en que
habita esta marcada por el pecado. Pero ;como se produce el pecado? Para los
pentecostales, la principal causa es la ruptura de la relacion del hombre con Dios,
sea porque los cristianos® mismos no perseveran en su vida cristiana o porque los
catdlicos estan «metidos» en el camino de la idolatria; es decir, porque se alejan
del camino de Dios, por no hacer oracion, no leer la Biblia, ni «congregar» (asistir
a la iglesia). Pero, también existe la percepcion de que el mundo social actual,
en si mismo, es malo y fuente de pecado, por los medios de comunicacion que
transmiten programas de contenido sexual y frivolidades, por la pornografia de
Internet y por las fiestas y consumo de licor. Pero también hay una natural incli-
nacion al mal en el ser humano que provoca conductas pecaminosas (soberbia,
orgullo, envidia, mentira, celos, chisme, lascivia, odio, resentimiento, egoismo,
envidia, rebeldia, desobediencia, orgullo, entre otras). Todas estas conductas son
una puerta abierta a la accion del diablo en la vida personal y en el mundo social;
inclusive, sin que la propia persona sea consciente de tal realidad, destruyen sus
relaciones personales.

En suma, para los pentecostales, el diablo es un factor fundamental, tanto como
lo es Dios, Jesucristo o el Espiritu Santo, en la construccion de su cosmovision
por la que ordenan su mundo social y espiritual, asi como en la construccion de
la normatividad ética para mantener dicho cosmos. Por ello, habra que asumir
formas de conducta que en definitiva mantengan alejado al diablo y no correr los
riesgos y peligros que representa para la vida social y espiritual.

El cuerpo y la accion del diablo (Estrategias de defensa)

En el mundo occidental ha estado muy arraigada la creencia en la amenaza del
diablo a la integridad del cuerpo de las personas. Asi, desde la caza de brujas
entre los siglos XVIy XVII en Europa, hasta nuestros dias, se sigue creyendo en
la accion demoniaca sobre el cuerpo (Muchembled, 2012, pp. 86-87). Este viejo
aspecto de la mentalidad popular tiene su correlato hoy en el miedo que los pente-
costales sienten por las amenazas del diablo hacia sus personas y la posibilidad
de convertir sus cuerpos en instrumentos de maldad en el mundo. Por eso la
necesidad pentecostal de hacer del cuerpo una «morada del Espiritu», «como un
templo, como una iglesia, como una casa en la que Dios moray y, asi como se la

> En el lenguaje pentecostal «cristiano» es la denominacion dada al evangélico o pentecostal;

es una forma de distinguir entre el «verdadero» cristiano y el catolico.
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cuida para que no la roben, el cuerpo debe ser igualmente protegido, «porque es
la entrada a todo mal... Si te enfermas, si te envejeces, si eres perezoso, es porque
tu cuerpo se ha debilitado... [y el] diablo se aprovecha de eso para destruirte tu
alma y tu espiritu»®. No basta con que Dios y su Espiritu cuiden al pentecostal del
pecado; tampoco basta leer la Biblia, orar y congregar en la iglesia para alejar al
diablo, el pentecostal debe cuidar su cuerpo con una bien estructurada y rigurosa
y normada vida cotidiana que proteja al cuerpo.

Segun lo observado en San Juan de Lurigancho, los pentecostales, en efecto,
han construido una estrategia multiple de proteccion al cuerpo en la que se inte-
gran, en orden de importancia, aspectos morales, espirituales, fisicos y hasta
estéticos y cosméticos. Entre los recursos morales incluyen el cubrir el cuerpo
para no exhibirlo, no dejarlo tocar ni tocarse, no beber licor, no tener sexo ni
estimulaciones erdticas. Esto es entendible en tanto abundan los testimonios de
conversion al pentecostalismo luego de experimentar una vida sexual desen-
frenada. Los aspectos morales se refuerzan con los mas espirituales, como leer
cotidiana y sistematicamente la Biblia (en la iglesia, en las escuelas dominicales,
en casa) y tener practica de oracion. Esto es necesario «...para no caer en forni-
cacion ni tampoco en adulterio..., [evitando] el vino, cerveza, los vicios del
mundo» (Mujer pentecostal, 22 afios).

Se protege fisicamente al cuerpo, cuidando su salud y alimentacion, dandole
descanso, no maltratandolo, dandole «buena presencia» aseandolo, peinandose y
vistiéndose bien. Quedan totalmente prohibidas las modificaciones corporales,
los tatuajes, los maquillajes cosméticos, los tefiidos de cabello, el uso de adornos,
asi como el depilado de las cejas, ya que todo ello constituye manipulacion inde-
bida, indecorosa y pecaminosa del cuerpo. Decencia, recato y sencillez deben ser
las caracteristicas de las vestimentas que han de cubrir el cuerpo sin escandalo
ni provocacion; cada sexo con su propia ropa, las mujeres con faldas largas y
pantalones sueltos, los hombres con camisa y corbata, agradando a Dios.

Los pentecostales tienen la firme conviccion de que los pecados y las mald-
ciones que las acompafian se heredan familiar y culturalmente, se transmiten
generacionalmente desde los antepasados o familiares mayores por el trato que
estos tuvieron con el diablo. Las maldiciones derivadas de acciones ligadas
al pecado, a la muerte y al demonio en determinados espacios territoriales, son
también transmisibles a las personas que los habitan, sin que sean conscientes de
ello. Asi, en zonas arqueologicas, en las cercanias de cementerios, en lugares donde

¢ Entrevista al pastor Carlos del CAMRAYV.
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se hizo «pago» a la tierra, entre otros, existe un riesgo inminente de ser victima de
la accion del diablo. En consecuencia, el pentecostal debera extremar el cuidado
de su conducta para no convertirse en puerta abierta a la influencia maligna del
diablo. Podemos ver cémo, de diversos modos, el cuerpo es objeto de una serie
de cuidados extremos con base en la rigurosa normatividad ética pentecostal.

El cuerpo y la posesion demoniaca

Otro aspecto central en la gestion espiritual del cuerpo entre los pentecostales es
el cuidado frente al riesgo de posesion demoniaca. Esta es una de las estrategias
del diablo que es necesaria prevenir. Cuanto mas convertida esta la persona,
mayor es el riesgo de ser victima de posesion demoniaca, cuyos signos mas
visibles son ciertos gestos, palabras, entonacion de voz, actos y conductas, todas
ellas contrarias a las de un cristiano. Sin embargo, los pentecostales distinguen
la posesion demoniaca de una situacion de trastorno clinico mental o de otra
naturaleza derivada, por ejemplo, de un inadecuado aprendizaje biblico.

En la célula que yo lideraba ocurrio el caso de una chica que no queria venir
al grupo... una noche... ha salido gritando de la casa... que su papa estaba
poseido por el diablo... y comenz6... Cuando los vecinos y unos vigilantes
quisieron detenerla no pudieron porque tenia demasiada fuerza... y lo peor de
todo es que la chica estaba diciendo de memoria varios textos de la Biblia...
De ahi ya se la llevaron a una terapia en una clinica... Y algunos pastores...
me dijeron que... esta chica por su cuenta leia demasiado la Biblia... un
estudio desordenado de la Biblia, entonces eso tampoco es bueno, ;no?.
(Pastor del CAMRAYV).

Para el pentecostal, el cuerpo representa un punto de encuentro de dos fuerzas en
pugna, del bien y del mal, las cuales, a su vez, representan dos mundos sociales
contrapuestos; el mundo social en el que se crecié lleno de pecado y ese otro
mundo mas actual en el que debe vivir en comunidn con Dios. Ser pentecostal
no libera del pecado, pero exige mantenerse alejado de ¢l. La ventaja para un
pentecostal es que ahora es consciente del pecado y de que dispone de armas
para la defensa de su integridad espiritual y corporal. ;Por qué el diablo y sus
espiritus malignos atacan y penetran en la persona? Lo hacen porque «niegan a
Jesusy, porque «no ayunan ni orany», porque

...cuando pecan, le invocan por los ojos viendo peliculas de terror, violencia,
sexo, concupiscencia... Ese hombre puede violar. Por los oidos, por la
musica que escuchas: metalica satanica, tiene mensaje subliminal... (para
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sacarlos) la persona tiene que arrepentirse delante de Dios de sus pecados,
pedir perdon. (Hombre casado, 50 afios).

El cuerpo representa, pues, no solo el templo de Dios sino, sobre todo, un
campo de batalla espiritual para el que el pentecostal estd revestido del poder
de la Palabra; revestimiento producido en el momento de su bautizo en el Espi-
ritu. Esta es una experiencia personal y espiritual con profundas implicaciones
para el cuerpo. La persona vive una «llenura del Espiritu Santo», no solo en su
dimension espiritual, intima y subjetiva, sino en sus dimensiones fisica y natural.
La persona se siente «tocada» por Dios y que ha «experimentado» en su cuerpo
las manifestaciones del Espiritu. En su resocializacion religiosa pentecostal, la
persona vive un proceso de progresiva «liberacion» de los espiritus y demonios
que atormentaban su existencia con enfermedades y conflictos. La glosolalia o
don de lenguas implica una compleja activacion del aparato de fonacion para
producir sonidos vocales articulados pero carentes de significacion lingiistica.
Estos sonidos vocales los pentecostales los interptretan como oracion profunda
y auténticamente proveniente del Espiritu Santo. En cuanto a la produccion
de visiones el pentecostal tiene la certeza de «ver» imagenes inspiradas por
el Espiritu Santo; aunque también, en ocasiones, suelen ser producidas por el
mismo demonio, debiendo ser discernidas. Quienes tienen el don de sanacion
«sienten» en su propio cuerpo aquello que afecta a quienes recurren a ellos por
sanacion. En suma, para el pentecostal, el cuerpo fisico tiene un rol fundamental
en la construccion y consolidacion de la nueva condicion espiritual cristiana’.
Por esto mismo, para el pentecostal, el cuerpo también representa la puerta de
entrada a las fuerzas malignas que acechan para hacer retornar a la persona a su
vida pasada, al mundo social que dejaron atras.

El pentecostal, luego de todos los procesos rituales vividos, siente su espiritu
renovado y su cuerpo purificado; se siente diferente, «en cuerpo y almay. Por eso
«yano es mi cuerpo, es del Sefior, de Dios», «mi cuerpo ya no me pertenece...»,
«somos templo del Espiritu Santo...», «somos morada de Dios»®. Sin embargo,
el diablo sigue estando al acecho, en los intersticios de la vida cotidiana, a la
espera de cualquier oportunidad de retomar el lugar del que fue echado: el cuerpo
y el alma del pentecostal. Por ello la necesidad imperiosa de seguir la rigurosa
normatividad ética pentecostal.

7 Esta misma apreciacion y constataciones es planteada por los pocos investigadores que han

trabajado esta dimension del pentecostalismo en relacion con el cuerpo (Bastian, 2000).

8 Entrevistas y encuestas a pentecostales del CAMRAV.
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Cuerpo y habitus pentecostal

Lo que en definitiva parece estar en proceso en la conversion pentecostal, es
la fijacion cultural y corporea de un habitus pentecostal frente a otros habitus
tradicionales que se van desmontado progresivamente durante el proceso inser-
cion ritual y social en la comunidad e iglesia. Lo central aqui es la condicion del
cuerpo como construccion cultural o, mas exactamente, como el resultado de
complejos procesos sociales, simbolicos, significativos, psicofisioldgicos, que
se integran, articulan y procesan en el marco de la socializacion y que organizan
la vida social del sujeto (Coackley, 2000; Le Breton, 2002; Martinez, 2004; Mc
Guire, 1990; Salinas, 1994; Schilling, 1993; Turner, 2008; 1994; entre otros). Es
decir, la conversion reestructura y produce un «cuerpo pentecostaly. En la conver-
sion los pentecostales integran, en sus estilos de vida un conjunto de creencias,
doctrinas, concepciones, actitudes, motivaciones, técnicas corporales, habitos
de conducta, formas de vestir, cuidados corporales, valoraciones, emociones,
sentimientos, gestos, palabras, entre muchos otros factores que, en la perspectiva
de lo planteado por Bourdieu (2008), constituyen una estructura de principios
normativos y regulatorios de sus vidas personales, que se inscriben en el cuerpo
contribuyendo a su modelamiento social. Dicha estructura establece los modos
de comportamiento y ser especificamente pentecostales en la vida cotidiana; es
decir, tienden a quedar permanentemente inscritos en la persona. Asi, el cuerpo
es modelado por esta estructura incorporando e inscribiendo sobre si el habitus
pentecostal sobre el que organiza su nueva existencia social. Considerando la
radicalidad de los cambios producidos por la conversion al pentecostalismo, el
abandono de formas y estilos de vida propios de las culturas populares ligadas al
catolicismo popular, este habitus pentecostal constituye un sistema de reemplazo
del viejo habitus popular. Por habitus debemos entender, con Bourdieu (2008),
unos

Sistemas de disposiciones duraderas y transferibles, estructuras estructu-
radas... [y] estructurantes, es decir, ...principios generadores y organizadores
de practicas y de representaciones que... [no suponen ningun] propoésito [ni
busqueda] consciente de ciertos fines... [y] sin ser para nada el producto de
la obediencia a determinadas reglas (p. 86).

Asi, la conversion pentecostal no es simplemente la adhesion y aprendizaje de
unos principios doctrinales y practicas religiosas sino la inscripcion en el propio
cuerpo del convertido de
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Toda una cosmologia, una ética, una metafisica, una politica, a través de
mandatos... insignificantes... [pero capaces] de inscribir en los detalles...
del vestir, la compostura o de las maneras corporales y verbales los principios
fundamentales de la arbitrariedad cultural (p. 112, énfasis propio).

Pero, ademas, dice Bourdieu (2008), el habitus es producto de la historia, y por
ello «origina practicas, individuales y colectivas... de acuerdo con los esquemas
engendrados por la historia» (p. 88) en una determinada época y curso de una
sociedad. Es decir que, el habitus hace posible que experiencias pasadas se
mantengan presentes, registradas en cada organismo bajo la forma de esquemas
de percepcion, de pensamientos y accion (Bourdieu, 2008, p. 88).

Podemos entender, a la luz de estas ideas, por qué los pentecostales prove-
nientes del catolicismo y cultura populares siguen manteniendo una parte
importante de sus creencias anteriores, organizando en torno de ellas parte de sus
conductas, acciones, actitudes y valorando sus experiencias en la vida cotidiana.
Persisten simbolos y significados como los asociados al diablo, al mal, a los espi-
ritus malignos y brujeria, entre otros. Por esto Bourdieu recalca que el habitus
es «pasado que sobrevive en lo actual y que tiende a perpetuarse en el porvenir
actualizandose en practicas estructuradas seglin sus principios» (2008, p. 89).
Pero esto no significa que los habitus, no obstante ser estructuras estructuradas
y estructurantes, sean permanentes e inmodificables; ellos «cambian sin cesar»
segun se presenten experiencias nuevas. Pero esa «revision permanente. .. nunca
es radical», pues se basa en «las premisas instituidas en el estado anterior», por
ello el habitus se carateriza «por una combinacion de constancia y variacion que
cambia segun los individuos» (Bourdieu, 1986, p. 211). El pentecostal no logra
«erradicary totalmente de su vida esas creencias; persisten como «disposicionesy
que han sido «revisadas» e incorporadas al nuevo sistema estructural de la conducta.

Asi, resulta totalmente factible que un pastor evangélico, «ministro de sana-
cion, interprete que las recaidas de un miembro de la iglesia que tuvo cancer
al colon se deban a que, «le han hecho dafio’ en la comida». Una hermana del
enfermo afirmo haber visto como este «vomito una cosa negra que el pastor dijo
que era el espiritu malo que lo estaba enfermando»!®. Se evidencian dos cosas
relevantes en este caso. En primer lugar, que la relacion establecida entre el vomito

«Dafioy, es decir que le han hecho magia negra a través de los alimentos.

La hermana del enfermo tiene 59 afios, es soltera, fue catélica y pertenece hace diez afios a
la iglesia. Su hermano padecié cancer al colon del cual se cur6 con tratamiento médico que,
alternaba con la «sanacion» en la iglesia. El hermano también es evangélico y experimenta
deterioros inexplicables de su salud que se atribuyen a nuevos ataques de los espiritus malignos.
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ritual de sustancias negras (liquidas o solidas) con unos espiritus malignos que
son expulsados contenidos en dichas sustancias, es una interpretacion pentecostal
de lo que podria considerarse un ataque o posesion espiritual. Esta creencia es,
como vimos, tipica del pentecostalismo y, aunque estd presente también en el
imaginario popular asociado al catolicismo, es mucho mas frecuente y de mayor
impacto y eficacia en el contexto de la sanacion pentecostal. En segundo lugar,
que la creencia en el «dafio» es tipicamente popular y fuertemente ligada al cato-
licismo de los sectores socioeconémicos mas populares de la sociedad peruana.
Es una de las creencias que vincula a los pentecostales a un pasado del cual
tratan de tomar distancia. Para estos, ahora, el dafio y susto, entre otras similares,
son en realidad, falsas creencias y engaiios del diablo. Observamos aqui como
persisten ciertas disposiciones del habitus anterior que han sido incorporadas en
el transformado habitus pentecostal. Se sigue usando creencias del catolicismo
popular de procedencia por ser funcionalmente ttiles a la solidez y eficacia del
nuevo habitus adquirido. Parte de la conducta, ideas, formas de relacionarse,
entre otros aspectos de su vida cotidiana, seguirdn dependiendo de esas viejas
creencias populares del pasado. Es que, finalmente, pueden cambiar las condi-
ciones religiosas en la vida de los pentecostales, pero persisten las condiciones,
sociales y econdmicas de clase que sirven de marco a la cultura y religiosidad
popular de procedencia.

Cuerpo, habitus y diferenciacion social pentecostal

La utilidad del concepto de Aabitus para la comprension sociologica de la conver-
sion pentecostal radica, entre otros factores, en la nocion de cuerpo que subyace
a dicho concepto. Para Bourdieu (1986), el cuerpo tiene un caracter fundamen-
talmente social, estrechamente ligado al condicionamiento social derivado de
las relaciones de clase, de poder asi como del lugar ocupado por la persona
en un determinado orden socioecondmico y cultural. El cuerpo es el producto
social cuyas caracteristicas, dimensiones y elementos constitutivos provienen
del mundo social en que éstas son producidas (Bourdieu, 1986, p. 184). Asi, «no
existen signos [corporales] propiamente fisicos», sino mas bien «indicadores de
una fisonomia moral socialmente caracterizada, es decir... estados del espiritu...
naturalmente cultivados». Definida asi su naturaleza social, cultural y moral, las
«propiedades corporales» o «dimensiones... visibles» del cuerpo, «son aprehen-
didas a través de categorias de percepcion y de sistemas sociales de clasificaciony»
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(Bourdieu, 1986, p. 185) propios del sistema social en cuyo marco se producen
estas representaciones simbolicas del cuerpo.

Entre los pentecostales se establecen reglamentaciones sobre el cuerpo, su
manera de cubrirlo y protegerlo, de referirse a él como «templo del espiritu»
pero al mismo tiempo como «puerta abierta al pecadoy; todo ello configura una
resignificacidn social y moral del cuerpo en condiciones como las que Bourdieu
(1986) nos plantea. Las categorias simbolicas referidas al cuerpo son producidas,
percibidas y aprehendidas mediante complejos sistemas de mediaciones sociales:
por los diversos procesos rituales, la internalizacidon de creencias doctrinales, el
gjercicio de una vida comunitaria en la iglesia, o por el seguimiento de una rigurosa
disciplina ascética en la vida cotidiana, entre otros medios. Pero, ademas, y en esto
radica lo mas importante del analisis social de los significados religiosos asignados
al cuerpo pentecostal, es que estan en estrecha relacion con esos principios de
clasificacion que menciona Bourdieu (1986) y que «no son independientes de
la distribucion de las diferentes propiedades entre las clases sociales» (p. 185).
Es decir, los procesos de fijacion del habitus pentecostal suponen también una
clasificacion social de quienes los poseen, estableciéndose una radical distincion
entre el cristiano pentecostal y el catdlico idolatra. Categorias religiosas asociadas
a condiciones sociales contrapuestas, en la que el cristiano pentecostal se auto-
percibe como cualitativamente «superior» al catélico popular.

En San Juan de Lurigancho, donde se sittia la iglesia pentecostal CAMRAYV,
existen varios sectores de poblacion socioeconémicamente diferenciados y
hasta jerarquizados. En dicho distrito coexisten grupos sociales populares,
migrantes provincianos, sectores de clase media, comerciantes, todos con diversas
expresiones de cultura popular, catolicismo popular, iglesias catolicas, iglesias
evangélicas y pentecostales, entre otros. Zarate es la zona del distrito en la que
se sitia la iglesia CAMRAY, y se considera una de las mejores zonas del distrito
en cuanto a infraestructura y desarrollo, y se estima como mas de clase media
que de extraccion popular. En contraste con esta zona, estan las mas alejadas y
periféricas del distrito, correspondientes a los asentamientos humanos, pueblos
jovenes y demas barrios pobres de los que provienen muchos de los pentecos-
tales de nuestra investigacion. Estas poblaciones pobres ocuparon los cerros
en las migraciones a Lima en los afios 70. Hay, pues, en San Juan de Lurigancho,
un primer elemento de diferenciacion social en el proceso de conversion pente-
costal. Es en este contexto social, en el que los pentecostales se auto perciben
como una especie de «grupo elegido» o «reserva espiritualy» cristiana que tienen
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necesariamente que convivir, a su pesar, en el mismo escenario social con el resto
de una poblacion idolatra, impia, mundana, pecadora y religiosa''.

El campo religioso de San Juan de Lurigancho es igualmente complejo
y diverso. En ¢él coexisten diversas expresiones de religiosidad y catolicismo
popular, conjuntamente con otras iglesias cristianas y no cristianas como los
Testigos de Jehova, Mormones, entre otras. Desde luego, no todos los catélicos
viven del mismo modo el catolicismo y, asi, hay diferentes manifestaciones
rituales, de procesiones y devociones por las imagenes y santos. Existen cato-
licos de Renovacion Carismatica (pentecostalismo catdlico) que se enfocan mas
en el Espiritu Santo que en la devocion a los santos. Estos catolicos se autoper-
ciben como mas espirituales y mejores conocedores de la Biblia. Como entre
los pentecostales, los cartismaticos también tienden a diferenciarse subjetiva y
simbolicamente de los demas catdlicos populares, asociando ciertas practicas
populares a conductas sociales del pasado. Estan mas vinculados institucional-
mente a las parroquias del distrito.

Otro tanto ocurre en el campo religioso evangélico del distrito, cuyo mundo
religioso es muy dinamico y esta en permanente tension y polarizacion entre
iglesias y liderazgos, asi como dentro de los propios grupos pentecostales'?. No
obstante, su notable fragmentacion grupal, tensiones entre grupos e iglesias y
pretensiones de autonomia de muchas de estas (Amat y Ledn, 2013), existen
organizaciones de integracion, vinculo y coordinacion entre las iglesias y
grupos evangélicos. Organizaciones como el Concilio Nacional Evangélico del
Pert (CONEP), el; o fraternidades como la Confraternidad Peruana de Pastores
Evangélicos (CONPPE) , en la que participan varios grupos y pastores de San
Juan de Lurigancho; o también la Union de Iglesias Cristianas Evangélicas del
Pera (UNICEP).

Se trata pues de un escenario social con un campo religioso lleno de tensiones,
diferencias, conflictos, distancias sociales, economicas, culturales y religiosas
dentro del cual estan inmersos los mundos sociales cotidianos de los pentecos-
tales. En ese marco se reproducen cotidianamente muchas de las condiciones
culturales y religiosas que, para los pentecostales, marcan su diferencia respecto
del resto de la poblacion en su distrito. Para la cosmovision pentecostal hay una

Los pentecostales denominan a los catdlicos «religiosos» porque no siguen el espiritu del
cristianismo y la Biblia, sino las idolatrias de una religion.

Rasgo tipico de movimientos evangélicos que se basan historicamente en la libertad del
Espiritu y la libre interpretacion de la Biblia, lo que casi siempre, lleva a discrepancias por la
autenticidad del mensaje y carisma otorgado por Dios a cada grupo.

64



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

radical distincion entre pentecostales y catolicos en cuanto al «lugar» que respec-
tivamente ocupan dentro de la sociedad y campo religioso. Ambos, catolicos y
pentecostales, son dos de los actores y agentes fundamentales en la pugna por la
supremacia religiosa. Se puede decir, a modo de hipotesis, que las percepciones,
clasificaciones y caracterizaciones de las propias dimensiones corporales de los
pentecostales reproducen esas diferenciaciones religiosas, sociales y culturales
en que viven, en permanente tension, competencia y lucha, dentro del campo
religioso de San Juan de Lurigancho; a través de los cuerpos expresan simboli-
camente los términos religiosos de esa pugna.

El pentecostal procede mayormente del catolicismo y cultura populares,
frente a los cuales se distancia por considerarlos la causa de su vida pasada en el
pecado y pobreza. Asi, pues, todo el conjunto de normas éticas pentecostales de
que se rodea refleja su deseo y lucha por no retornar a las condiciones sociales
y religiosas de procedencia; pero es doble el esfuerzo pues, paradojicamente,
sigue viviendo en ese mismo mundo social por lo que no queda sino «elevarse»
moralmente sobre el mismo. Podriamos decir que la construccion del cuerpo
pentecostal contribuye a ese propdsito de diferenciacion respecto de ese mundo
catolico y popular, mundano y pecador. La percepcion social y religiosa que
de si mismo y de su corporalidad construye el pentecostal, esta basada de la
concepcion que tiene de si mismo como social y moralmente diferente, cuali-
tativamente superior por ser espiritual. Al describir sus rasgos corporales como
puros, limpios, espirituales, decentes, etc., estan describiendo al mismo tiempo la
condicidn social que afirman tener. En las narrativas pentecostales es frecuente la
evocacion de episodios de infancia y/o juventud, cuando se era catolico, en los que
se refieren actitudes negativas hacia los evangélicos, viéndolos como pecadores
y realizadores de practicas demoniacas. Tales imagenes, actitudes y emociones
estuvieron ligadas a una socializacion religiosa catdlica y familiar sumamente
conservadora y tradicional asociadas a la ensefianza y catequesis sacramental y
parroquial. La intension y finalidad de tales apreciaciones parecen haber sido
siempre el descredito y desprestigio de las practicas evangélicas mostrandolas
como marginales desde la perspectiva catdlica. Situacién inversa a la que vemos
ocurre con la de los pentecostales convertidos desde el catolicismo popular, para
quienes, ahora, el catolicismo es mas bien el marginal y de menor «prestigio»
cultural, moral y religioso. Asi, parece sugerirlo el testimonio de una hermana
pastora pentecostal sobre su experiencia, siendo catolica atn, de ser llevada por
unos parientes a una iglesia evangélica para que le sanaran una mano infectada:
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... (A donde me han traido? me dio miedo porque yo, cuando era nifia... en
mi pueblo habia una sefiora que era evangelista, ella es protestante decian y...
hablaban mal... que se mete en un cuarto y, jvamos a ver!, ;qué hara alli...?
(cosas del demonio?. Entonces yo senti esos temores... (Hermana pastora
CAMRAV).

Pero, ese sentimiento de superioridad «moral» y «espiritual» ;se ven reflejados
en el plano econdmico, laboral? La respuesta no es sencilla y requiere de estudios
mas especificos en la linea del influjo de una ética de trabajo en la perspectiva de
lo planteado por Weber (2017). Investigaciones como las de Oviedo (2021, 2024)
para el caso del pentecostalismo chileno aportan luces acerca de esta custion.
Este autor senala que la teologia de la prosperidad, que sustenta al actual neopen-
tecostalismo, permite entender como las bases del capitalismo actian sobre las
motivaciones de los pentecostales, propiciando actitudes concordantes con el
neoliberalismo actual (Oviedo, 2021, p. 71).

El CAMRAYV de San Juan de Lurigancho trabaja en la linea de la teologia
de la prosperidad, lo que parece motivar un empoderamiento que, aunque mas
simbolico que estructuralmente material, constituye un influjo emprendedor en
las conductas de los pentecostales. No cambian de clase social pero el rigido
control ético de la conducta personal hace que dejen atras una serie de factores
adversos para su economia personal y familiar, como el consumo de licor, entre
otros aspectos, y desarrollen una mayor dedicacion al trabajo. Modificadas las
condiciones éticas y ascéticas de desempefio en el sistema social, las condiciones
para «escalar» posiciones en la estructura social, econdémica y hasta politica,
estan potencialmente dadas. Sin embargo, no podemos colegir a priori, como
una consecuencia inmediata, que el cambio a una «ética pentecostal tenga por
efecto generar... una actitud lucrativa, legitimada por dogmas religiosos, que se
traduzca en una vida social dedicada al trabajo consagrado enteramente a Dios»,
como lo planted6 Weber en su famosa tesis sobre la ética protestante (Sanchez
Paredes, 2005). Tenemos asi, grupos sociales de origenes pobres y populares que
adquieren practicas y creencias religiosas que producen cambios radicales en sus
conductas, reflejandose estas en una mejor calidad de vida.

Segun lo analizado, vemos una estrecha relacion entre la conformacion de
un sistema de normas éticas para la conducta pentecostal, con la construccion
de unas categorias corporales que denominamos el «cuerpo pentecostaly. Las
percepciones que del propio cuerpo tienen los pentecostales, representan, al
mismo tiempo, las percepciones e imagenes de la propia realidad social de perte-
nencia y de las distancias sociales que simboliocamente se establecen dentro de
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dicha realidad. La ética pentecostal expresa las dimensiones y condiciones de un
nuevo habitus, el habitus pentecostal, constituido desde las practicas, creencias
y demas procesos seguidos en la socializacion pentecostal. En este proceso las
creencia en el diablo y en espiritus malignos desempefian un rol fundamental en
la construccion del sistema ético pentecostal.

CONCLUSION

Una creencia tan difundida entre sectores populares como la del diablo, no se agota
unicamente en sus aspectos cognitivos, doctrinales, psicologicos o propiamente
religiosos; comprenderla objetivamente supone situarla en el contexto social,
cultural, religioso e histérico de su produccion. Es lo que se tratd de hacer al
situar la iglesia pentrecostal CAMRAY, aqui estudiada, en el marco sociocultural
peruano en que desarrolla su actividad religiosa. El analisis realizado muestra que
la creencia en el diablo dista mucho de ser simplemente una expresion de «igno-
rancia» popular, sino que es parte de un proceso de «modernidad» o «mutaciony»
religiosa latinoamericana (Bastian, 19978) por el que nuestra sociedad se adapta
a procesos culturales y socioeconémicos de cambio social estructural. No es una
simple creencia mas; para el pentecostal, el diablo es una realidad, tan objetiva
y concreta como lo es el Congreso de la Republica y sus congresistas y, en torno
de esa creencia construye gran parte de su vida social, cultural y religiosa. El
diablo es de una realidad que se corrobora constantemente en las imagenes y
representaciones producidas en suefios y visiones, profecias y anuncios divinos,
producidos en la practica religiosa pentecostal y que son consideradas como un
universo de realidades y certezas indiscutibles. Creencias religiosas que reflejan las
contradicciones y conflictos que viven algunas clases pobres en los planos social,
cultural, economico y hasta politico. Son reflejo de la confrontacion entre el bien
y el mal, entre el diablo y Dios, entre, entre la virtud y el pecado, entre la salud y
la enfermedad, entre lo formal y lo informal, entre una condicion social pasada
y otra recientemente adquirida por la conversion al pentecostalismo. En este
proceso el cuerpo pentecostal constituye un espacio de memoria simboélica que
programa, orienta y recuerda permanentemente los limites subjetivos establecidos
entre las condiciones sociales y religiosas que marcaron la conversion pentecostal.
La estricta y rigurosa normatividad ética constituye la mediacion entre el cuerpo
pentecostal y la nueva condicion social adquirida tras la conversion, y actiia como
un recordatorio de los riesgos que implica trasgredir dichas normas.
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Dentro del complejo proceso religioso y social peruano, el extremadamente
riguroso y exigente sistema de normas éticas pentecostales, construido en la
iglesia CAMRAYV del distrito popular de San Juan de Lurigancho en Lima,
representa parte de ese proceso de respuesta de una parte de la sociedad peruana
a las condiciones concretas que le impone la realidad social. La mediacion del
cuerpo y de las emociones como el miedo, el temor, en este proceso, contribuyen
a consolidar subjetivamente una realidad socialmente construida.
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RESUMEN

El presente articulo indaga en las configuraciones y resignificaciones en
torno a la salud, el cuerpo, la alimentacion y la actividad fisica, presentes
en espacios religiosos evangélicos patagonicos. Esto lo analizaremos a
partir de la observacion de tres instancias de campo vinculadas a mujeres
pertenecientes a la Iglesia Bautista de Esquel, las cuales fueron relevadas
en el 2013, 2017 y 2020-2021. Por medio del andlisis de entrevistas,
observacion participante y fuentes documentales, este trabajo examina el
modo en el que se entrelazan discursos religiosos, biomédicos y del campo
de la educacion fisica en la construccion de sentidos sobre el cuerpo y la
salud, y de qué manera esas construcciones impactaron, en el contexto
pandémico, en las dinamicas espaciales y normativas de la vida congrega-
cional. El andlisis muestra que estas articulaciones no solo promovieron
nuevas prdcticas corporales y criterios de cuidado, sino que también
redefinieron formas de autoridad, regulacion y pertenencia dentro de la
iglesia, contribuyendo a procesos de reconfiguracion de la vida religiosa
en un contexto de transformacion mas amplio.
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Evangelical Women:
Body, Health, and Religious Spatiality in Patagonia

ABSTRACT
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This article explores the configurations and reinterpretations of health, the
body, nutrition, and physical activity within evangelical religious spaces
in Patagonia. This analysis is based on observations of three field studies
involving women from the Esquel Baptist Church, conducted in 2013, 2017,

and 2020-2021. Through interview analysis, participant observation, and
documentary sources, this work examines how religious, biomedical, and
physical education discourses intertwine in the construction of meanings
about the body and health, and how these constructions impacted the spatial
and normative dynamics of congregational life within the context of the
pandemic. The analysis shows that these articulations not only promoted
new bodily practices and care criteria, but also redefined forms of authority,

regulation, and belonging within the church, contributing to processes of
reconfiguration of religious life in a broader context of transformation.

Keywords: Evangelicalism, Health, Women, Body, Congregational Life.
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INTRODUCCION

La salud, el cuerpo y la alimentacion son preocupaciones compartidas por todos
los grupos sociales, cuyos significados, creencias y practicas asociadas no son
universales ni estaticos. Al contrario, ellos se construyen en el cruce de diversos
discursos que operan en distintas coordenadas de espacio y tiempo (Kleinman,
1981; Menéndez, 1994). Con relacion a esta tematica, este articulo se propone
indagar como esas significaciones circulan y se resignifican dentro de espacios
religiosos evangélicos, a partir del estudio de caso de las experiencias compartidas
por un grupo de mujeres miembros de la Iglesia Bautista de Esquel, ubicada en
la provincia de Chubut, Argentina.

El trabajo busca poner el foco en tres momentos de campo: dos talleres de
salud integral realizados en congresos de mujeres bautistas y un grupo de sende-
rismo. El primer taller fue realizado en Puerto Madryn (Chubut) en el afio 2013,
durante el Congreso Nacional de Mujeres Bautistas, mientras que el segundo
taller se dict6 en el transcurso del afio 2017 en Villa la Angostura (Neuquén)
en el Congreso de Mujeres Patagonico Oeste. La tercera instancia de campo
se desarrollo en el contexto pandémico 2020-2021, cuando las mujeres de la
Iglesia de Esquel, quienes habian asistido previamente a esos talleres, crearon el
grupo de senderismo denominado «Nuevas Aventurasy. Esto permitié observar
el modo en que los discursos religiosos, biomédicos y del campo de la educacion
fisica, se entrecruzan en la produccion de sentidos sobre el cuerpo, la salud y la
espiritualidad, asi como en la construccion de formas diversas de sociabilidad al
interior de la congregacion.

Desde una perspectiva de la antropologia médica critica (Menéndez, 1990;
Singer, 1990), nuestro marco tedrico dialoga con los planteos de Foucault (1976,
1990, 1997), quien examind el rol de la medicina como una tecnologia de gobierno
y normalizacién social, en el marco de una racionalidad biopolitica. En ese
sentido, problematizamos como ciertos discursos religiosos también operan como
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saberes que organizan tanto practicas como jerarquias, decretando lo permitido
y lo legitimo en cuanto a los temas que nos atafien (Foucault, 2003).

Antes de continuar, cabe mencionar a qué se refiere la nocion de espiritualidad.
Cuando se menciona en este trabajo, se hace referencia a una forma situada de
experimentar y expresar la relacion con lo sagrado en la vida cotidiana. En el
contexto evangélico analizado, la espiritualidad se manifiesta a través de prac-
ticas concretas como la oracion, el cuidado del cuerpo, la actividad fisica y la
vida comunitaria, las cuales son interpretadas como formas de relacion con Dios.

En este sentido, retomamos los aportes de la antropologia de la religion que
distinguen entre religion como sistema institucionalizado y espiritualidad como
experiencia vivida (Csordas, 1994; McGuire, 2008), lo que nos permite dar cuenta
de practicas que, aunque inscriptas en una iglesia, desbordan sus limites formales.
Esta distincion resulta clave para comprender como estas mujeres construyen
formas situadas de relacion con lo sagrado que incluyen el cuidado del cuerpo,
la actividad fisica y la apropiacion religiosa de la naturaleza.

También incorporamos la perspectiva bourdieusiana de la concepcion del
cuerpo como un producto social (Bourdieu, 1999) el cual, como la mayoria de
los asuntos en nuestras vidas, se encuentra atravesado por relaciones de poder,
clase y género.

También sumamos al debate, la nocion de espacio sagrado de Rosendahl
(1996), ademas de otros conceptos provenientes de la geografia de la religion, que
enriquecen la discusion. Sabemos que el espacio es necesariamente un producto
social, antes que una materia inerte para el desarrollo de la vida (Benedetti, 2011).
Dentro de las ciencias sociales, es la geografia de la religion la que sostiene con
mas frecuencia la importancia de pensar los fendmenos religiosos (creencias,
rituales e instituciones) desde la movilidad en general (Barelli, 2021).

Por tanto, acordamos con Barelli (2013), Flores (2016) y Rosendahl (2009)
en que las creencias religiosas y sus practicas necesitan al espacio para su desa-
rrollo y crecimiento. Segiin Carballo (2009) el territorio es el espacio apropiado
y valorizado por los grupos sociales. Esta apropiacion puede ser de «caracter
instrumental-funcional», centrada en relaciones econoémicas, politicas y sociales; o
«simbolico-expresivay, donde lo central seria la sedimentacidon simbolica-cultural
que se produce en dicho espacio. La experiencia compartida junto al grupo
«Nuevas Aventuras», vislumbra de qué manera el traslado de ciertas practicas
devocionales por fuera del templo, desafia los modos tradicionales de territo-
rializacion de lo sagrado y, en ese sentido, generan inevitablemente tensiones y
disputas al interior de su comunidad religiosa.
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Este estudio se basa en una estrategia cualitativa de corte etnografico, desa-
rrollada a partir de tres momentos de trabajo de campo realizados entre los afios
2013 y 2021. Esta perspectiva, segiin Balbi (2010), trata de aprehender una
posicion del mundo social a través de un analisis centrado estratégicamente en
las perspectivas de los actores y tendiente a integrarlos coherentemente en sus
productos. Esta mirada supone la existencia de diversidad o variabilidad en tanto
abanico de diferencias empiricas presente en los hechos sociales. Por ello, el
analisis de dicha diversidad es necesaria y productiva a las dimensiones de los
fenomenos analizados y no pueden ser preestablecidos por el analista, sino que
deben ser determinadas etnograficamente en cada asunto (Balbi, 2010).

Las técnicas empleadas incluyeron observacion participante en los talleres
de salud integral, en cultos dominicales y en salidas de senderismo del grupo
«Nuevas Aventurasy, asi como entrevistas en profundidad (Guber, 2011) a mujeres
miembros de la Iglesia Bautista de Esquel, entre ellas referentes, talleristas y parti-
cipantes de estas actividades. Las mujeres entrevistadas tienen entre 26 y 60 afios,
pertenecen mayoritariamente a clase media, y cuentan con trayectorias diversas
dentro de la congregacion, algunas con décadas de participacion activa y otras
incorporadas en afios mas recientes. Esta diversidad permiti6 reconstruir distintos
posicionamientos y experiencias en torno al cuidado del cuerpo, la salud y las
practicas religiosas. Asimismo, se realizaron entrevistas al matrimonio pastoral.

Por ultimo, y para la reconstruccion de la historia de la congregacion, ademas
de las entrevistas realizadas, realizamos un abordaje cualitativo de fuentes docu-
mentales recuperadas del archivo privado de actas de asamblea de la Primera
Iglesia Bautista de Bariloche, en el cual hay informacion esencial sobre varias
iglesias en la zona cordillerana.

En funcion de lo hasta aqui expuesto, la estructura de este trabajo se organiza
en tres apartados. El primero presenta un breve recorrido histdrico para contextua-
lizar el analisis. En el segundo apartado desarrollamos y analizamos los talleres
de Salud Integral realizados en los congresos religiosos de mujeres, poniendo el
foco en esta ocasion en los saberes cruzados entre discursos religiosos, médicos
y del campo de la educacion fisica. Por ultimo, examinaremos la experiencia
de «Nuevas Aventuras» como caso paradigmatico en el que advertimos que se
actualizaron y tensionaron esas construcciones discursivas previamente reflexio-
nadas en los talleres. Pondremos el énfasis en el uso del espacio y las formas de
territorializacion del culto en el contexto pandémico.

71



Ana MOYELAK / Mujeres evangélicas: cuerpo, salud y espacialidad religiosa en Patagonia

IGLESIAEVANGELICABAUTISTADE ESQUEL: RAICES Y PRACTICAS

Para situar el andlisis, daremos una breve resefia sobre la Iglesia Bautista de
Esquel. La historia de esta entidad comienza con el matrimonio pastoral que
la fundd: Emilia y Paulo Bedoya. La trayectoria personal de ambos destaca
particularmente por los vinculos de parentesco con los miembros de la Primera
Iglesia Bautista de Bariloche. Emilia es hija del primer matrimonio pastoral que
pastoreo la iglesia barilochense, durante el periodo 1944-1954. Paulo, por su
parte, también es hijo de otro de los matrimonios pastorales que dirigi6 la misma
iglesia, durante el periodo 1961 a 1963 (Moyelak, 2023).

En 1975 la pareja contrajo matrimonio y se trasladaron a vivir a la ciudad
de Trelew, desempefiandose en el &mbito comercial. En 1978 deciden mudarse
a la ciudad de Puerto Madryn, donde ejercieron su ministerio pastoral durante
12 afios. Pasado ese tiempo, y al percibir la consolidacién institucional de esa
comunidad, decidieron emprender un nuevo proyecto eclesial. A finales de 1990,
el matrimonio Bedoya junto a sus dos hijas pequeiias, llegaron a Esquel, con la
intencién de fundar una nueva iglesia. El relato del proceso de instalacion en
la ciudad pone en relieve una experiencia profundamente espiritual. Segin el
testimonio de Emilia, tras recorrer el lugar, sintieron una fuerte conviccion de
que esa localidad era el sitio indicado'. La adquisicion de una vivienda con un
quincho, que seria transformado en templo, marco el inicio de su trabajo pastoral
(Moyelak, 2025).

En este proceso inicial, fue clave el apoyo de la Primera Iglesia Bautista de
Bariloche. Luego de comprar la casa, la siguiente decision del matrimonio Bedoya
fue la de pedirle a la Iglesia de Bariloche, que los apadrinara como iglesia madre,
puesto que era la iglesia mas cercana en el territorio que podia realizar la tarea,
ademas de los lazos que sostenian con ellos. La iglesia barilochense ya habia
contemplado la idea de abrir una obra misionera en Esquel a principios de la
década de los 80 aunque sin éxito®. Su entonces pastor, Leo Villazul, quien recibio
la carta de solicitud del matrimonio Bedoya de convertir a la obra de Esquel en
anexo de la Iglesia de Bariloche, rapidamente elevo ese pedido a la asamblea
de la iglesia barilochense, el cual fue aprobado en 19913, El acompafiamiento

Entrevista hecha el 10 de junio de 2024 a Emilia. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.

2 ActaN°187, Libro IT (30 de octubre 1982) p. 260. Archivo Institucional Privado de la Primera
Iglesia Evangélica Bautista de Bariloche.

3 ActaN° 284, Libro II. (escrita el 16 de marzo de 1991) p. 489. Archivo Institucional Privado

de la Primera Iglesia Evangélica Bautista de Bariloche.
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que Esquel recibi¢ de Bariloche fue esencialmente en el area de construccion,
acompafiamiento y consejeria’.

Desde el principio, la familia Bedoya se integrd y dio testimonio de su fe,
lo cual fue la puerta que estableci6 vinculos con los vecinos. De esta manera, la
iglesia no solo se construy6 como parte de una iniciativa religiosa, sino también
en base al compromiso y la comunidad. El trabajo local del matrimonio Bedoya,
hizo que la obra Esquel crezca tan rapido que en 1992 se constituyeron —con
la aprobacion de la iglesia madre de Bariloche— en iglesia independiente’. No
tardo en convertirse en un referente clave del movimiento bautista en la region,
abriendo nuevas comunidades evangélicas bautistas en las localidades de Nahuel
Pan, Gualjaina, Corcovado, Cholila y Epuyén a lo largo de la década de 1990. Esto
se tradujo en una consolidacion y fortalecimiento al interior de su congregacion,
como también su influencia en toda la cordillera chubutense.

En nuestro acercamiento a esta iglesia en particular, la misma siempre se
distinguid por una particular valoracion del cuidado de la salud y del deporte.
Este rasgo la diferencia de otras comunidades religiosas de la region que hemos
conocido. La presencia de varios miembros con formacion en educacion fisica,
medicina o enfermeria, asi como el impulso dado por varios referentes clave
—incluido el matrimonio pastoral— favoreci6 la conformacion de una cultura
institucional donde la actividad fisica, se articulaba tanto con principios biblicos
como con propdsitos espirituales.

Inclusive esto se vio manifestado, antes de la conformacion y el dictado de
los talleres de salud integral. En practicas comunitarias, como salidas grupales
de trote en la montana, se promovio el cuidado del cuerpo como una dimension
mas del discipulado cristiano. También operé como una estrategia evangeliza-
dora, estos grupos anteriormente mencionados no solo buscaban convocar a
gente perteneciente a la iglesia, sino que también se invitaba a personas ajenas
a la comunidad.

Estos discursos y practicas estaban también intimamente relacionadas con
experiencias personales dentro del liderazgo pastoral, lo que también llamé nuestra
atencion. En palabras de una de las hijas del matrimonio pastoral:

En nuestra familia lo vivimos con mi padre como pastor, hubo un tiempo que
su sobrepeso lo llevo a tener afecciones asociadas con una probabilidad grande
de padecer una muerte prematura. Gracias a Dios, ¢l entendid su responsabi-

Entrevista hecha el 6 de junio de 2024 a Paulo. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.
Entrevista hecha el 3 de julio de 2022 a Leo. Bariloche, provincia de Rio Negro, Argentina.
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lidad como ministro de ser ejemplo también en esto y pudo cambiar su estilo
de vida. A través del deporte, el Sefior le permite mantener una mente sana,
liberada y tiempo a solas con Dios fuera de una oficina, sino en la oficina de
su Sefior, jla creacion, la naturaleza! Por lo que creo que es fundamental que
desde la Iglesia se ensefie sobre el cuidado de si mismo en una forma integral,
ital cual fuimos creados! jMente, alma, cuerpo! (Entrevista hecha el 10 de
mayo de 2025 a Sara. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Este énfasis en una espiritualidad integral que abarca cuerpo, mente y alma,
encontrd un eco particularmente fuerte entre las mujeres de la congregacion. En
relacion con esta parte de la poblacion de la iglesia, hay una agenda de actividades
de las cuales podemos dar cuenta, ya que tuvimos la oportunidad de conocerlas
de primera mano a lo largo de los afios que estuvimos en aquel lugar. Algunas
de ellas son regulares, como las llamadas «reuniones de mujeres», que segun el
afo se dictaban cada 15 dias o una vez al mes. No obstante, existe otro tipo de
actividad, de caracter irregular y excepcional, ya que se dicta cada dos o tres
afios, llamado «Taller de Salud Integraly.

Estos espacios adquieren particular relevancia si se considera que son las
mujeres quienes aparecen como principales destinatarias y reproductoras de
estos discursos. La promocion de la salud integral no solo interpela su bienestar
individual, sino que también refuerza su rol como responsables del cuidado de si
mismas y de otros, consolidando una dimensién de género en la construccion de
estas practicas. Para abordar estos temas, recuperamos lo acontecido en los talleres
de 2013 y 2017 analizandolos en didlogo con una tercera experiencia, emergente
en el contexto epidémico: la conformacion del grupo de senderismo «Nuevas
Aventurasy integrado por mujeres previamente involucradas en estas instancias.

LOS TALLERES DE SALUD INTEGRAL

En este apartado, nos proponemos analizar las dos experiencias de talleres de
salud integral. Ambos estuvieron dirigidos exclusivamente para mujeres y se
dieron en el marco de un congreso nacional y uno regional. Si bien esporadicos
en su frecuencia de dictado, ambos talleres representaron un momento signifi-
cativo en el cual se problematizo6 el cuidado del cuerpo desde una perspectiva
espiritual y pedagogica.

El primero de ellos se desarrollé en Puerto Madryn en octubre de 2013,
durante el Congreso Nacional de Mujeres Bautistas. El lema de ese encuentro
era «Jehova esta conmigo como poderoso gigante». Contd con una participacion
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de aproximadamente 150 mujeres provenientes de distintos puntos del pais como
Santa Fe, Mendoza, Bariloche y Buenos Aires; aunque mayoritariamente las
mujeres eran de localidades chubutenses como Rawson, Esquel, Epuyen Gan
Gan, Sarmiento y Trelew. Durante los dos dias que dur6 el congreso, se dictaron
talleres de todo tipo: sobre el liderazgo de las mujeres en las iglesias, cuidado
de enfermos, mujeres en la tercera edad, maestras cristianas y el taller que nos
compete, el de salud integral.

Este ultimo, fue dictado por tres mujeres miembros de la Iglesia Bautista de
Esquel: Carmen, quien es médica general, Sara y Cristina, quienes son profesoras
de educacion fisica. El congreso en Puerto Madryn terminé con una marcha por
la costanera de la ciudad, lo cual simboliz6 también una extension del espacio
sagrado hacia lo publico, otro rasgo que atraviesa esta propuesta de salud integral.

El segundo taller se dict6 en el marco de un congreso regional. En esta opor-
tunidad, las mujeres se trasladaron a Villa la Angostura, provincia de Neuquén.
Alli, durante septiembre de 2017 se desarrollé el Congreso de Mujeres Patagd-
nico Oeste. A diferencia del primer encuentro que describimos, en esta ocasion,
desde el cronograma mismo, ya se vislumbraba un interés especifico en el tema
de la salud. Su lema era «Mujeres sanas para llevar la mision» y los talleres
dictados fueron: Mujeres Sanas en las Finanzas, Mujeres Sanas en la Estética,
Economia Saludable, Resiliencia y, nuevamente, Salud Integral. En este encuentro
participaron mujeres de localidades exclusivamente patagonicas, como Esquel,
Epuyen, Cholila, Bariloche, Gan Gan, Piedra del Aguila, Neuquén, entre otras;
del cual resulté un nimero de asistencia aproximado de 130 personas. Desde el
analisis de estas dos experiencias y de los testimonios recabados a través de las
entrevistas, pudimos identificar tres ejes centrales que organizan el discurso y las
practicas en torno a la salud en estos talleres: la salud pensada desde el cuerpo,
la alimentacion y el propdsito de «estar sanasy.

Estos ejes no aparecen de forma aislada, sino que se articulan constantemente
en un discurso religioso que resignifica saberes médicos, orientandolos hacia la
fe. Asi lo expresaba una de las facilitadoras de los talleres, cuando reflexionamos
sobre los motivos detras de la creacion del taller:

En general, estamos acostumbrados a que en la iglesia se nos ensefie sobre
espiritualidad, santidad, teologia, etc. Pero si nos ponernos a reflexionar y
pensamos que Dios nos disefio (...) ;Como no vamos a ensefiar desde la iglesia
la importancia del cuidado, respeto y administracion de nuestro «envoltorio»?
(Entrevista hecha el 9 de noviembre de 2017 a Cristina. Esquel, provincia de
Chubut, Argentina.)
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Los contenidos de los talleres incluyeron desde fundamentos biblicos sobre el
cuerpo, como informacion técnica sobre habitos saludables. Desde esta perspec-
tiva, el cuidado del cuerpo no se tratd6 como un fin en si mismo, sino como un
medio que busca sostener la labor espiritual y comunitaria.

El cuerpo como templo

Una de las dimensiones que mas destacd en los talleres de salud, fue la del
cuerpo. En los diversos discursos que hemos podido rastrear, fue innegable la
confluencia de dos marcos interpretativos que en otros &mbitos podrian aparecer
como antagonicos: el médico y el religioso. En este caso de estudio, lejos de ser
contradictorios, se articularon de una manera creativa y coherente.

Un ejemplo que ilustra esta funcion discursiva aparece en el testimonio de una
de las talleristas, Carmen. En su doble rol de médica clinica general y cristiana,
condensa ambas racionalidades en su narrativa:

El primer objetivo del taller, que fue el primario, fue que el templo del espi-
ritu esté sano, y es el mas importante de todos. Si yo puedo discernir, qué
cosas le hacen mal a mi cuerpo, mantengo el templo del espiritu santo sano, y
me permite a mi seguir predicando. Estar lucida, ser un testimonio... hasta tu
piel cambia. No tienes dolores de cabeza, no tienes constipacion, jestas bien!
Tu mente esta clara. Y entonces puedes ser un buen instrumento. (Entrevista
hecha el 2 de septiembre de 2017 a Carmen. Esquel, provincia de Chubut,
Argentina.)

El cuerpo es concebido como un «templo del Espiritu Santoy, categoria teologica
tomada del cristianismo, enfatizando en su aspecto sacro y funciéon misionera.
También ese cuerpo es un instrumento o herramienta, que no es del sujeto, sino
que debe ser administrada responsablemente. Esta concepcion, no obstante, no
excluye del todo los aportes de la medicina moderna, sino que los incorpora
selectivamente. La idea de discernimiento, palabra habitualmente asociada al
juicio moral en el ambito evangélico, es resignificada en este caso para referirse
a la eleccion de los buenos habitos, que afectan el estado del «temploy.

Esta combinacion de sentidos podemos entenderla a la luz de 1o que Foucault
(2003) designa como tecnologias de gobierno del cuerpo, donde los discursos de
verdad (como en este caso los médicos o los religiosos) operan como mecanismos
de regulacion de las conductas individuales. A esto, una perspectiva antropologica
médica critica (Menéndez, 1990; Singer, 1990), permite observar de qué manera
determinados grupos sociales combinan diversos discursos para construir nuevas
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eficacias simbdlicas (Menéndez, 1994) que buscan responder a sus experiencias
y expectativas de bienestar.

Desde una perspectiva bourdieusiana, estas practicas pueden entenderse como
parte de un proceso de incorporacion de disposiciones corporales socialmente
construidas (Bourdieu, 1999). El cuidado del cuerpo no aparece aqui como deci-
siones individuales aisladas, sino como parte de un habitus religioso especifico,
que orienta las formas legitimas de habitar el propio cuerpo. Otras entrevistadas
coincidieron con esta concepcion del cuerpo como un espacio sagrado. El mismo
desde sus testimonios, no requiere cuidados por motivos estéticos, sino que esto
es una forma de obediencia y honra a Dios. Asi lo expresaba Débora:

A Dios le importa muchisimo nuestra salud. Somos templo del Espiritu
Santo, asi que considero que es una forma de honrar a Dios, el cuidarnos. No
pasarnos de rosca con el fanatismo, pero minimamente entrenar, la cabeza
también cuidarla y comer sano. (Entrevista hecha el 11 de agosto de 2019 a
Débora. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

En el mismo sentido, Sara reflexionaba:

Dios como creador nos hizo para estar en movimiento, para cuidarnos teniendo
una alimentacion perfectamente balanceada, variada y nutritiva. Desde un
principio nos hizo administradores de la creacion y también de nuestro propio
cuerpo. Su voluntad es que nos amemos y esto implica cuidado de no hacerle
dafio, hacer lo necesario para mantenerlo saludable. (Entrevista hecha el 10
de mayo de 2025 a Sara. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Finalmente, lo que resalta de este analisis no es una mera superposicion de los
modelos médico y religioso, sino la creacion de una nueva racionalidad prac-
tica, situada en la que el cuerpo es a la vez una dimensién médica, espiritual y
social. Esta fusion de discursos es lograda en parte gracias a que las religiones
evangglicas, tienen mas ‘elasticidad discursiva’ y es «justamente este punto de
apertura y resignificacion interna el que contribuye a la capacidad de fusionarse
con diferentes estilos culturales, sin perder las coordenadas de referencia de su
anclaje religioso» (Algranti, 2008, p. 190). Asi, pueden superponerse de una
manera dindmica el discurso religioso con otros marcos de interpretacion, como
en este caso, el cientifico.
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Alimentacion y pureza: sentidos religiosos y médicos en tension y articulacion

Como cualquier actividad humana, la alimentacion esta determinada por las carac-
teristicas particulares de los miembros de cada comunidad. Comer es un hecho
sociocultural (Loayza Lévano, 2007). Dentro de cada sociedad, hay diferentes
esquemas de interpretacion sobre lo que es el consumo de los alimentos, de lo
que se considera saludable y de lo que no. Y en ese sentido, como indica Vila
«[el enfoque antropolédgico] sobre las formas de comer han aportado elementos
para explicar por qué un grupo social actiia de determinada manera» (Vila, 2010,
p- 389).

En este caso, podemos observar configuraciones de un modelo alimentario
que nuevamente, fusiona el discurso médico con principios y relatos religiosos
evangélicos. Este cruce da lugar a una gramatica de la alimentacion donde lo
fisiologico, lo ético y lo espiritual se entrelazan coherentemente, incluso cuando,
desde una primera impresion, parecen incompatibles. Un ejemplo de esto lo
encontraba en la interpretacion que Carmen realizaba de un pasaje biblico:

Pensando en el taller, ;sabes quién vino a mi mente? Daniel y sus amigos,
cuando fueron llevados ante el rey Nabucodonosor, les ofrecieron la comida
del rey. En esa época, esa comida era rica en grasas, asado, vino, azlcares,
todo. Y dijo Daniel, «Danos de comer, solo legumbres y agua». Resultd
que /quiénes fueron hallados mas inteligentes y mas lucidos? Daniel, y sus
amigos. ;Entendés? Sefial que la comida fue fundamental. Nosotros, como
cristianos, tenemos que hacer lo mismo. No contaminarnos con la comida
que el mundo nos ofrece. Que ofrece el diablo, para tenernos destruidos fisi-
camente. En esto, yo veo un discernimiento espiritual, a mi entender, no soy
yo la que lo ha descubierto, lo descubrié Daniel en ese momento. Porque fue
Daniel el que después de eso, le descubrio los suefios al rey, un monton de
cosas pudo hacer, todo porque decidioé no contaminarse. (Entrevista hecha el
2 de septiembre de 2017 a Carmen. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

En este fragmento, se hace alusion a una historia biblica. Sin embargo, al articular
criterios religiosos con los médicos, da nuevos resultados. El modelo religioso se
ve ya en el hecho de realizar un paralelismo entre el contenido del taller y la vida
de Daniel quien compartia un estilo de vida sano. Ademas, ella entiende que ‘el
buen testimonio’ que tuvo este personaje biblico debe ser imitado en la actualidad,
por los cristianos, con respecto a la ‘alimentacion sana’. Esto tiene concordancia
con lo mencionado en los parrafos anteriores, de mantener el templo del Espiritu
Santo (es decir, el cuerpo) sano, para entre otras cosas, tener un buen testimonio.
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Los criterios médicos con los que la entrevistada atraviesa el relato de esta
historia biblica, aludiendo a la alimentacion, se ven especificamente cuando
relata como era la comida del rey Nabucodonosor (al cual enfrentaron Daniel y
sus amigos, segun el relato), rica en ‘grasas y azlcares’. Esta es una manera de
categorizar la comida propia del ambito médico, no son nociones que aparezcan
en la Biblia. En su discurso, Carmen combina un texto sagrado del Antiguo
Testamento con una lectura en términos de valor nutricional. Esta lectura no solo
resignifica el texto biblico, sino que reubica los habitos alimenticios dentro de
una logica de discernimiento espiritual, donde elegir qué comer se transforma
en una decision moral y religiosa.

Este tipo de articulaciones habilita que otras personas, en especial las que acce-
dieron al taller, resignifiquen sus habitos alimentarios como actos de obediencia,
fidelidad y amor a Dios. Sin embargo, esta misma logica también es terreno de
disputa dentro de las propias comunidades religiosas. Como advierte Sara:

Se suele hablar y ensefiar acerca de que el fumar es pecado, porque atenta
contra la salud, que el alcoholismo es dafiino, que tatuarse y provocar heridas,
atenta contra nuestra integridad fisica y espiritual al desobedecer a Dios. Pero
poco se habla de que comer en demasia es pecado, que el sedentarismo, la
falta de descanso también es dafiino para el cuerpo y la psiquis, el estrés,
inos enferma! Aun asi, es tan comuan ver pastores desde el pulpito predi-
cando sobre el pecado. Y ellos con una obesidad que muchas veces los lleva
a la muerte por enfermedades asociadas. Lo digo sin animo de ofenderlos,
eh. Pero me lleva a reflexionar sobre cuanta autoridad se puede tener para
ensefiar o sefialar determinados asuntos. (Entrevista hecha el 10 de mayo de
2025 a Sara. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

En este sentido, también coincide otra de las talleristas, cuando hablaba sobre el
surgimiento del taller:

Yo veia a los pastores, super obesos, desde el pulpito predicando que «no
lastimaramos el templo del espiritu santo, jno hay que tomar, no hay que
fumar!». Yo veia eso y decia «Bueno, jpero entonces tampoco hay que comer
lo que comen!» Porque eso también eso es lastimar el templo, también es
arruinar el testimonio. (Entrevista hecha el 3 de abril de 2018 a Cristina.
Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Este fragmento evidencia como dentro de estos marcos religiosos, a partir de los
cuales se piensa la salud, hay tensiones sobre lo que se considera contradictorio
0 no con respecto a ciertos comportamientos. La alimentacion aqui no solo es
una cuestion de salud individual, sino un campo de regulaciéon moral, donde la
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autoridad simbolica de definir lo correcto y lo pecaminoso est4 en disputa. Segiin
el planteo de Foucault (1990, 2003) podria pensarse esto como un ejemplo de
biopolitica religiosa en donde la alimentacion deviene en una tecnologia de
gobierno de si, buscando la produccion de cuerpos obedientes, saludables y
espiritualmente alineados. No estamos hablando de preferencias alimentarias,
sino de formas de transmision de una pedagogia corporal que moldea conductas,
habitos y formas de consumo.

En torno a los propdsitos de estar sanas

Con estos sentidos atribuidos al cuerpo y a la alimentacion, procedemos ahora a
comprender los motivos que cada taller le atribuye al proposito de ‘estar sano’.
Estar sano, para la medicina, significa prolongar la vida, su calidad y la prevencién
de enfermedades. En esto podemos fundamentarse en las palabras de Carmen
cuando ella dice:

Pensando en mi especialidad como doctora —soy clinica general— nuestra
finalidad es prevenir enfermedades, o sea, cuando llegamos a ver a una mujer
enferma, con un cancer de mama avanzado, llegamos tarde. Y para mi, eso es
re frustrante. Nosotros en medicina sabemos que necesitamos prevenir. Hoy
en dia hay un monton de enfermedades que se pueden prevenir. Como, por
ejemplo, el cancer de mama. (Entrevista hecha el 2 de septiembre de 2017 a
Carmen. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Bajo este enfoque médico, el cuerpo es un fin en si mismo. La prevencion de
enfermedades es un elemento muy importante tratado en este taller que, entre
otras cosas, hablo sobre la prevencion de osteoporosis, del cancer de colon y
de mama, la diabetes, el ACV o el infarto. En cada sociedad hay diferentes
procesos culturales que el hecho de comer encubre, y en ese sentido, nos acerca,
por ejemplo, a «las distintas enfermedades relacionadas a un desbalance o a las
posibles anormalidades que se presentan en la dieta de las personas» (Loayza
Lévano, 2007, p. 390).

Por otra parte, estar sano, para el modelo religioso tiene el proposito de
predicar, de ser un buen testimonio, a través de mantener —como el personaje
biblico Daniel— una dieta saludable. Esto sumado a que, en esta concepcion
cultural, el cuerpo es concebido como el Templo del Espiritu Santo, puede ser
lastimado de diversas maneras, entre ellas la mala alimentacion, diferentes pato-
logias, que imposibilitan al cristiano, de poder cumplir su propdsito de predicar,
como lo evidencia el siguiente fragmento de la entrevista a una de las talleristas:
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Porque este cuerpo que tenemos, es el cuerpo que nos permite predicar;
imaginate que es tan imposibilitante no poder caminar, para predicar porque
sos un fumador, como que no puedas caminar para predicar porque sos obeso
y tenés artrosis de rodilla, porque te agitas y demas. Entonces de ahi es que
surge la inquietud de «che, hay que ensefiar en la iglesia que es tan grave
fumar y tomar como ser obeso». (Entrevista hecha el 2 de septiembre de 2017
a Carmen. Esquel, provincia de Chubut, Argentina).

En este fragmento, se evidencia la combinacion entre los dos ‘porqués’ del estar
sano. El discurso religioso no rechaza los saberes médicos, sino que los incorpora
dentro de su propio marco valorativo. La articulacion se da, en que, al cuidar
la salud, con una dieta sana —siguiendo el discurso médico— con ejercicio,
realizandose determinados controles resulta en un bienestar fisico, en el que la
mente esté clara, lucida, lo que permite realizar de una manera mas eficiente las
actividades, disfrutar de una mejor calidad de vida. Para el cristiano este bienestar
corporal es bueno ya que nada le imposibilita predicar més eficientemente. Esto
también tiene que ver con perfeccionar el instrumento que los cristianos deben
ser para Cristo, para predicar de una forma mas eficiente. El cuerpo saludable no
busca un ideal ni estético, ni hedonista, sino que se vuelve una condicion para
servir a Dios. Asi lo expresaba Sara:

En todas las oportunidades en que pudimos compartir el taller fue recibido
gratamente por los oyentes, en muchos casos con sorpresa, al no saber qué
era tan «biblico» el cuidado del cuerpo como del espiritu. En la mayoria hubo
una actitud de agradecimiento por descubrir o redescubrir estos conceptos
desde una mirada cristiana y no tanto como un enfoque hedonista o vanidoso.
(Entrevista hecha el 10 de mayo de 2025 a Sara. Esquel, provincia de Chubut,
Argentina.)

En términos foucaultianos, estas practicas pueden entenderse como formas de
gobierno de si, en las que las mujeres internalizan y reproducen discursos que
regulan sus propios cuerpos en funcion de ideales religiosos y médicos (Foucault,
1990). No se trata inicamente de una imposicion externa, sino de un proceso
mediante el cual los propios creyentes adoptan activamente estas normas, inte-
grandolas a su identidad religiosa. De este modo, el autocuidado corporal se
convierte en una tecnologia del yo que articula salvacién espiritual, disciplina
corporal y autoridad moral.

La salud, desde esta perspectiva, adquiere una dimension espiritual: no se
trata solo de vivir mas o mejor, sino de ser «un buen instrumento» para la obra
divina. Se configura de esta manera un modelo de salud integral cristiana, donde
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mente, cuerpo y espiritu deben alinearse. Como mencionamos anteriormente,
este modelo se basa en la logica de mayordomia del cuerpo y no en una logica
de consumo individualista.

DE LA TEORIA A LA PRACTICA: GRUPO DE SENDERISMO
«NUEVAS AVENTURAS»

Como todas las instituciones, la Iglesia de Esquel, enfrentd6 momentos de crisis.
Uno de ellos fue la pandemia por COVID-19. A lo largo de los afios 2020 y 2021,
las etapas de aislamiento social y preventivo (DISPO y ASPO) por el coronavirus
modificaron de forma relevante las practicas religiosas en las ciudades. En ese
contexto, las iglesias se vieron en la necesidad de reinventarse a partir de la expe-
riencia pandémica (Mosqueira y Esquivel, 2021). En su mayoria, se vieron en la
obligacion de adaptar la mayoria de ellas a la virtualidad de modo de garantizar
la continuidad de esas actividades (Moyelak, 2023). En este contexto también fue
propicio para el desarrollo de nuevas actividades presenciales de base espiritual.

Asi surgio el grupo de senderismo «Nuevas Aventurasy, el cual creci6 espon-
taneamente. En un inicio, solo eran dos mujeres las que salian, Nélida y Claudia,
quienes también habian asistido a los congresos. N¢lida, es una de las fundadoras
y referentes de este grupo. Tiene 63 afios, es residente de Esquel hace 28 afios y
desde que llego se convirtidé en miembro de la Iglesia Bautista de Esquel por lo
que tiene un largo trayecto dentro de esta congregacion. Lo mismo sucede en el
caso de Claudia. Ella y su familia se convirtieron al evangelismo bautista gracias
a la mision del matrimonio Bedoya, siendo miembro de la misma hace 22 afios®.
La costumbre de salir a caminar en la naturaleza ya la tenian adquirida previo al
contexto pandémico, y cuando comenz0 la cuarentena, solo se detuvieron unos 3
0 4 meses aproximadamente, para luego retomar sus caminatas en julio de 2020.
En palabras de Nélida:

Yo empecé a caminar cuando estaba muy mal animicamente, me di cuenta
que me hacia bien salir sola, pensar y orar con Dios y olvidarme de todos los
problemas por un rato. Me daba verglienza empezar de grande a caminar.
Pero yo en ese tiempo necesitaba salir de mi casa, despejarme y hablar a solas
con el Sefior. Lo utilicé en ese sentido. (Entrevista hecha el 8 de abril de 2020
a Nélida. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

®  Entrevista hecha el 5 de octubre de 2020 a Claudia. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.
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Segun el relato de sus referentes, el grupo crecié cuando Nélida y Claudia
comenzaron a identificar que otras mujeres pasaban situaciones dificiles durante
el periodo de aislamiento. Muchas de estas mujeres experimentaron situaciones
de angustia, soledad, sobrecarga doméstica y sensacion de encierro, producto
de la suspension de actividades religiosas presenciales, laborales y sociales. La
imposibilidad de asistir al templo representd también una interrupcion de espacios
de contencion espiritual y comunitaria que formaban parte central de sus rutinas.
En este contexto, las caminatas adquirieron nuevos significados, no solo como
una practica fisica, sino también como una estrategia de afrontamiento emocional
y espiritual frente a la incertidumbre generada por la pandemia. Este sentir, de
alguna manera, también se alineaba a lo planteado por las talleristas con respecto
a los talleres de salud integral:

Vimos la necesidad en las mujeres ocupadas, trabajadoras, madres, esposas,
servidoras...llenas de estrés y dejando a un lado su propio cuidado. Nos
pareci6 un buen complemento la parte médica con los cuidados y controles
que debemos tener en cuenta; y el area de actividad fisica como un medio
natural y fundamental en el cuidado de si mismo. (Entrevista hecha el 5 de
octubre de 2020 a Claudia. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Paulatinamente, comenzaron a invitar a mujeres cercanas a ellas (sea por vinculo
de parentesco o amistad previa) y asi se fue conformando el grupo. El nombre
surgi6é al momento en el que decidieron hacer un grupo en la aplicacion de
mensajeria WhatsApp, y desde alli quedo esa autodenominacion.

Senderismo y fe, nuevos espacios de culto en pandemia

En su totalidad, esta actividad estaba compuesta y se practicaba por mujeres,
quienes, ademas de compartir su identidad religiosa, compartian el interés por la
naturaleza y el ejercicio, influenciadas también por los talleres de salud integral.
Durante la pandemia, «Nuevas Aventuras» surgié como una forma de continuar
reuniéndose presencialmente en un contexto de aislamiento. Realizaban cami-
natas semanales por zonas de montafa poco transitadas, organizadas con base
en el conocimiento geografico del grupo (con respecto a la ubicacion ya sea de
morros, cascadas, senderos, puntos panoramicos, cerros o lagunas). Las salidas
cumplian con las restricciones sanitarias, como no superar las 10 personas,
mantener distancia y evitar compartir transporte o alimentos.

Este espacio alternativo funcioné como un nuevo tipo de culto femenino al aire
libre, complementando las actividades virtuales. A través de su fe, estas mujeres
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lograron enfrentar el impacto en su salud emocional y fisica de la pandemia,
encontrando apoyo y consuelo en la oracion y en el vinculo entre ellas (Barrios,
2020). La fe religiosa promueve actitudes de esperanza y aumento del bienestar
decantando esto en una satisfaccion vital tal como lo plantea Yoffe (2007).
En medio de la situacion pandémica, esta experiencia de deporte que combinaba
practicas religiosas se hizo més vivencial y cobrd significado en este momento
de crisis (Quiceno & Vinaccia, 2009) cuando se percibié que el control sobre la
vida se volvio incierto.

Esta actividad femenil sintetiz6 una serie de nuevas vivencias de su espiritua-
lidad que fusionaron el ejercicio fisico con rituales como la oracién al concluir
los caminos, ademas de la escucha grupal de situaciones que experimentaron
estas mujeres durante su aislamiento.

Lo del grupito fue durante la pandemia. Tenia algo que ver con los talleres
que fuimos haciendo porque también es una manera de sanar. El hecho de
hacer deporte juntas, charlar bien, vernos... siempre a medida que caminamos
salen temas, cada una cuenta. Nos tomamos minutitos, para en alguna parte
de la montafia tomamos un mate y oramos. Es como una ayuda personal, pero
también es una ayuda para las demas. (Entrevista hecha el 18 de enero de
2025 a Samanta. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Con esto generaban un acercamiento personal con lo sagrado de forma colectiva
mediante un lazo simbolico que se establece entre ellas y la naturaleza. No solo
realizaban actividad fisica, sino que desarrollaban practicas que resignificaban
el entorno natural como espacio religioso. La eleccion de determinados puntos
para detenerse a orar, el silencio compartido frente al paisaje o las referencias a
la naturaleza como «creacion de Dios» constituian formas concretas de sacra-
lizacion del espacio. En este sentido, la naturaleza no era un mero escenario,
sino un agente activo en la experiencia religiosa de estas mujeres. Para pensar
esta dinamica a partir de los espacios sagrados nos aproximamos a los estudios
clasicos como es la obra de Eliade (1956) asi como también los abordajes mas
actuales provenientes de los ya mencionados gedgrafos de la religion como
Carballo (2009), Flores (2016) y Rosendahl (2009). Eliade (1956) propone que
los espacios sagrados se distinguen de los profanos por esa capacidad de romper
con la homogeneidad del espacio originario, generando la diferenciacion cuali-
tativa que marca ese caracter especial.

Este modelo dual fue cuestionado desde distintas disciplinas y lugares. En la
region latinoamericana, durante el siglo XX, surge otra perspectiva de analisis
que propone correrse de la sacralidad como una cualidad per se de los espacios,
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y en lugar de ello situar en el plano de las practicas espaciales de los sujetos. De
esta manera, en vez de tener lo sagrado y lo profano como dos opuestos, comienzan
también a pensarse como esferas en permanente contacto e intervencion (Velho,
2005). Flores (2016) retomando a Martin (2007), sugiere que lo sagrado debe
pensarse como una cualidad que emerge en ciertos momentos y lugares especificos
del mundo vivido. No es algo universal o abstracto, sino que se activa en funcién
de las acciones y experiencias de los sujetos: en discontinuidades geograficas,
fechas particulares, practicas cotidianas o rituales.

Las practicas de sacralizacion son las que hacen sagrado un espacio, ya
que no existen lugares intrinsecamente sagrados o profanos. Rosendahl (1996)
define el espacio sagrado como un entorno que eleva al creyente y lo conecta
con una dimensién distinta a su vida cotidiana. En ese sentido, estas mujeres
recorren la naturaleza con el proposito de reunirse a orar y darse apoyo mutuo,
lo cual generaba una redefinicion temporal de ese espacio, convirtiéndolo en un
espacio sagrado mientras ellas estaban reunidas alli. Es decir, son los sujetos los
que activan la sacralidad en determinados momentos a través de sus acciones
espaciales (Flores, 2016).

Durante la pandemia, sin abandonar los cultos dominicales ni las actividades
virtuales, estas mujeres crearon un nuevo espacio de culto femenino al aire libre.
Inicialmente, la iglesia, especialmente su liderazgo (quienes como mencionamos
anteriormente, muchos practican el atletismo en los mismos circuitos donde
caminan estas mujeres) vio con buenos ojos esta actividad. Esto, por su vision
positiva sobre el cuidado del cuerpo y la salud, algo motivado desde los talleres.
Sin embargo, en 2021, con el regreso progresivo a los cultos presenciales,
surgieron cuestionamientos sobre esta actividad fisica y los modos de congregarse
fuera del templo. Asi la percepcion hacia el grupo «Nuevas Aventuras» genero
tensiones en el resto de la comunidad.

De regreso al templo: debates internos por el culto presencial post-COVID 19

El 27 de septiembre de 2021, un evento marcé un punto de tensiéon dentro de
la Iglesia de Esquel: el grupo «Nuevas Aventurasy» subio el cerro «Tres Torres»
durante el horario del culto dominical. Se esperaba que, con el regreso a la
presencialidad, abandonaran esta actividad, lo cual no ocurri6 de inmediato.
Estas mujeres aprovechaban los domingos en los que no tenian responsabilidades
liturgicas, como esta que tuvo 15 horas de duracion, en la que oraron y compar-
tieron juntas en la cima.
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Cuando descendieron y tras difundirse fotos y relatos en redes sociales, la
comunidad supo del motivo de su ausencia y comenzaron los reclamos. Durante
las siguientes semanas, surgieron debates tanto en redes como en encuentros
sociales informales.

Desde una mirada foucaultiana (1992), este episodio refleja como el poder
no se ejerce solo desde el liderazgo, sino que circula por toda la comunidad
mediante multiples mecanismos de control y vigilancia. En este caso, las redes
sociales funcionaron como herramientas de exposicion y extorsion, mas que de
reflexion. En ese sentido, Estefania, otra de las mujeres integrantes del grupo de
senderismo recordaba lo siguiente:

Circularon capturas de pantallas de estados que nosotras subimos este
domingo, en varios grupos de WhatsApp, donde mas en serio que en chiste
habia toda una cosa de «uy miren donde estaban el domingo, las agarramosy.
Se sintid re feo, como si nos estuviéramos escondiendo, como si tuviésemos
algo de qué avergonzarnos. (Entrevista hecha el 15 de diciembre a Estefania.
Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Mediante estas estrategias, otros integrantes de la comunidad buscaban generar
culpabilidad en las mujeres del grupo y que se arrepientan de hacer caminatas
los domingos, para que asistan a los cultos en el templo. Ademas de generar una
manipulacion de su imagen, dandole a entender al resto de la comunidad que
no son el ejemplo a seguir. Y en algunas de las mujeres, estos métodos surtieron
efecto. Esto es lo que me comentaba Macarena, luego de que se diera la exposi-
cion y critica por parte de la congregacion:

No, yo voy a ir a las caminatas, pero solo en los dias de la semana. El domingo,
se lo voy a dejar al Sefior. Aparte que no quiero mas problemas con la iglesia
y menos después de todo este lio que se armo la ultima vez. (Entrevista hecha
el 7 de octubre de 2021 a Macarena. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

En este caso, podemos observar que el ejercicio del poder se relaciona con la
necesidad de garantizar la presencialidad de sus miembros en el espacio del culto
en un contexto post pandémico donde, se estaba recuperando esa costumbre. En
ese sentido, eventos como esa caminata de domingo en el que las mujeres no
asistieron, activaron mecanismos de prohibicion y reconduccion.

Sin embargo, no todas estas mujeres aceptaron pasivamente esta reconduc-
cion al templo. Los sujetos sociales pueden atribuirse el derecho a interrogar la
verdad por medio de lo que Foucault (2003) denomin6 la critica. En este caso,
las integrantes de «Nuevas Aventuras» comenzaron a cuestionar los mandatos
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sobre donde es valido estar (y no estar) un domingo por la mafiana, y sobre qué
se considera un espacio legitimo de culto. Este gesto critico las llevo a transitar
lo que Foucault denomina incertidumbre voluntaria: un terreno incomodo que
desafia lo establecido. Lejos de ser una actitud caprichosa, este cuestionamiento
fue reflexivo. Un dia, en medio de una caminata, Selene molesta con la situacion
que se vivia afirmaba:

Somos iglesia estemos donde estemos, mientras estemos juntos. No necesito
estar si o si dentro del templo para que Dios me hable. Mientras camino,
hablo y escucho a las mujeres soy y somos iglesia. A veces, estar en la natu-
raleza es el mejor culto. Contemplando la creacion de Dios. Y no que no
quiera ir mas al templo, yo asisto, lo disfruto. Elegimos el domingo porque
es el dia que todas tienen libre por el tema del trabajo. (Entrevista hecha el
30 de septiembre de 2021 a Selene. Esquel, provincia de Chubut, Argentina.)

Aqui vemos claramente cémo los sujetos crean argumentos criticos, que producen
un nuevo conocimiento como en este caso, en torno a los sentidos de ser iglesia
y el espacio del culto. En un principio, sera un conocimiento al margen, no asen-
tado, pero las practicas sociales son las que producen con el tiempo ese proceso
de aceptacion dentro de la comunidad. A este segundo proceso Foucault lo llama
la indocilidad reflexiva.

Pero, asi como circuld esa informacion en las redes sociales, en otros escena-
rios tipicos de la socializacion de esta comunidad evangélica, resurgio también
la cuestion «de las mujeres que salen a caminar». Y asi, se manifiestan posturas
(tanto de hombres como de mujeres, referentes y no referentes de la congregacion)
contrastadas, por cuanto algunos estaban a favor y otros en contra.

Quienes se manifestaron a favor, lo veian como una estrategia de evangeli-
zacion para mujeres. De atraerlas no solo al ejercicio y al bienestar fisico, sino
también atraerlas a su salud espiritual y emocional. Por otro lado, los que se
posicionaron en contra, exhibieron dos criticas concretas. En primer lugar, lo
veian como una estrategia de las mujeres del grupo de senderismo, de apartar a
otras mujeres de la comunidad. Esto, en especial, por las caminatas se realizaban
los domingos. En segundo lugar, creian que esa actividad debia acabarse por
cuanto la agenda de la iglesia ya contemplaba un espacio de sociabilidad para las
mujeres en «las reuniones de mujeres». y no era necesario otro espacio femenil.

Todo esto da cuenta que, como en todas las comunidades, al interior de la
Iglesia Bautista de Esquel hay una heterogeneidad en sus integrantes mujeres que
es rica de mapear etnograficamente, aunque no sea el propoésito de este trabajo. Las
actividades de «Nuevas Aventuras» pusieron de manifiesto dicha caracteristica,
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por cuanto algunas sintieron mas afinidad con estas sesiones de senderismo
organizadas por estas mujeres. Mientras que otras se sienten mas comodas con
la reunion de mujeres establecida desde el espacio del templo. En una entrevista,
Martina confirmaba esta diversidad al interior de la comunidad evangélica:

Esa reunion de los viernes es mas para mujeres profesionales, para mujeres
que manejan un estilo de vida mas fifi, que solo toman te dé frutos rojos y
masitas. A mi déjame con la montafia, al aire libre, con tierra en los pies, con
mis amigas. (Entrevista hecha el 23 de noviembre de 2021 a Martina. Esquel,
provincia de Chubut, Argentina.)

Esta actividad femenina, cuestiond la necesidad de un tinico espacio edilicio para
el culto, poniendo en tension la rigidez del templo frente al dinamismo de otros
modos de congregarse. Esta tension puede leerse desde el concepto de espacio
practicado de De Certeau (1990), que distingue entre el lugar (estable, ordenado)
y el espacio (movimiento, experiencia). Las mujeres, al recorrer cerros y lagunas
con fines religiosos, transformaron esos entornos en espacios practicados, cons-
truidos desde sus trayectorias y vivencias en pandemia.

Cada grupo social habita los espacios de forma distinta; mientras algunas
mujeres encontraron contencion en las reuniones femeninas tradicionales dentro
del templo, otras crearon nuevos territorios de fe en la montafia. Esta apropia-
cion resignifica el paisaje natural, otorgando un valor sagrado y estratégico.
En términos de Carballo (2009) se trata de una territorialidad sagrada donde el
territorio emerge de la interaccion entre experiencia, representacion y poder.

Asi, estos espacios no solo ofrecieron contencion religiosa durante la
pandemia, sino que también constituyeron una forma de resistencia. Desde la
perspectiva de De Certeau (1990) esta practica puede leerse como una ruptura con
las fronteras institucionales, proponiendo otras maneras de habitar lo religioso,
mas moviles y situadas en las experiencias de mujeres dentro de la iglesia.

Nuestro trabajo de campo finalizé en marzo de 2022, momento en el cual
dejamos de residir en la ciudad. Segin pudimos reconstruir posteriormente
a través de contactos informales, las caminatas continuaron durante ese afio,
aunque el grupo original comenz6 gradualmente a disolverse, dando lugar a
nuevas configuraciones.
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CONCLUSIONES

A lo largo de este articulo, analizamos las configuraciones y resignificaciones
en torno a la salud, el cuerpo y la actividad fisica en espacios evangélicos pata-
gonicos. Esto se llevo a cabo partir del analisis del trabajo de campo realizado
con mujeres de la Iglesia Bautista de Esquel, concretamente de los talleres de
Salud Integral a los que asistieron desde 2017 hasta el surgimiento del grupo de
senderismo «Nuevas Aventuras» en el contexto de la pandemia por COVID-19.
Mostramos coémo estos procesos no pueden comprenderse tinicamente como una
adopcion acritica de discursos biomédicos o como una reproduccion de mandatos
religiosos, sino como el resultado de articulaciones situadas entre saberes reli-
giosos, biomédicos y de la educacion fisica, activadas y reinterpretadas por las
propias mujeres en sus trayectorias concretas.

En este sentido, el cuidado del cuerpo se presenta como una dimension central
de una concepcion de salud integral que no se limita a la esfera estrictamente
doctrinal, sino que se despliega en practicas cotidianas, vinculos comunitarios
y apropiaciones espaciales especificas. Lejos de constituir una mera interioriza-
cion de normas institucionales, estas practicas evidencian procesos de agencia
femenina en los que el cuerpo se convierte en un espacio de mediacion entre lo
religioso y lo social.

Asimismo, observamos que estas resignificaciones se intensificaron en el
contexto de la pandemia, cuando las restricciones a la circulacion y al culto
presencial tensionaron las formas habituales de sociabilidad congregacional. En
este sentido, la experiencia del grupo «Nuevas Aventuras», con sus encuentros
al aire libre y actividades vinculadas con la naturaleza no s6lo funcionaron como
estrategias de cuidado fisico (siguiendo la logica de los talleres) sino también
como modos de reterritorializaciéon de lo sagrado, a través de los cuales las
mujeres recrearon vinculos comunitarios y redefinieron los espacios legitimos
para la experiencia religiosa.

De este modo, el articulo contribuye a los estudios sobre religion y salud al
mostrar que, en estos contextos, el cuerpo no es simplemente objeto de regulacion
moral o sanitaria, sino un lugar privilegiado de produccién de sentido, disputa y
negociacion en torno a lo sagrado. Analizar estas dinamicas permite comprender
como, en el campo evangélico patagonico, se configuran formas situadas de
relacion entre religion, ciencia y vida cotidiana que desbordan explicaciones
centradas exclusivamente en la teologia de la prosperidad o en la oposicion entre
fe y biomedicina.
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RESUMEN

El objetivo de este articulo es analizar relatos de sanacion de mujeres
pentecostales. Primero, destacando la relevancia de la comunidad de
las mujeres conocidas como Dorcas, quienes realizaban un intercambio
social y simbdlico, gestado entre la persona enferma y la comunidad
pentecostal, que consistia en la dispensacion de sanacion. Segundo,
resulta notable que, a cambio de ello, el enfermo prometia predicar el
testimonio de sanacion en distintos tiempos y espacios para hacer crecer
la comunidad, trayendo nuevos conversos a ella. Tercero, mostrar las
distintas estrategias de sanacion que la comunidad religiosa brindaba al
sujeto enfermo, fundamentalmente, codigos lingiiisticos y simbdlicos, para
buscar el proceso de sanacion, a través de suerios, visiones o reuniones
culticas. Nuestro abordaje teorico se realizo desde la teoria de la narracion
de Paul Ricoeur. La estrategia metodoldgica fue la revision bibliografica
de los relatos de sanacion publicados en la revista Fuego de Pentecostés
entre los arios 1980y 1990. Los resultados revelan la importancia de las
mujeres a partir de la hilvanacion de los relatos de sanacion, bajo el drama
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v la teatralizacion brindados por la comunidad, como fundamento, sustento
y herramienta de crecimiento de la colectividad pentecostal.

Palabras clave: Mujer, Sanidad, Pentecostal, Comunidad, Religion

Pentecostal Women’s Healing Narratives:
Promises, “Dorcasism” and Healing Surgeries in Chile

ABSTRACT

100

This article examines healing narratives shared by Pentecostal women.
First, it highlights the crucial role of the “Dorcas” community, a group
of women who facilitated social and symbolic exchanges between the ill
and the Pentecostal community, centering on the provision of healing.
Second, a notable aspect is the reciprocal promise made by the ill and then
healed individual: to share their healing testimony in various settings and
at different times to foster community growth and attract new converts. A
third significant point concerns the diverse healing strategies offered by
the religious community to the afflicted, primarily involving linguistic and
symbolic codes employed to initiate the healing process through dreams,
visions, or worship gatherings. Our theoretical framework draws on Paul
Ricoeur s narrative theory. Methodologically, we reviewed healing accounts
published in Fuego de Pentecostés magazine between 1980 and 1990. The
findings reveal the pivotal importance of women in weaving these healing
narratives, with the drama and theatricality provided by the community
serving as a fundamental basis, support, and tool for the growth of the
Pentecostal collective.

Keywords: Women, Healing, Pentecostal, Community, Religion
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INTRODUCCION

Una de las cualidades fundamentales ontologicas atribuidas al ser humano es
que es un homo narrans, por su parte, este articulo, al tratar de la mujer, parti-
cularmente de la mujer pentecostal, la destacara como una femina narrans, es
decir, aquella que narra historias. Cuando se revisan los relatos testimoniales
en las revistas pentecostales, es ella quien narra las historias de sanacion de sus
esposos, hijos y las propias, también quien impulsa al marido para dar cuenta de
su historia de curacion y conversion ;Por qué lo hace? Es sabido que la comunidad
pentecostal incentiva a sus creyentes a dramatizar sus relatos. Mas aun, como
seres humanos, «no solo nos contamos historias, también las dramatizamos con
rituales, cantos, teatro, danzas, con mascaras ¢ indumentarias especiales para
personificar, imitar y encarnar a otras personas, a seres fantasticos, animales y
agentes sobrenaturales» (Diaz, 2008, p. 33). Es asi como la mujer canta el relato,
lo ritualiza e incluso lo danza, al amparo de la comunidad pentecostal, con la
finalidad de hacerla crecer.

El pentecostalismo fue definido por Donald Dayton como una religion caris-
matica que se sustentaba en cuatro principios cristologicos: Cristo salva, Cristo
sana, Cristo bautiza y Cristo viene (Dayton, 1991). No existe una mejor sintesis
sobre lo que fue o lo que es el pentecostalismo, sea que alguna denominacion
destaque los cuatro principios, o bien uno mas que los otros. En una sociedad
como la chilena, que casi durante todo el siglo XX estuvo marcada por la pobreza
y la miseria, la oferta de sanidad fue un gran atractivo para los pobres, que no
tenian acceso a la salud publica. Incluso, los antecedentes muestran que para el
afo 1989, el 45,9 % de la poblacion chilena se hallaba en los diferentes niveles
de pobreza y que, de ella, un 20 % se encontraba en la extrema pobreza. De
manera que no resulta sorprendente que, durante la década de 1980, encontremos
la mayor cantidad de relatos referidos a la sanidad en las revistas pentecostales.
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Aunque no es exclusivamente la mujer quien relata los testimonios de cura-
cion, de una u otra forma ella esta presente: como agente de sanidad o sanadora,
o bien como la que busca estrategias o recursos de curacion para sus maridos
o hijos'. Y luego, son ellas las que incentivan a los sujetos sanados a relatar
su testimonio. Por otro lado, cuando ellas dispensan la sanacion, también son
quienes, junto a otras, van de casa en casa o de barrio en barrio, administrando
los bienes salutiferos. Por ltimo, son ellas quienes salen a predicar en la calle y
luego retornan desfilando, marchando y/o cantando hacia el templo. Hasta ahora,
las investigaciones revisadas han abordado parcialmente la importancia de las
mujeres, desde los relatos de sanacion, que no son simples testimonios. Por un
lado, se dan al interior de una comunidad de mujeres, y no solo de un grupo. Por
otro lado, no se trata meramente de una sanacion al interior del templo, sino de
como la comunidad le brinda al converso unos c6digos y un imaginario que le
permiten construir relatos de cirugias® y, por ultimo, transformar las promesas,
otrora mandas catdlicas, en un intercambio social para hacer crecer la comunidad
religiosa. De este modo, el proceso de sanacién no es un mero rito salutifero, sino
que se inserta dentro de un entramado de relatos que construyen historias con la
finalidad de aumentar el numero de feligreses.

1. El «dorquismo». En las comunidades pentecostales, al grupo de mujeres
que las sostienen, desde sus inicios, se les llamo Dorcas (Andrade, 2008;
Orellana, 2009). Las mujeres que son parte de las Dorcas, al llegar una persona
enferma a la iglesia, emplean ritualidades invocativas; entre ellas, la mas
practicada es la llamada «oracion intercesora». Se realiza cuando un grupo
de mujeres ora por ciertos nombres en los espacios de oracion eclesiasticas.
Estas invocaciones implican un proceso muy intenso, que conlleva ponerse en
el lugar de la persona enferma, sentir sus dolores, sus angustias y sus miedos;
a veces se evidencian llantos y gritos desgarradores. Incluso, segiin nuestras
observaciones, en este tiempo-espacio de oracion, las mujeres «concebian
las nuevas almas que llegarian a la comunidad pentecostal» y después, con
la prédica, «daban a luz estas nuevas almas» y «la nueva almay, es decir, «el

Un ejemplo de estas estrategias es el siguiente: las mujeres que se han convertido a las iglesias
pentecostales y que tienen un esposo inconverso enfermo, a veces envian a la iglesia una prenda
personal de este para que se pueda curar a distancia, en un culto de sanacion, sin estar presente,
y convertirse posteriormente. Ello a veces es realizado sin que €l esté en conocimiento de estas
acciones (observacion de cultos de Iglesias Evangélicas Pentecostales, Slootweg, 2018).

A veces, incluso, hay mujeres que respaldan sus testimonios de sanacion con radiografias de
la medicina occidental.
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bebé espiritualy, era entregado a la comunidad, para ser cuidado y alimentado
con la «leche espiritual no adulterada» (usando términos pentecostales). Para
las mujeres intercesoras, esta es una obra del Espiritu Santo, que produce
gemidos del alma para ponerse en el lugar de la otra persona. De este modo,
es el «dorquismo» lo que da fundamento, sustento y crecimiento a la comu-
nidad pentecostal. Son ellas las que predican, oran, visitan y acompafan a
las personas enfermas y nedfitas, tanto en su proceso de sanacién como en
su insercion a la comunidad religiosa.

Relatos de cirugias. Los relatos de sanidad se protagonizan a través de
suefios y de visiones. Ambas estrategias son concebidas como «el tiempo-
espacio sagrado inducido para una hierofania, una irrupcion de lo sagrado»
(Eliade, 1981, p. 18) en lo profano. En cuanto a las visiones, los pentecos-
tales las buscaban como el tiempo-espacio predilecto para recibir la sanidad
inmediata; pero también, para obtener mensajes y llamados al pastorado o a
misiones. Por su parte, los suefios, representan el medio privilegiado de los
milagros de sanacion, tenian tanta importancia como el tiempo-espacio de
las oraciones, y eran perseguidos tanto como las revelaciones culticas. Esta
irrupcion privilegiada de la hierofania, era lo que hacia atractiva la religion
pentecostal para el mundo indigena (Garma, 1986). Una de las caracteristicas
mas significativas de estos relatos de sanidad es la metafora de una cirugia; no
solo se trata de operaciones basicas, sino que también surgen otras metaforas
médicas aplicadas a la religion.

Las promesas. Desde sus origenes, el pentecostalismo chileno enfatizé la
sanacion como una oferta religiosa. Era un proceso de intercambio y recipro-
cidad: la persona enferma buscaba sanidad, se comprometia a través de una
manda o promesa a que, en caso de sanarse, se convertiria al pentecostalismo
y asistiria a la iglesia. Entonces, se activaban los mecanismos comunitarios
para iniciar el proceso de sanacion, especialmente de las Dorcas. Es inne-
gable que la promesa pentecostal se relaciona con la manda catolica. Con la
diferencia de que, en el catolicismo, «la manda permanece rigurosamente en
el secreto y la intimidad de la relacion entre el promesante y la divinidad, ni
siquiera los familiares mas proximos se enteran muchas veces de su conte-
nido» (Valenzuela & Aranis, 2018, p. 555). En cambio, en el pentecostalismo,
el promesante realiza su manda en ptblico, como también su testimonio. En
tanto, en el catolicismo, «el cumplimiento de la manda es publico y notorio,
no solo se realiza a la vista de todos. Tampoco la manda se revela una vez que
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se ha cumplido, solo se hace publico el testimonio de fe que queda inscrito
en las practicas» (Valenzuela & Aranis, 2018, p. 555).

Es através de estos tres mecanismos como las mujeres pentecostales se consti-
tuyen en el sustento del crecimiento y de la existencia social del pentecostalismo:
a) son las que mas han encarnado el relato del testimonio, de la prédica, de la
oracion, del cuidado; ellas encontraban y construian un espacio de participacion,
de dialogo e incluso de vida (Mansilla & Orellana, 2019a; Mansilla & Orellana,
2019b) cumplieron un rol fundamental en la construccion de los templos (Inos-
troza et al., s. f.); ¢) son ellas las que hilvanan la trama de los relatos, teniendo
la virtud de obtener una historia a partir de sucesos diversos o, si se prefiere,
de transformar los multiples sucesos en una historia (Ricoeur, 2006, p. 10). En
efecto, a través de distintos trazos de historias, nos permiten hilar y conocer la
narracion (Foucault, 1996). Cabe resaltar que, segun las revisiones de las fuentes
primarias (revistas publicadas por pentecostales), fue durante la década de 1980
cuando mas relatos y testimonios de sanacion encontramos en nuestras fuentes
consultadas, los que, dada la extension de este articulo, queremos acotar al Norte
Grande de Chile.

Las investigaciones sobre el pentecostalismo chileno han sido muy abundantes
(ver Bahamondes, 2021), pero disminuyen cuando se trata mas especificamente de
las mujeres pentecostales. Ya en los mismos inicios de los estudios encontramos
las primeras referencias a esta ultimas (Lalive d’Epinay, 1968); pero habria que
esperar hasta la década de 1990 para encontrar las primeras investigaciones
concernientes especificamente a ellas (Hurtado, 1993; Slootweg, 1991). En el caso
de Slootweg (1991), hay que indicar que la tematica de investigacion principal
no fue la sanidad, y aunque sus informes incluyen testimonios de sanacion por
parte de mujeres pentecostales, su tema principal fueron las consecuencias de la
conversion al pentecostalismo en las relaciones de pareja. Montecino y Obach
(2002) tampoco abordaron la sanaciéon en profundidad, sino que se referian al
liderazgo y al ministerio de las mujeres en las iglesias pentecostales. Sin embargo,
en las ultimas dos décadas, las investigaciones han aumentado paulatinamente
(Andrade, 2008; Lindhardt, 2009; Mosqueira, 2012; Manriquez, 2021, 2023;
Mansilla, 2012; Mansilla et al., 2017; Mansilla et al., 2018; Mansilla & Orellana,
2013; Mansilla & Orellana, 2014; Mansilla & Orellana, 2019; Mansilla & Pifiones,
2017; Montecino & Obach, 2002; Orellana, 2009, 2010; Slootweg, 2021, 2024;
Concha, 2024). Por otro lado, en lo que se refiere a mujeres pentecostales y salud,
las investigaciones se vuelven mas escasas. El socidlogo Christian Lalive d'Epinay
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fue uno de los primeros investigadores en destacar la importancia que tiene el
proceso de sanacion en el pentecostalismo chileno, al decir que «conversiones
innumerables han sido precedidas por una curacion obtenida por la oracion y la
imposicion de las manosy» (Lalive d’Epinay, 1968, p. 243). Asimismo, otros han
destacado al pentecostalismo como una religion terapéutica (Andrade, 2008;
Foerster, 1989; Mansilla, 2009, 2014; Pifiones et al., 2016, 2018).

Podemos decir entonces que, desde las investigaciones realizadas por Rosa
Andrade (2008) y seguidas por Zicri Orellana (2009), los trabajos son metodo-
légicamente comprometidos con lo femenino, lo que permiti6 tener una mayor
apreciacion y generacion de conocimiento significativo sobre el rol de las mujeres
pentecostales en las ritualidades terapéuticas, no solo como demandantes de
terapias, sino como dadoras y administradoras de tales practicas rituales, tanto
al interior de los templos como en los diferentes espacios culticos, publicos y
privados. En consecuencia, el objetivo de este articulo es analizar los relatos
de sanacion de mujeres pentecostales, destacando el papel de la comunidad,
especialmente de las mujeres llamadas Dorcas, en los procesos de sanacion, las
promesas y las estrategias simbdlicas que acompafian estos testimonios.

METODOLOGIA

Lalive D"Epinay (1968) destaca que «los periddicos pentecostales abundan en
relatos maravillosos de curaciones. Leyéndolos, se reconoce que la experiencia
se cuenta de acuerdo a un modelo: los médicos la habian desahuciado, entonces
intervino un grupo pentecostal y el poder de Dios se manifesto» (p. 244). Las
revistas pentecostales, sobre todo hasta la década de 1990, se pueden comparar
con los «libros de milagros» de las iglesias europeas (Valenzuela & Aranis, 2018),
que son fundamentalmente testimonios. Cuanto mas antiguas, mas testimoniales.
Para este articulo, revisamos las ediciones de la revista Fuego de Pentecostés
publicadas entre 1980 y 1990. En total, consultamos 132 ejemplares, encontrando
a lo menos un testimonio de sanidad por mes. Nuestro criterio de seleccion fue
fundamentalmente geografico, dado que los testimonios debian corresponder a
las tres regiones del Norte Grande de Chile: Arica-Parinacota, Tarapacd y Anto-
fagasta, que es el objetivo del proyecto.
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Tabla 1. Datos descriptivos de los testimonios

N° Titulo del testimonio Autor Lugar Aifio

1 Testimonio de salvacion y David Marco Tapia Estay ~ Arica 1982
sanidad

2 El poder sanador Juan Rojas Iriarte Iquique 1986

3 Irpor todo el mundo y Héctor Belmar Valdez Iquique 1986
predicar el evangelio

4 Yo fui transportada a la gloria Ruth Hernandez de Iquique 1986
de Dios Carrillo

5  Testimonio de salvacion Luis Vicencio Antofagasta 1982

6 Impresionante relato de la Braulio Mamani Amaro Cariquima 1986

conversion de un pueblo

7  Testimonio de salvacion y José Adasme Jara Arica 1983
sanidad

8  Testimonio de sanidad Alicia Rivera de Avilés Arica 1983

9 Dios, dando vista a los ciegos  Insolina Tlayna Arica 1987

10 Y el Sefior oper6 mi mano Maria Valencia D. Antofagasta 1987

11 Relatando una sanidad Santos Rojas Gomez Iquique 1987
maravillosa

12 Dios sana tus dolencias Anggélica Riquelme Arica 1987

13 Me visti6 con vestiduras de Carlota Bobadilla de Arica 1987
salvacion Venegas

14 Testimonio de salvacion y Mariela Hidalgo Antofagasta 1983
sanidad

15 Y el Sefior me sano Sara Lara de Mamani Arica 1987

16 Testimonio de sanidad Lorena Mufioz Loayza Arica 1984

17 Testimonio de sanidad Luis O. Contreras Lobos ~ Tocopilla 1981

Nuestro criterio principal de seleccion de los relatos es que apareciera invo-
lucrada la comunidad de mujeres pentecostales, esto es, las Dorcas, porque son
ellas las que inician el proceso de sanacion, el milagro no es la sanacion en si
misma, sino el acompafiamiento, es decir, se sana en comunidad. Por lo demas,
es el espacio regional que menos se ha investigado en cuanto al pentecostalismo,
especialmente en lo que se refiere al rol de las mujeres pentecostales en los
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procesos de sanacion. De este modo, este es un trabajo historico, fundamentado
en archivos, cuyo objetivo obedece a un propdsito mas amplio, que consiste
en develar que la agencialidad de las mujeres es una construccion social, no
necesariamente religiosa. Es decir, la agencialidad de las mujeres no nace en las
instituciones religiosas: las que se convierten al pentecostalismo, ya eran agentes
antes de esa conversion. Lo que hace el pentecostalismo es canalizar y brindar
codigos lingiiisticos y simbodlicos a esas mujeres para que tejan sus relatos y
construyan sus historias, y de ese modo deja memoria de su agencialidad.

LA PROMESA COMO INTERCAMBIO PARA LA COMUNIDAD

Concordamos con la tetradefinicion que Dayton (1991) hace del pentecostalismo;
sin embargo, lo fundamental de este es su principio ontoldgico de ser comunidad.
El Cristo que viene, que sana, que bautiza y que salva solo tiene sentido en la
comunidad. Cristo venia por una comunidad de salvados; bautizaba a un creyente
en la comunidad; sanaba en y desde la comunidad y salvaba a través de ella, lo
cual es destacado y revivido por la colectividad pentecostal. Incluso cuando
encontramos relatos de sanacion en que la comunidad no interviene directamente,
se trata de creyentes que participan en una colectividad pentecostal, como se
destaca en algunos testimonios:

Tuve un gran accidente, por una caida desde un puente ferroviario, lo que
produjo fractura [con quebrada] del cuello del fémur. En mi afliccion, al
quedar inmovilizada, clamé al Sefior por misericordia, pidiéndole que permi-
tiera poder caminar nuevamente... y tuvo lastima de mi, y me levant6 de mi
lecho de afliccion... Entonces hice la promesa al Sefior de hacer publica su
inmensa misericordia a través de la revista de nuestra iglesia... (Sara Lara de
Mamani, Arica, agosto de 1987, Fuego de Pentecostés).

La comunidad les entrega los recursos a los creyentes para que dispongan indivi-
dualmente, a través de las ritualidades, su relacion con lo divino, pero con ciertas
condiciones 0 compromisos comunitarios, tales como difundir y dar testimonio de
su proceso de sanacion: Cristo sana, pero en y desde la comunidad pentecostal.
Por ello es que las promesas se parecen a las mandas catolicas, dado que «las
mandas refieren a problemas dificiles de resolver o practicamente imposibles,
respecto de las cuales se ofrecen por ello mismo contraprestaciones proporcio-
nales» (Valenzuela & Aranis, 2018, p. 555). Tal como lo destac6 Lalive d’Epinay
(1968), el pentecostalimo rechaza el catolicismo, pero al mismo tiempo continia

107



Alicia AGURTO et al. / Relatos de sanacion de mujeres pentecostales

con sus ritualidades y creencias. De este modo, el pentecostalismo «rechaza el
poder de sanacion de los santos, pero proclama que la curacion divina se obtiene
facilmente, si se intercede directamente ante Dios» (p. 96)°. Pero hay algo muy
creativo e innovador que hace el pentecostalismo: brindarles el marco simbdlico
y material a las mujeres para hilvanar sus relatos, a través de diferentes aconteci-
mientos. En este sentido, «un acontecimiento es mucho mas que una ocurrencia,
es decir, algo que simplemente sucede: el acontecimiento es el que contribuye al
desarrollo del relato tanto como a su comienzo y a su final desenlace» (Ricoeur,
2006, p. 10).
Otro relato destaca:

Empecé a quedar ciega, de tal forma que ya no podia leer la Biblia... Un dia,
muy angustiada, clamé a mi Dios pidiendo que ¢l me sanara; cuan grande fue
mi sorpresa cuando, un dia, al estar orando a mi Dios con llanto y afliccion...
noté que mi Dios me habia sanado... (Insolina Tlayna, Iglesia Evangélica
Pentecostal de Arica, abril de 1987, Fuego de Pentecostés).

Convengamos en que el pentecostalismo «desaconseja las largas oraciones
privadas, pero preconiza que sean hechas en voz alta» (Lalive d 'Epinay, 1968,
p- 96). Las rechaza bajo la forma de plegarias prescritas, sin embargo, promueve
las largas oraciones individualmente creadas, donde el mismo orante construya
su relato invocativo.

La estrategia de continuidad con el catolicismo era lo que le permitia llenar los
vacios territoriales de las parroquias catolicas, con pequefios templos pentecos-
tales, donde la comunidad de creyentes se iniciaba en la casa de un convertido. Si
bien esta casa-templo era dirigida por un pastor, la responsabilidad de la ejecucion
de los cultos recaia sobre un «encargado de obra» (generalmente duefio de casa
convertido). De este modo, ante la ausencia de sacerdotes catolicos, este vacio era
llenado tanto por pastores como por «encargados de obray» que ejercian trabajo
pastoral. El obispo Bernardino Pifiera tenia esa preocupacion, a fines de la década
de 1960, al decir: «los competidores de la Iglesia Catolica en el ambito religioso
no son las iglesias protestantes, sino el pentecostalismo, porque han entrado en
el alma popular de Chile» (Pifiera, 1968, p. 10). Sin embargo, la mayor parte del

Sin embargo, la sanidad pentecostal también se obtiene muchas veces a través de un interme-
diario: no del santo, como en el catolicismo, sino de la pastora, o de las mujeres Dorcas reunidas.
En algunos casos, menos frecuentes, se han registrado testimonios en que las creyentes piden
sanidad a Dios en sus casas en forma privada, sin estar presente un intermediario humano de
la iglesia, solamente a través de la oracion. Esto se aplica a casos de enfermedades de menor
gravedad.
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trabajo eclesiastico la realizaban las Dorcas: eran ellas las que visitaban a los

enfermos, salian a predicar a las calles, iban a evangelizar y a orar a los hospi-

tales, e incluso visitaban las carceles. De este modo, a los cientos de pastores que

competian con el siempre diezmado grupo de sacerdotes catdlicos, se sumaban

las huestes de mujeres predicadoras que pululaban por las calles, plazas y barrios.
Otro relato destaca:

Tuve una enfermedad molesta; por las noches me venia una tos insostenible
que lograba ahogarme. .. Con toda esta afliccion, llegaba a la casa de mi Dios,
y una noche bendita, el Sefior se glorific6 dandome la completa sanidad.
Entonces le prometi a mi Dios mandar este testimonio de sanidad a la revista
Fuego de Pentecostés (Lorena Mufioz Loayza, Arica, enero 1984, Fuego de
Pentecostés).

Al igual que en el catolicismo, la sanidad a través de una manda es un don y
una responsabilidad que requiere de un testimonio publico y, de no hacerlo, la
enfermedad volvera (Foerster, 2005). Pero el retorno de este don se hace en
beneficio de la comunidad: para que crezca, se traec a mas conversos. Sobre todo,
a enfermos, para que sean sanados, en especial, a través de los relatos; porque
«la historia narrada es siempre mas que la simple enumeracion, en un orden
seriado o sucesivo, de incidentes» (Ricoeur, 2006, p. 10). Los énfasis cambian
si son contados oral o bien escrituralmente. La comunidad pentecostal dota a
la oralidad de teatralidad y drama, lo que hace que su mensaje sea convincente
para los oyentes. Se transforma, asi, en «una comunidad fraternal, acogedora,
sencilla, de su mismo ambiente, y de su mismo barrio» (Pifiera, 1968, p. 11). Cabe
destacar que la comunidad pentecostal no era la primera opcion de las mujeres
y los pacientes: lo era mas bien el sistema médico publico o las parroquias cato-
licas, pero ambas eran ineficientes; en especial, las «parroquias catdlicas que son
grandes, frias y lejanas, donde nadie conoce a nadie, no se interesa por nadie,
isalvo el pequefio grupo de los militantes unidos con su parroco!» (Pifiera, 1968,
p- 12). La diferencia es que, en el catolicismo, el dispensador de sanidad solo es
el sacerdote, que muchas veces no se encuentra permanentemente en la parroquia
barrial. Pero en el templo pentecostal, al ser este una «casa-templo», siempre hay
alguien presto a orar. Si se trata de un templo, el pastor vive al lado de este, en
la casa pastoral. Ademas, para el caso de un creyente parroquiano, este tiene la
libertad de ingresar al templo cuando quiera, para orar.

En esta época, la década de 1980, durante el gobierno militar, mientras las
otras comunidades, especialmente las barriales, estaban en crisis por la persecucion
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politica y social de la dictadura, las comunidades pentecostales gozaban de libertad
de reunién, porque sus autoridades religiosas se habian comprometido con el
general Pinochet mediante una carta de apoyo en el afio 1975. De este modo,
la comunidad pentecostal se vuelve relevante, reuniéndose varias veces en la
semana. Se realizaban, ademas, muchas vigilias (cultos durante toda la noche). La
comunidad se tornaba ubicua en la conciencia del creyente, lo que no significaba
que fuese determinante e invalidante de su propia conciencia, ya que disponia de
una autonomia relativa. Pero ante la ausencia de otros recursos comunitarios, ya
sean publicos o sociales, la comunidad pentecostal se volvia muy importante. Los
temas de enfermedad y curacion a través de la oracion figuran con mas frecuencia
en los testimonios femeninos (Lindarth, 2009), y son las mujeres las que ordenan
los acontecimientos a través de la narracidn, siendo esta ultima la que permite
organizar los relatos y lo vuelve todo inteligible (Ricoeur, 2006). La comunidad
pentecostal brinda los codigos lingiiisticos y simbolicos para dramatizar el relato
y hacerlo convincente para los enfermos que requieran de cuidado y atencion.

Con mucha gratitud doy gracias al Sefior, por la sanidad que hizo en mi
esposo encontrandose desahuciado de los médicos en el hospital de neuroci-
rugia en Santiago, ya que padecia de un tumor al cerebro; en esas condiciones
clamo al Sefior prometiéndole que si ¢l le sanaba, le serviria; como Dios
es amor, escuchd ese clamor, sanando a mi esposo... De este modo, habia
pasado de muerte a [de] vida. Bendito sea mi Dios; mi esposo esta lleno de
salud, sirviendo a nuestro Dios, quien le ha sanado y salvado. Ahora estamos
en la iglesia de Arica junto al amado siervo de Dios que nos ha acogido con
gran carifio sirviendo a Dios (Angélica Riquelme, Arica, octubre de 1987.
Fuego de Pentecostés).

En el relato se puede apreciar la importancia de la promesa, por parte del orante,
quien se transforma en promesante, emulando la manda. Entendiendo que «la
forma mas comtn de la manda es aquella que se produce a través de episodios
criticos [entre quienes], principalmente en aquellos que no han llevado una
vida religiosamente calificada. Se hace generalmente por problemas de salud;
consiste en solicitar expresamente un milagro» (Valenzuela & Aranis, 2018,
p- 554). Y los relatos muestran que quienes buscan la solucion al problema, mas
alla de la médica, son las mujeres. Ellas son las que incentivan, y luego velan
por el cumplimento de la llamada manda o promesa. Cabe destacar aqui que «las
funciones directivas estan reservadas a los hombres; por el contrario, los dones
mas caracteristicos son el dominio de las mujeres: danza, glosolalia, profecia y
también ciertos procedimientos de curacion» (Lalive d’Epinay, 1968, p. 240).
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LOS CODIGOS LINGUISTICOS Y SIMBOLOS COMUNITARIOS
EN LOS RELATOS DE CIRUGIAS

Una de las caracteristicas mas significativas y relevantes de los testimonios
pentecostales de sanacion son las dramatizaciones: la simulacion del proceso de
sanacion. También surgen cddigos de emulacion profesional como: el cirujano;
las asistentes de cirugia y, de igual modo, el didlogo en el proceso quirtrgico,
donde el paciente no es presa de su enfermedad, sino un hijo o una hija del
«Médico celestialy», del «Doctor celestial» o del «Médico divino» (Guerrero,
1994; Mansilla, 2014). Los relatos muestran que la sanacion no era solo un
proceso realizado espontaneamente, sino que iba acompafiado de una vision o
de un sueio. El proceso se lleva a cabo emulando una operacion quirurgica, con
todo las ritualidades, instrumentos y andamiajes operatorios, como se destaca
en los testimonios.

...el Sefior me operoé en un suefio... Sofié que me encontraba en un hospital.
De pronto, entra una enfermera con un carrito, y traia algo tapado con un
pafio blanco. Luego, entra un personaje completamente vestido de blanco,
y la enfermera acerca su carrito a mi cama y pregunta: «Doctor, ;jlo va a
operar Ahora?» «Si», - responde el doctor - «jAhora mismo!» Y luego veo
que sus manos, muy rosaditas, abren mi estdmago y de ¢l saca[n] unas piedre-
citas. Luego me dice: «Esto era lo que te molestaba, hijo». En ese momento
me muevo en mi cama y despierto, comprendiendo que el Sefior me habia
operado... Mi Dios me san6... Mi esposa me incentiva a publicar el testi-
monio [en] la revista de la iglesia (Juan Rojas Iriarte, Iquique, febrero de
1986, Fuego de Pentecostés).

Una de las formas mas privilegiadas del relato se realiza en un suefio, donde
ocurre la practica de sanacion. De este modo, se intenta «componer una historia
desde el punto de vista temporal, obteniendo una configuracion de una sucesion»
(Ricoeur, 2006, p. 11), lo que permite hilar el relato. Es la comunidad pentecostal
la que entrega los codigos lingiiisticos y simbolicos para creer, sofar, interpretar
y narrar el proceso de sanacion. Y son las experiencias de teofania individual las
que brindan el privilegio de una mision al interior de la comunidad pentecostal
y, si ademas va acompafiado de un proceso de sanacion, esta se rodea de un aura
de distincion indubitable. La teofania implica un proposito: se es sanado para ser
llamado, ya sea a predicar, siendo pastor, o bien misionero. En esta narracion, la
mujer aparece como asistente del Doctor, y, por otro lado, es ella la que urde la
trama narrativa para que sea dada a conocer en la comunidad pentecostal.
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Un dia, de camino a Chusmiza, pueblito ubicado a 150 km al noreste de
Iquique, donde comenzariamos nuestra mision pedestre... nos pusimos a
orar y entre nosotros iba un joven muy delgadito convaleciente de una enfer-
medad de sus pulmones; el Sefior... a través de una hermana... lo oper6 con
unos cuchillos como bisturies médicos, le saco los pulmones malos y le pone
organos nuevos. (Héctor Belmar Valdez, Iquique, abril de 1986, Fuego de
Pentecostés).

Chusmiza, un pueblo aymara, estd a 150 km de Iquique; se ubicaa 3200 m s.n.m.,
asi que los habitantes de la costa que subian hasta esa altura, mas atn con una
enfermedad pulmonar, veian extremadamente afectado su sistema respiratorio.
En efecto, una oracion por un enfermo del mismo grupo es una evidencia que
reafirma la fe de los «cuasimodistas pentecostalesy, es decir, de quienes llevan la
dispensacion de la curacion. Aqui se trata de una hierofania que culmina en una
cirugia performatica: en medio de la oracion, una hermana se levanta en éxtasis,
generalmente junto a otra hermana que selecciona ella misma, ambas extasiadas.
Mientras el grupo ora, la hermana inicia el proceso gestual, sefializando que hace
de doctor, para realizar una operacion. Pide los implementos, realiza los cortes,
extrae el organo afectado y lo reemplaza por otro nuevo. Esto «se realiza en
medio [de] un rito clltico con mucho estremecimiento y quebranto» (Moulian,
2009, p. 191). Se trata de un poder que el pentecostalismo otorgaba fundamen-
talmente a las mujeres, como una compensacion de su exclusion del pulpito y
del pastorado. El poder que las mujeres tienen proviene del Espiritu Santo, que
les es entregado para que lo usen con fines de sanacion. Es decir, «este poder es
transferido a los y las cristianas para que desarrollen el trabajo santo que va en
beneficio de la construccion de un mundo en el que reine la bondad, la salud, la
vida, donde las primeras responsables son las mujeres» (Orellana, 2009, p. 116).

Una terrible enfermedad se apoderd de mi cuerpo... Fue asi que, un bendito
dia, estando muy mal, veo que entra a mi pieza un personaje, el que traia dos
cuerpos, y me dice: cierra los 0jos, que te voy a operar; yo estaba totalmente
despierta, obedeciendo a la voz divina mi Sefior. Empez6 su trabajo, abrio
el pecho de uno de los cuerpos que €l traia y lo puso encima de mi espalda,
donde aparecieron dos manos muy blancas y perfectas. Esas manos empe-
zaron a limpiar mi espalda con unos algodones y mientras me limpiaba, una
voz muy fina y muy apacible conversaba conmigo y me decia: hija mia, estos
son huesos secos sin vida, tal como dice en Ezequiel 37 verso[s] 3 y 4, y con
su voz muy apacible y consoladora me seguia hablando: hija mia, te amo mas
que a las nifias de mis ojos, y asi amo a todos los que aman mi venida. Es por
eso que te he venido a sanar, porque te necesito... Ahora, después de haber
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limpiado mi espalda, empez6 a limpiar mi pecho, y continuaba hablando:
te he sacado del hoyo profundo, ya estabas muerta y de muy mal olor. Le
pregunté si esas manos eran de Jesus o de un angel. El me dijo: son de Jehova
de los ejérceitos, Dios de Israel. Después de limpiarme mi pecho, coloc una
tela sobre la abertura del hueso y enseguida cerr6 la otra herida. Cuando mi
Sefor me estaba sanando, se escuchaba el himno 129, en el mismo momento
que desde el cielo descendia un rollo de vendas con las que vend6 mi cuerpo
(Alicia Rivera de Avilés, Arica, agosto de 1983, Fuego de Pentecostés).

Como destaco Bernardo Guerrero, para la religion evangélica, la sanidad o salud
se relaciona con el estatus de estar «salvado», es decir, de estar entregado a la
obra del Senor, administrada por la jerarquia de la Iglesia. Desde este punto de
vista, la sanidad equivale a ser elegido o «apartado del mundo», segtin la termi-
nologia pentecostal (Guerrero, 1995, p. 157). Es por ello que en este relato de
sanacion aparecen varias expresiones relacionadas con palabras que alimentan
la subjetividad de la mujer enferma: «hija mia»; «hija mia, te amoy»; «eres la
nifia de mis ojosy; «he venido a sanarte, porque te necesito»; «te he sacado del
hoyo profundoy, etc. Ese era el discurso del pentecostalismo, un grupo religioso
historicamente estigmatizado (Mansilla, 2014) y que apelaba a hombres y a
mujeres pobres. Resaltaba la idea de que ellos eran el «pueblo de Dios», y que
tenian un «destino manifiesto»: el de ganar a Chile para Cristo. Cada creyente,
cada converso era especial, y tenia esta sagrada tarea y sentido misionero. En
esta mision, la de ganar, uno a uno, para el pentecostalismo, a Chile entero para
Cristo, fueron las mujeres quienes, en el dia a dia, hacian posible presagiar el
alcanzar dicha utopia. Son las constructoras de «la historia narrada como una
totalidad temporal y el acto poético [es visto] como una mediacion entre el tiempo
como flujo y el tiempo como duracion» (Ricoeur, 2006, p. 11). De este modo, la
mujer es sanada para seguir extendiendo el evangelio entre otras mujeres. Asi,
la sanacion era un don que debia retribuirse en y a través de la comunidad. No
hay don gratuito; se espera y se exige la reciprocidad.

Sufri una terrible infeccion a mi mano derecha... Oré por algunos meses con
mucha intensidad, hasta que una noche tuve un suefio maravilloso: me veia
predicando junto a mis hermanas Dorca[s], cuando vino a mi un personaje
hermoso que me tomo la mano, y de uno de mis dedos me sacé lo malo; luego
lo vendo; yo le dije: Sefior, este otro dedo también esté infectado: el personaje
hizo de igual manera, lo oper6 y qued[é] completamente sana; al seguir cami-
nando, levanté mi mano en alto y grité jHermanos, Dios me sand, jDios me
sand! (Maria Valencia, Antofagasta, julio de 1987, Fuego de Pentecostés).
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En la mayoria de los relatos que tienen que ver con la conversion, los motivos de
salud aparecen como privilegiados. El logro de la salud y la sanidad se obtiene
por el ingreso a la religion pentecostal. Y el paso de una situacion profana (enfer-
medad) a otra totalmente distinta, sagrada (salud), a través de la conversion,
permite el alivio psicosomatico del recién convertido (Guerrero, 1995, p. 157).
No obstante, la enfermedad y, por consiguiente, la sanacion, trae aparejada una
nueva etapa: se es sanada(o) para renovar el cumplimiento del relato sanador.
Ello ocurre al interior de la comunidad, para revitalizar el proceso de sanacion,
para los mismos conversos, hijos e hijas del pentecostalismo. De ese modo, la
sanacion no era meramente una sefial para que se conviertan los inconversos; sino
también un signo para los ya conversos, para revitalizar el proceso de sanacién
al interior de la comunidad, de modo que esta ultima quede fortalecida.

Siendo yo una mujer viuda con cinco hijos, sufri una enfermedad a mi cabeza
al lado izquierdo; esto se fue agravando; cada dia sufrir, durante un afio... Un
dia, vino mi Sefior en su grande misericordia para sanarme por intermedio
de una revelacion; como a las siete de la mafiana aparece el Sefior, baja del
cielo; yo lo miro, se acerca a mi y venia un militar al lado derecho, el cual
saca una tabla blanca que traia, la que deja caer al suelo, para que el Sefior
pusiera sus pies; luego el Sefior se lleva la mano a la frente, de la cual sale
sangre, y la coloca en mi dolencia, al lado izquierdo de mi cabeza, y me dijo:
yo tengo poder para sanarte. Al despertar, estaba sana del terrible dolor de mi
cabeza... Después sufri una enfermedad cronica a la garganta; botaba mucha
sangre por la boca, pero un bendito dia el Sefior se glorificé nuevamente. En
una revelacion, el Sefior me dice: Siéntate [en] la cama; poniéndote [ponién-
dome] en la almohada, me despeja la lengua, y la raspa, como quien limpia
una lengua de cordero; estaba tan sucia, y €l la dejo limpia; luego la colocd
en su boca y me receto la leche por ocho dias. (Carlota Bobadilla de Venegas,
Arica, diciembre de 1987, Fuego de Pentecostés).

El pentecostalismo llegaba a ese grupo de personas, especialmente mujeres pobres,
sin ninguna posibilidad de asistencia médica; por ello se solia dar «el éxito de
su expansion a la ‘sanacion divina’, a la que recurren agentes en posicion de
subalternidad estructural y desigual acceso a los servicios médicos respecto a las
clases dirigentes» (Moreira, 2014, p. 4680). Segtn los relatos revisados, la mayor
intensidad se produjo en la década de 1980, aquella que los economistas llamaron
«la década perdida, por la crisis de 1982, que afectd toda América Latina. En
ese tiempo, Chile fue uno de los paises mas afectados, por ser el laboratorio del
modelo neoliberal (Mansilla & Orellana, 2018).
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Aqui destacaremos dos relatos de sanacion, ambos producidos a partir de un
suefio con metafora quirtirgica. Cabe destacar que la sanacion era mas un proceso
que un resultado final. No era tanto como: sanado una vez, siempre sano; sino
mas bien, sanado una vez, siempre sanando. Dicho proceso salutifero permitia
la revitalizacion agencial y comunitaria, para seguir creciendo.

Padecia una enfermedad intestinal... Esta enfermedad me hizo llegar al evan-
gelio, donde oi que Dios sanaba, me aferré a esta esperanza y pedi a Dios
que me sanara. Una noche, mientras dormia, pude sentir que mi bendito Dios
me operaba, y desde ese momento quedé sana por la gracia de Dios. Y segui
sirviendo muy contenta a mi sefior Jests. Pasado algiin tiempo, me vino una
enfermedad a mi nariz y ojos, afectindome el derecho, por espacio de seis
meses; clamé a mi Sefior Jestis con mucha fe, y él me operd, sacando raices
de mi nariz... También sufri una enfermedad al corazén, mi fe era que el
sefior Jesiis me iba a sanar; una noche, en un suefio, veia una mesa llena
de pan amasado, y yo preparaba el horno para cocerlos... Cuando mi sefior
Jesus comienza a operarme; yo llamaba a mi esposo ¢ hijos en el suefio, los
cuales querian llevarme a un hospital, mas yo confiaba y esperaba en mi
Dios, y asi lo hizo (Ester Cortés de Galleguillo, Arica, enero de 1984, Fuego
de Pentecostés).

El pentecostalismo llegaba con fuerza a los sectores mas pobres; hombres y
mujeres que vivian en una pobreza estructural: habian nacido y crecido en ella.
En efecto, sus organismos estaban muy propensos a las enfermedades, especial-
mente las mujeres, cuyas afecciones se intensificaban con la maternidad (Mansilla,
2016). Por ello, cobra ain mayor importancia el relato de la mujer, que habia
sido sanada una y otra vez de distintas enfermedades y dolencias. Primero, la
enfermedad y la subsecuente sanacion la habian llevado a convertirse. Segundo,
habia internalizado los simbolos y significados de la comunidad, para buscar la
sanacion por si misma, sobre todo, en suefios. De este modo, toda «historia bien
narrada ensefia algo; mas bien, decia que la historia revela aspectos universales
de la condicion humana mucho més dependiente de los aspectos anecddticos de
la vida» (Ricoeur, 2006, p. 12). Al tratarse de seres humanos comunes, sus relatos
no importan para el canon de la historia nacional, pero si, para la historia de la
comunidad, por lo menos, en ese contexto. Lamentablemente, en la actualidad,
ya no importan tanto, ni siquiera para la misma comunidad. Se han vuelto, en
parte, relatos inverosimiles.
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LAS DORCAS: LA COMUNIDAD QUE ACOMPANA

El pentecostalismo no equipara la sanidad con salvacion, pero si las relaciona
estrechamente. La salvacion metahistorica (o transhistérica) no es la inica que
le interesa al pentecostalismo. La absoluta conviccion de los y las creyentes
pentecostales de ser «hijos e hijas de Diosy» los impulsa esperar gestos concretos
del amor divino, siendo la sanidad una de las experiencias mas esperadas y valo-
radas (Chiquete, 2004). Cabe resaltar que, a las personas comunes y corrientes
no les interesa la salvacion, excepto en el lecho de grave enfermedad o riesgo
de muerte. ;Salvarse de qué, por qué y para qué? No obstante, a las personas si
les interesa la sanidad en medio de la enfermedad y del dolor. Y es ahi donde
aceptan la propuesta de salvacion del pentecostalismo, a modo de intercambio:
me sano, entonces acepto la oferta de salvacion. Pero una vez que la persona
enferma llega a la comunidad, no se repara en atenciones, cuidados y acompa-
famiento, porque las muestras de afecto de la comunidad son signos del amor
de Dios. Porque ser sanados por Dios equivale para estos creyentes a ser amados
por Dios. Y significa también ser salvados de una situacion de dolor, debilidad,
exclusion o simplemente malestar o preocupacion; implica ser salvados de la
miseria. En este sentido, la sanidad y salvacion inmediata abren un horizonte
salvifico, donde los y las pentecostales amplian y profundizan su esperanza
de «salvacion en Cristo», la salvacion trascendental (Chiquete, 2004). En este
plano cabe destacar que, si bien las historias se narran, la vida se vive (Ricoeur,
2006). Estar sano permite trabajar y proveer a la familia; la narracion le brinda
un horizonte de sentido a la vida.

El Sefior me trajo a la iglesia de Arica... Un dia senti un dolor tan grande en mi
cuerpo, que no me dejaba orar a mi Sefior, pero yo sabia que era una prueba y
que debia tener fe y orar mas a mi Salvador, ya que ¢l podia sanarme. Un dia
pasé al altar, me hinqué ante el Sefior, pidiendo misericordia. Las hermanas
pusieron las manos y me ungieron; fue cuando senti que el Sefior me lavaba
con su sangre, quitando el dolor que me aquejaba. Gracias doy a mi Sefior,
por haber obrado en mi ser, al darme salvacion y sanidad... (David Marco
Tapia Estay, Arica, enero de 1982, Fuego de Pentecostés).

En términos funcionales, el culto pentecostal constituye un «ritual de sanidad»,
proveedor de ayuda terapéutica a los requerimientos de los solicitantes (Moulian,
2017, p. 169). En este sentido, es la comunidad la administradora de los bienes
salutiferos. Aunque en ocasiones no se explicite de qué se trataba el dolor, lo
interesante es que el relato resignifica la dolencia no como un castigo, sino como
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una prueba. Mientras la enfermedad, para los inconversos, es un medio para la
salvacion; para los conversos es una prueba de la fe del creyente, para continuar
aportando a la comunidad religiosa. Si en el inconverso la promesa es «si me
sanas, me convierto»; en el converso es «si me sanas, salgo a predicar». De alli
se deriva la idea de enfermedad como prueba y no como castigo: el dolor es un
recordatorio de la agencialidad del creyente frente a la comunidad. En todo tiempo
y en todo momento, se predicaban relatos de sanacion; pero, al ser publicados en
la revista, tal como sucedia en los libros de sanacion, esta brindaba a los lectores
conversos un hilo para tejer textos con sus propias texturas y aplicarlas a sus
vidas. De este modo, «el acto de leer pasa a ser asi el momento crucial de todo el
analisis. Sobre €l descansa la capacidad del relato de transfigurar la experiencia
del lector» (Ricoeur, 2006, p. 15).

Teniendo una enfermedad incurable que me aquejaba mi estomago, una
hermana me hablé de este santo evangelio y que Jestis sanaba y salvaba al
pecador. Un dia, acudi con mi esposa a la casa del Sefior, donde pas¢ al altar y
los hermanos me ungieron en el nombre del sefior, y Dios que me estaba espe-
rando con sus brazos abiertos, me dio la sanidad al instante, quedando sano
hasta ahora (José Adasme Jara, Arica, enero de 1983, Fuego de Pentecostés).

Las ritualidades, si bien son dinamicas, en su estructura no han cambiado mucho,
porque Lalive d’Epinay (1968), en su observacion de campo a mediados de la
década de 1960, describia algo similar a este relato: «La oracion por los enfermos
es un momento importante del culto. Los que asi lo desean, pueden acercarse al
estrado, se arrodillan y los ancianos oran, con la mano puesta sobre la cabeza
del fiel» (p. 244). Un dicho popular es «se cuenta el milagro, pero no el santoy;
aqui, en cambio, se cuenta el santo, pero no, en qué consistio el milagro. Se dice
que ocurrio la sanidad, pero no se detallan las caracteristicas de la afeccion. Pese
a la asistencia sanadora de los ancianos hacia la comunidad, también existe una
distribucién de género en ella: los hombres oran y ungen a los hombres; y las
mujeres, a las mujeres. Son también las mujeres quienes se encargan de las visitas
a los hogares de los enfermos. Y, segin nuestras observaciones de campo, las
mujeres pentecostales también reunian alimentos entre la comunidad, cuando el
hogar del enfermo estaba muy necesitado. Esto no se relata en los testimonios.
De hecho, cuando la persona enferma era una mujer separada o viuda con hijos,
las mujeres pentecostales, ademas, se encargaban del aseo del hogar, y de asistir
como enfermeras a la persona enferma. La solidaridad y la generosidad de la
comunidad fidelizan a la persona convertida, una vez recuperada. El relato escrito
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es solo una extension del relato oral; y una vida no es mas que un fenémeno
bioldgico, mientras no sea interpretada (Ricoeur, 2006). De esta manera, entre
el relato oral y el escrito se produce algo caracteristico de la cultura pentecostal:
la oralitura (Mansilla & Concha, 2025).

Tenia una enfermedad tan dolorosa y permaneci dos meses y medio hospi-
talizado, sin haber tenido ninguna mejoria tampoco. Un dia, recibi carta de
mi seflora esposa y me decia que pidiese el alta, y que habia encontrado un
médico que me iba a sanar. Pedi el alta, y llegué a mi hogar; entonces recién
mi esposa me cuenta que se habia hecho evangélica, y que iba todos los dias
a la iglesia con mis hijos y mi suegra, y que los hermanos oraban con fe, por
mi... Comencé a ir a la iglesia y los hermanos me daban la uncion, hasta
que nuestro Sefior escucho las oraciones y me sané de las enfermedades que
padecia... Nuevamente, cai enfermo, y en vehiculo iba a la iglesia, y mis
hermanos oraban por mi, hasta que nuestro Sefior nuevamente hizo la obra de
sanidad. Agradezco a mis hermanos de la iglesia de Maria Elena y de Toco-
pilla por sus oraciones. (Luis Contreras Lobos, Tocopilla, enero de 1981,
Fuego de Pentecostés).

En los barrios urbanos pobres, las mujeres asumen aquel papel de liderazgo, el
cual Brusco (1994) atribuye a expectativas frustradas de apoyo econdémico y
emocional por parte de los hombres. Luego, algunos hombres se convierten en
complices de la conversion, pues también desean escapar de las implicaciones
destructivas del machismo (Slootweg, 1991). Su recompensa es la confirmacion
del hombre como el «jefe» del hogar, ahora reforzado por la autoridad biblica
(Brusco, 1994). Por otro lado, David Stoll destaca que el pentecostalismo redefine
los objetivos de los hombres, para coincidir con las aspiraciones de sus mujeres,
las cuales estan centradas en los nifios y la subsistencia (Stoll, 1991). Pero no es
solo el pentecostalismo el que permite el protagonismo femenino: hablamos aqui
de la mujer de los sectores pobres, habituada a la autonomia, a buscar respuestas
y soluciones para sus hijos y marido. Es ella quien encuentra en la comunidad
pentecostal esas respuestas. Una vez convertida, el pentecostalismo sacraliza
su autonomia y su proactividad. Es decir, le asigna sentido a la agencialidad ya
existente en la mujer. No obstante, al convertirse el «hombre del hogar», el pente-
costalismo hace recaer sobre €l la responsabilidad social acerca de este Gltimo:
la de ser un padre responsable, un marido no violento con su esposa, y alejado
del alcoholismo. A cambio de eso, legitima la sumision de la mujer y de los hijos
(Montecino & Obach, 2002). De este modo, la sanidad se complementa con la
salvacion, en este caso, la del hogar y de la familia. Pero este proceso de sanidad-
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salvacion también tenia un alto costo para el converso: debian congregarse todos
los dias, €l y sus acompaiiantes; y también los y las sanadoras de la comunidad
pentecostal. Porque orar por una persona enferma implicaba compromiso y
dedicacion. Pero ;qué ganaba la comunidad con el milagro de la sanacion? La
conversion de la familia, pero también de uno o dos fervorosos predicadores,
que atraeran a nuevos conversos para la comunidad. En sintesis, la sanacion era
el recurso social de intercambio del crecimiento pentecostal.

Fui hospitalizado, gravemente enfermo, con mucho dolor y desgarro de
sangre por la boca. El doctor me aplicd un tratamiento y se calmaron los
dolores, pero seguia eliminando sangre por mi boca; al cumplir 15 dias hospi-
talizado, mi afliccion fue muy grande y una noche le pedi a mi Sefior que él
cerrara la herida de donde emanaba esa sangre. Mi oracion toco a mi redentor,
y virtud sali6 de ¢l y me sand... No quiero terminar este relato sin antes agra-
decer a las hermanas Dorcas de mi iglesia, quienes estuvieron siempre a mi
lado, cumpliendo el sagrado deber de estar donde el triste, el afligido y el
enfermo; llevando consuelo y aliento (Santos Rojas Gomez, Iquique, julio de
1987, Fuego de Pentecostés)

En el discurso sanador, la mujer cumple un rol fundamental. Destaquemos tres
aspectos de ¢€l: (1) Transgrede los prejuicios hacia el pentecostalismo y busca
ayuda; (2) propone la oferta sanadora y colabora en todas las técnicas terapéuticas
posibles de la religion (oracion, ayuno, imposicion de manos y vigilias), para que
el paciente y la familia reciban la promesa de sanidad; y (3) cumple un rol activo
en el crecimiento del pentecostalismo en los sectores populares, dando testimonio
de que, en la comunidad pentecostal, se encuentra la sanidad.

En su primera etapa, el rol de la mujer fue fundamental para la extension y el
arraigo del pentecostalismo en barrios pobres y espacios de miseria (Mansilla &
Orellana, 2019). De este modo, la mujer cumplia con un rol social significativo
extraido de lo bioldgico: la mujer reproducia la comunidad. De ahi que, si bien
no aparece en el relato, segtin nuestras observaciones, ella se transformaba en una
«madre espiritual» y los conversos, en «hijos e hijas espirituales», que requerian
del cuidado, la atencidon y del acompafiamiento. De hecho, esta concepcion es
alimentada por la misma Biblia, que metaforiza a los conversos como «recién
nacidos» o «nifios espirituales» que requieren de leche espiritual y nodrizas. Asi,
la mujer es quien asume también el cuidado de los enfermos y de los conversos
recientes en las comunidades pentecostales.
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Contraje una terrible enfermedad, llamada cirrosis hepatica, producto del
alcohol; cai al hospital de Mejillones, y cuando estaba a punto de morir,
llegaron los hermanos de la iglesia evangélica Pentecostal, y yo estaba incons-
ciente. Relato lo que me contaron mis familiares que estaban presentes; a los
cuales se les pidi6 permiso para hacer un servicio, porque yo estaba desahu-
ciada. Mis hermanos oraron, y luego, como no habia impedimento, colocaron
sus manos sobre mi en el nombre del Sefior; entonces mis familiares vieron
como de mi estomago salia un humo negro, o sea, el espiritu de la enfer-
medad que me tenia al borde de la muerte, y fui sanada (Mariela Hidalgo,
Antofagasta, julio de 1983, Fuego de Pentecostés).

Los miembros del culto relatan que su «sanaciony» (que siempre implica la supera-
cion de una dolencia fisica o espiritual) se debe a su «humillacion» frente a Dios
y a su «perseverancia» en la comunidad cultica (Foerster, 2005). Es un proceso
que conlleva cultos, en que las personas tienen la oportunidad de realizar una
catarsis. Las mujeres lloran profunda y profusamente y, al mismo tiempo, son
abrazadas por otras, lo que resulta en una «sororidad carismatica» (Slootweg,
2024). Luego, viene el proceso de dar testimonio de su sanacion. Hablar, de por
si, es un acto terapéutico; las mujeres pueden hacerlo y contar sus testimonios sin
interrupcion, e incluso llorar y ser consoladas por otras (Andrade, 2008; Orellana,
2009). Luego, viene el proceso de dar testimonio fuera de la comunidad, para
atraer a nuevos conversos. Como destaca Foerster (2005):

El mecanismo por el cual se «paga» el «precio» de la sanacion es la incorpo-
racion al culto. Es decir, la manera de devolver el don recibido por Dios (la
Vida, la Salud), de restablecer la reciprocidad con El, es su transformacion en
una «criatura» que reconoce, y que vivira bajo el poder de lo numinoso puro,
a Dios y a la comunidad (p. 393).

Es decir, el pentecostalismo pone a disposicion capitales comunitarios tradi-
cionales que se han destacado en la antropologia clasica, como la confianza, la
solidaridad y la reciprocidad. De este modo, como destaca el mismo autor,

La comunidad pentecostal convierte el rito de la curacion tradicional indi-
gena, en un rito «religioso». Correlativamente, hace transitar la enfermedad
desde el ambito magico, al ambito religioso. En este contexto, el culto es una
comunidad sacrificial donde rige el «do-ut-des» (Foerster, 2005, p. 393).

Este es el principio fundamental de la existencia de toda comunidad, la recipro-
cidad: doy para que des; un intercambio de tiempos, espacios y practicas sociales
y culturales, en donde confluye la religion con la etnicidad.
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CONCLUSION

El anélisis de los relatos de sanacion publicados en la revista Fuego de Pentecostés
durante la década de 1980 permite comprender que la sanidad en el pentecosta-
lismo chileno no constituye simplemente un acontecimiento milagroso individual,
sino un proceso socialmente mediado en el que convergen narracion, ritualidad,
y, sobre todo, la reciprocidad comunitaria. La sanacion emerge, asi como un
dispositivo religioso complejo que articula experiencias corporales, imaginarios
simbdlicos y dinamicas de expansion comunitaria, configurando una economia
moral del don en la que la gracia recibida exige una contraprestacion narrativa y
comunitaria. En este sentido, los testimonios de sanacién no deben leerse tinica-
mente como relatos religiosos, sino como artefactos narrativos que organizan la
experiencia del sufrimiento y la restitucion del cuerpo dentro de un horizonte de
inteligibilidad religiosa.

Desde una perspectiva antropologica, estos relatos pueden entenderse como
practicas de mediacion simbolica mediante las cuales la comunidad pentecostal
transforma la enfermedad en una experiencia narrativamente inteligible y reli-
giosamente significativa. La sanacion no se presenta como un acto aislado, sino
como una secuencia ritual que involucra promesas, visiones, suefios, intercesiones
colectivas y la posterior circulacion publica del testimonio. En esta trama narra-
tiva, la comunidad provee los codigos lingiiisticos y performativos que permiten
reinterpretar la dolencia corporal como prueba espiritual, intervencion divina
o signo de eleccion, reorganizando asi la biografia del creyente en torno a una
logica de salvacion y mision.

En este entramado, el rol de las mujeres pentecostales adquiere una centra-
lidad estructural. A través del llamado «dorquismoy, las mujeres se constituyen
en agentes fundamentales de produccion y reproduccion del capital comunitario.
Su accion se despliega en multiples dimensiones: como intercesoras, cuidadoras,
mediadoras rituales y narradoras de la experiencia milagrosa. Este conjunto de
practicas revela que la agencia femenina no se limita al ambito devocional, sino
que opera como un mecanismo clave de organizacion comunitaria y de circulacion
de los bienes simbolicos de la sanidad. En efecto, las Dorcas configuran una red
de sociabilidad religiosa que articula cuidado, evangelizacion y acompafiamiento,
produciendo una forma de capital comunitario basada en la confianza, la reci-
procidad y la solidaridad cotidiana.

Los relatos analizados muestran ademas la presencia de un imaginario médico-
religioso altamente elaborado, en el cual la sanacion se dramatiza mediante
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metaforas quirtirgicas, visiones y escenificaciones rituales. Estas narrativas perfor-
mativas construyen una figura del «médico divino», mientras que las creyentes
pueden asumir roles de mediadoras o asistentes en la operacion espiritual. Tal
dramatizacion de la curacion no solo intensifica la experiencia religiosa, sino que
produce un régimen de verosimilitud que legitima el milagro dentro del universo
simbolico pentecostal. La sanacidn se convierte asi en un acontecimiento narrati-
vamente estructurado que reconfigura la relacion entre cuerpo, fe y comunidad.

Por otra parte, la promesa de dar testimonio constituye el mecanismo que
reintegra el don de la sanacion al circuito comunitario. A diferencia de las mandas
catolicas, caracterizadas por su dimension intima, la promesa pentecostal se
inscribe en una logica publica de circulacion del relato. El testimonio funciona
como una forma de capital narrativo que fortalece la cohesion interna del grupo
y, simultaneamente, opera como dispositivo misionero orientado a la captacion de
nuevos creyentes. De este modo, la sanacion no solo produce alivio corporal, sino
que se convierte en un recurso estratégico para la expansion del pentecostalismo
en contextos de precariedad social.

En tltima instancia, los relatos de sanacion analizados permiten observar como
el pentecostalismo ofrece a las mujeres de sectores populares un marco simbélico
desde el cual resignificar su agencialidad cotidiana. Al mismo tiempo, muestran
como las propias mujeres aportan a la comunidad pentecostal una agencialidad
femenina que no solo reproduce, sino que también produce comunidad. De este
modo, lejos de originar dicha agencia, la comunidad religiosa la canaliza, la legi-
tima y la inscribe en una narrativa de mision que trasciende el ambito local. Las
mujeres se constituyen asi en productoras de sentido religioso y en mediadoras
fundamentales entre experiencia corporal, memoria comunitaria y expansion del
movimiento pentecostal. Desde esta perspectiva, las narrativas de sanacion pueden
comprenderse como un capital cultural de produccién de comunidad, en el que
cuerpo, relato y fe se entrelazan para sostener la continuidad y el crecimiento de
la colectividad pentecostal.
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RESUMEN

Este articulo examina las trayectorias de jovenes varones peruanos
conversos a la Iglesia Ortodoxa Santisima Trinidad, adscrita al Patriarcado
de Antioquia, en Lima, con el objetivo de comprender como construyen
su identidad religiosa en un contexto urbano y no étnico. Se adopta un
enfoque etnogrdfico basado en entrevistas en profundidad, observacion
participante y analisis de materiales digitales. Los resultados evidencian
que, en ausencia de una tradicion ortodoxa heredada, estos jovenes
desarrollan una espiritualidad autodidacta, normativamente rigurosa y
profundamente personalizada. A través de la autodidaxia doctrinal, la
apropiacion digital de contenidos y la disciplina ritual, resignifican tanto
la tradicion religiosa como la masculinidad, inspirandose en modelos de
santidad y reconfigurando su lugar en la comunidad. Se concluye que la
conversion no constituye un evento puntual, sino un proceso prolongado de
discernimiento, reorganizacion simbdlica y busqueda de autenticidad. El
estudio aporta nuevas perspectivas a los debates sobre religion, juventud
y tradicion en América Latina, mostrando como la ortodoxia se adapta y
se transforma en los margenes urbanos peruanos.

Palabras clave: Iglesia Ortodoxa, Conversion religiosa, Juventud, Mascu-
linidad, América Latina
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Young Peruvians Converted to Orthodoxy:
Autodidaxy and the Resignification of Tradition in Lima

ABSTRACT

This article examines the trajectories of young Peruvian men who have
converted to the Holy Trinity Orthodox Church, affiliated with the Patriar-
chate of Antioch, in Lima, aiming to understand how they construct
their religious identity in an urban, non-ethnic context. An ethnographic
approach was adopted, based on in-depth interviews, participant obser-
vation, and analysis of digital materials. The findings show that, in the
absence of an inherited Orthodox tradition, these young men develop a
highly personalized yet normatively rigorous spirituality. Through doctrinal
autodidaxy, digital appropriation of religious content, and ritual discipline,
they resignify both religious tradition and masculinity, drawing inspira-
tion from models of sanctity and redefining their place in the community.
The study concludes that conversion is not a singular event, but rather a
prolonged process of discernment, symbolic reorganization, and search for
authenticity. This research offers new perspectives on debates about reli-
gion, youth, and tradition in Latin America, demonstrating how Orthodoxy
adapts and is transformed in the urban margins of Peru.

Keywords.: Orthodox Church, Religious Conversion, Youth, Masculinity,
Latin America
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INTRODUCCION

En los ultimos afios, la Iglesia Ortodoxa ha acogido a jovenes conversos en
contextos no tradicionales para esta fe, como el peruano. En Lima, un grupo
reducido de jovenes sin antecedentes familiares ortodoxos ha encontrado en esta
tradicion religiosa una via espiritual, orden moral y experiencia corporal transfor-
madora, con trayectorias marcadas por rupturas biograficas, autodidaxia digital y
un deseo de autenticidad en medio de un entorno percibido como fragmentado.
La presente investigacion se centra en este grupo de jovenes que, en el marco
de la Iglesia Ortodoxa Santisima Trinidad de Pueblo Libre en Lima (comunidad
del Patriarcado de Antioquia), han asumido una ortodoxia autodidacta, de corte
tradicional pero reconfigurada activamente, que se diferencia de la ortodoxia
institucional plural de la parroquia y de la ortodoxia vivida mas laxa, de quienes
tienen la fe de herencia. Este caso dialoga con tendencias en otros contextos no
étnicos, como el de Europa Occidental, donde la conversion hacia tradiciones
histdricas ortodoxas responde a una busqueda de arraigo identitario y certidumbre
ritual frente a la modernidad fragmentada (Himmerli & Mayer, 2014).

Esta comunidad, como parte de la ortodoxia, en su autocomprension, se
entiende como continuidad de la Iglesia apostdlica y de la fe del Credo niceno-
constantinopolitano, asi como de la autoridad de los concilios ecuménicos. Su
vida religiosa se organiza en torno a la Divina Liturgia y se orienta por la tradicion
patristica. La salvacion es comprendida como la participacion en la vida divina
(theosis), un encuadre que da sentido a la disciplina ritual descrita en el articulo.

Los jovenes articulan su fe a partir de referentes liturgicos, discursos ascé-
ticos y modelos de santidad, a los que asumen como inspiracion desde su propia
experiencia. Se involucran en la vida parroquial, pero también cuestionan ciertas
précticas, elaborando una ortodoxia vivida, corporal y autodidacta que no siempre
coincide con los lineamientos institucionales generales. Este caso, aunque
marginal en términos estadisticos y ajeno a los grandes bloques confesionales,

128



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

permite explorar dindmicas simbdlicas emergentes vinculadas a la masculinidad,
la espiritualidad digital y la busqueda de autenticidad religiosa. La ubicacion
institucional de la comunidad dentro del Patriarcado de Antioquia, contribuye a
una mayor apertura pastoral y a una liturgia mas plural, lo que ofrece un marco
mas acogedor para estos conversos sin herencia étnico-religiosa. Esto a diferencia
de otras ortodoxias parcialmente presentes en el pais, como la rusa o la serbia,
asociadas a diasporas o intereses geopoliticos cuya labor pastoral itinerante se
concentra en preservar la identidad de sus comunidades.

La pregunta que orienta este estudio busca comprender como se articula la
identidad religiosa de estos jovenes peruanos conversos en torno a una ortodoxia
intensamente apropiada y corporalizada dentro de su comunidad ortodoxa en
Lima. Se parte del supuesto de que la ortodoxia, lejos de ser una tradicion mono-
litica, se transforma y resignifica al ser negociada y encarnada en las practicas
cotidianas de estos jovenes. La investigacion cualitativa, de caracter etnografico,
analiza sus procesos de construccion identitaria y espiritual, las motivaciones
que los condujeron a la ortodoxia, los referentes doctrinales y simbolicos que
movilizan, y las formas en que experimentan su fe, con especial atencion a las
discrepancias con otras formas de vivir la ortodoxia y al papel del género y la
autodidaxia en estas configuraciones.

ESTADO DE LA CUESTION

En un primer acercamiento al estudio de la conversion a la ortodoxia en Occidente,
Winchester (2015) muestra que muchos conversos en Estados Unidos narran su
proceso como continuidad espiritual mas que como ruptura (p. 439). No reniegan
de su pasado catolico, sino que lo resignifican como una etapa cumplida. Slagle
(2009) sefiala que muchos conversos llegan a la ortodoxia tras una trayectoria de
busqueda espiritual, en la que su eleccion se presenta como una forma de canalizar
su individualismo religioso a través de una estructura tradicional (p. 5). Ambos
autores resaltan el papel de la agencia individual y el estudio autodidacta en los
procesos de conversion (Slagle, 2009, p. 5; Winchester, 2015, pp. 445-446).
Estos trabajos presentan una perspectiva para entender la conversiéon como una
experiencia vivencial intensamente autodisefiada. Sin embargo, al centrarse en
el ambito estadounidense, dejan sin explorar las especificidades de las iglesias
ortodoxas que emergen en otros territorios, como América Latina.

En esta region, los trabajos académicos sobre la tradicion ortodoxa son ain
escasos. Si bien la literatura latinoamericana ha explorado la religiosidad juvenil,
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evidenciando como los jovenes construyen sus identidades creyentes desde la
autonomia y la busqueda de comunidades emocionales (Baeza, 2022), se han
enfocado casi exclusivamente en el mundo pentecostal o la desafeccion cato-
lica. Martinez (2022) ofrece un primer mapeo de las jurisdicciones ortodoxas en
la region, mostrando que historicamente han estado ligadas a comunidades de
inmigrantes, aunque reconoce que la conversion de latinoamericanos no descen-
dientes de inmigrantes esta en aumento (p. 276); su analisis, sin embargo, deja
abierta la dimension subjetiva y experiencial de las conversiones (pp. 279-281).
De forma complementaria, Rodea (2021) estudia la Iglesia Ortodoxa Antioquena
en México mediante etnografia, y muestra como la comunidad se adapta a un
contexto de pluralismo religioso para acoger a conversos locales, siendo el ritual
el espacio donde se produce esa apropiacion simbdlica (pp. 35-69). Por su parte,
Rykova (2023) documenta la presencia de la Iglesia Ortodoxa Rusa en Argentina,
sefialando que las conversiones son escasas —atribuibles a matrimonios mixtos,
a la atmosfera acogedora de los templos y a la influencia de la cultura rusa—y
que la iglesia prioriza el acompafiamiento pastoral de su didspora antes que el
proselitismo (pp. 95-96). Rodea (2021) es el unico de los estudios mencionados
que aborda directamente la experiencia de conversos locales, sefialando la via
que esta investigacion busca profundizar.

El caso peruano representa un campo aun mas desatendido: no existen referen-
cias desde la academia. Utilizado como fuente secundaria de caracter descriptivo,
el portal web Orthodox World (2025) reporta cinco espacios de ortodoxia cano-
nica' en el pais, repartidos entre Lima, Cusco y Ayacucho. El Patriarcado Serbio
tiene presencia en estas tres ciudades; el de Mosct, en Lima (Maler, 2016; Patriar-
cado Serbio, 2024). Estas comunidades, surgidas en torno a iniciativas clericales
extranjeras, han carecido en general de continuidad institucional. Por ejemplo,
la comunidad rusa de Santa Matrona ha funcionado en diversas sedes prestadas
y no posee clérigo estable. Esto manifiesta una ortodoxia de bajo perfil publico,
escasa institucionalizacion y visibilidad limitada. Mas alla del registro estadistico,

Se denominan Iglesias ortodoxas candnicas a aquellas reconocidas por el conjunto de las
Iglesias ortodoxas autocéfalas historicas y que forman parte de la comunion ortodoxa mundial,
aun cuando existan rupturas de comunion temporales entre algunos patriarcados (como la
actualmente vigente entre Moscu y Constantinopla). En Peru, existen otras iglesias ortodoxas
minoritarias, sin reconocimiento amplio ni vinculo con la comunion ortodoxa. Estas tienen un
caracter sectario, regional y estan ubicadas en zonas periféricas de Lima. Al menos dos han
sido identificadas: la Iglesia Ortodoxa Bielorrusa Eslava en el Extranjero (IOBE) y la Iglesia
Catolica Apostolica Ortodoxa del Perta (ICAOP), sin relacion con las demas iglesias ortodoxas
en el pais.
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lo que busca la presente es contribuir a la falta de comprension respecto a como
se viven estas comunidades desde dentro.

En este escenario, cobra relevancia que la tnica parroquia activa con vida
litirgica continua y sacerdote permanente en el pais sea la Iglesia Ortodoxa
Santisima Trinidad de Pueblo Libre, adscrita al Patriarcado de Antioquia.
Eclesiologicamente, su modelo pastoral funciona como un espacio aglutinador
panortodoxo para multiples didsporas a la vez. Esta convivencia descentralizada
es la que, paradodjicamente, rompe el cerco étnico exclusivo y permite que los
locales conversos entren. La comunidad acoge a fieles de distintos origenes.
Su liturgia localizada (con ritos en espafiol), y su apertura pastoral facilitan la
inclusion de nuevos creyentes sin herencia ortodoxa, permitiendo observar formas
de apropiacidn activa. La presencia de un tnico clérigo para toda la comunidad
refuerza estas dinamicas, generando escenarios que facilitan las expresiones de
ortodoxia individualizada que escapan al control institucional y permiten practicas
formativas autodirigidas.

La propia comunidad de la Santisima Trinidad ha intentado narrar su historia.
En su cincuentenario publico un libro conmemorativo basado en testimonios y
articulos doctrinales que intentan expresar «la esencia de nuestra fe basada en la
revelacion» (Consejo Directivo, 2005, p. 19). Complementariamente, se docu-
menta los origenes de esta iglesia, remontandolos a la llegada del padre Serafin,
sacerdote ruso que se establecié en Lima a mediados del siglo XX (Orrego,
2009). Estas fuentes, aunque institucionales, permiten comprender mejor los
marcos comunitarios en los que se insertan hoy los nuevos conversos, aportando
un trasfondo indispensable para situar esta investigacion en el contexto concreto
de la unica parroquia ortodoxa estable del pais.

MARCO TEORICO

Este estudio articula teorias sobre la conversion, tradicion ortodoxa, religiosidad
individualizada, antropologia del cuerpo y el ritual. Se busca analizar la conversion
como un proceso situado que entrelaza agencia, autoridad simboélica y busqueda
de autenticidad en contextos de pluralizacion religiosa y precariedad institucional.
Estas dimensiones dialogan intimamente, pues la conversion exige apropiarse
de una tradicidn, lo que se materializa mediante disciplinas rituales y corporales
que, a su vez, reconfiguran la identidad de género y pertenencia de estos sujetos.

Desde esta perspectiva, la conversion puede interpretarse como una respuesta
ante el malestar existencial, lo que invita a replantear los modelos cléasicos de
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analisis. El modelo procesual de Rambo (1993), con sus etapas de contexto, crisis,
busqueda, encuentro, compromiso y consecuencias (pp. 16-17), es tutil como
marco general, aunque requiere ser matizado. En una revision posterior, Rambo
y Farhadian (2014) destacan que numerosos procesos de conversion no siguen
trayectorias rigidas, configurando mas bien una conversion fragmentaria y no
lineal, que implica una negociacién por parte de los sujetos, cuyas motivaciones
son multiples y contingentes al desarrollo del proceso (p. 7). Snow y Machalek
(1983) precisan que la conversion consiste en el desplazamiento de un universo
de discurso por otro, es decir, la sustitucion del marco interpretativo desde el cual
el sujeto organiza su experiencia (p. 266). Esto se expresa en la reconstruccion
biografica, mediante la cual el converso relee su pasado a la luz de un nuevo
sentido, dando coherencia a experiencias que antes le resultaban problemaéticas
(pp- 267-268). Esto encuentra resonancia en la nocion de «religion invisible» de
Luckmann (1973), quien observa que muchas trayectorias contemporaneas se
configuran al margen de instituciones religiosas fuertes, sin que ello implique una
pérdida de profundidad. Por el contrario, esta religiosidad individualizada da lugar
a la construccion de sistemas de sentido tltimo (Luckmann, 1973, pp. 108-110).
En consonancia, Bezzerides y Prodromou (2017) sefialan que algunos creyentes
reconfiguran la tradicion desde una apropiacion que evita tanto el eclecticismo
como la reproduccion pasiva, y apuestan por una «renarraciony interdisciplinaria
de la ortodoxia (p. 28). Asi, la autodidaxia religiosa —el aprendizaje autonomo
y personalizado de la doctrina y practicas sin formacién institucional o familiar
estructurada— puede leerse como una recomposicion de pertenencia cuando se
debilita la transmision de la «cadena de memoria» (Hervieu-Léger, 2000), articu-
lada en narrativas y practicas cotidianas que circulan por limites institucionales
porosos (Ammerman, 2013).

Ahora bien, esta reelaboracion individual ocurre en medio de divergencias
dentro de la tradicion ortodoxa, lo que obliga al converso a un posicionamiento
frente a ella. En contextos de diaspora, globalizacion y desafeccion institucional,
se intensifican las tensiones en torno a la legitimidad de linajes y formas rituales.
Papanikolaou (2012) critica los esencialismos en la teologia ortodoxa y propone
una tradiciéon como practica vivencial orientada a la comunién (p. 11). En sus
trabajos conjuntos, Papanikolaou y Demacopoulos critican como ciertos sectores
ortodoxos se autodenominan como «ortodoxia tradicional» para marcar distancia
frente al ecumenismo, el modernismo o el didlogo con Occidente, produciendo
una nocion cerrada y excluyente de la tradicion (2020, p. 9). En cambio, proponen
una aproximacion mas abierta a la theosis, que integre las voces de los marginados
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y evite que la tradicion se convierta en instrumento de opresion (Papanikolaou
& Demacopoulos, 2023, p. 9). También analizan la construccion de «Occidentey
como alteridad simbdlica, en oposicion a una «pureza orientaly, y sostienen que
esta diferencia ha sido constitutiva de la identidad ortodoxa moderna (Demaco-
poulos & Papanikolaou, 2013, pp. 1-2). Esta dicotomia se entrecruza con matrices
geopoliticas y disputas sobre el lugar de la ortodoxia en el mundo contemporaneo.
Papanikolaou (2012) sostiene que la politica no puede ser ajena a la vida espiri-
tual cristiana, ya que «no puede ser irrelevante para una ascética de la comunion
divino-humanay (p. 4), planteando que toda construcciéon de lo sagrado implica
un posicionamiento ético y social. Ademas, en ecosistemas digitales, el acceso
ampliado a textos y voces genera multiples fuentes de autoridad (bloggers, foros,
moderadores), que pueden reforzar jerarquias al definir «tradicion» frente al
tradicionalismo (Cheong, 2012).

Para anclar su conversion frente a estas tensiones de autoridad y tradicion,
el cuerpo del creyente ocupa un lugar importante como espacio de aprendizaje
y validacion. La antropologia del ritual y del cuerpo ofrece herramientas para
entender como se encarna materialmente lo religioso. Bell (2009) propone que
el ritual no solo simboliza el orden, sino que lo produce performativamente a
través de gestos y repeticiones (pp. xv, 8). Csordas (1994) define el yo como «una
capacidad indeterminada para involucrarse o llegar a orientarse en el mundo,
caracterizada por el esfuerzo y la reflexividad» (p. 5), enraizada en la experiencia
corporal. Desde otra perspectiva, Asad (1993) plantea que la fe no se genera
espontaneamente en el ritual, sino que se encarna mediante practicas discipli-
narias que «forman y sostienen disposiciones» corporales y cognitivas (p. 50).
Estas aproximaciones permiten pensar la ritualidad ortodoxa como un conjunto
de practicas que comunican sentido y lo moldean en lo sensorial. El cuerpo se
vuelve el terreno central donde se inscribe la transformacion de la conversion, y
donde se negocia la tradicion ortodoxa misma.

Finalmente, esta disciplina corporal, ritual y doctrinal de la conversion
responde directamente a crisis mas amplias de género y sentido. A partir del
enfoque de masculinidades religiosas (Inhorn, 2012), este estudio sostiene que,
frente a la crisis de la masculinidad hegemonica (Connell, 2005) y el conflicto de
roles (O’Neil, 2015), la ortodoxia ofrece a los jévenes limefios un marco normativo
donde reinscribir su masculinidad como vocacion espiritual. Winchester (2015)
describe como el converso vive este proceso como «una experiencia de finalmente
descubrir donde siempre se suponia que debia estar y quién era, en lo profundo,
todo el tiempo» (p. 440). Rakic (2025) interpreta el fendémeno de la conversion
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a la ortodoxia como una respuesta simbolica a la crisis de masculinidad en
sociedades occidentales desinstitucionalizadas. La ortodoxia ofrece estructura,
silencio, pecado y redencion, «inspirando a jovenes [...] que enfrentan una crisis
de masculinidad a encontrar consuelo en el conservadurismo [...] La ortodoxia,
en este contexto, ha emergido como la menos susceptible a reinterpretaciones
modernistas» (Rakic, 2025, § 9). Esta reapropiacion implica reconstruir a nivel
corporal y ético los ideales del caracter, la humildad y el sacrificio dentro de un
marco religioso exigente. Asi, el entramado entre conversion, tradicion y ritual
disciplina al sujeto y le ofrece coordenadas estructuradas para redefinir su lugar
en el mundo desde una narrativa de vocacion.

METODOLOGIA

Esta investigacion adopta un enfoque cualitativo y etnografico, orientado a
comprender de manera situada esta experiencia religiosa (Ameigeiras, 2018,
pp- 210-211). Se busco captar relatos y practicas dentro de este contexto diaspo-
rico del cristianismo ortodoxo. El trabajo de campo se desarrollé durante siete
semanas (junio—julio 2025) en la Iglesia Ortodoxa Santisima Trinidad, en Pueblo
Libre, Lima. Esta duracion respondio tanto a exigencias académicas como a la
necesidad de una inmersion suficiente para identificar patrones, relaciones y
tensiones, logrando la saturacion en este periodo dado el tamafio reducido de la
comunidad estudiada. Se asistio sistematicamente a las actividades de la parro-
quia (ver Tabla 1).

Tabla 1. Espacios de participacion juvenil y liturgica en la Iglesia

Actividad Dia Horario

Reunion catequética juvenil Jueves 19:00 a 20:30
Rezo de Visperas Sabado 18:00 a 19:00
Rezo del Matutino Domingo 10:00 a 11:00
Divina Liturgia Domingo 11:00 a 13:00

La técnica principal fue la observacion participante con inmersion sostenida
(Sanjuan, 2019, pp. 16—17) en la vida comunitaria, asi como la participacion activa
y el apoyo logistico. Las notas de campo plasmadas después de cada jornada
fueron fundamentales para construir los hallazgos.
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Se realizaron 11 entrevistas semiestructuradas (Diaz-Bravo et al., 2013, p. 163)
en profundidad (ver Tabla 2), con un muestreo intencional (Izcara, 2007, p. 12).
Se priorizo a los miembros activos de la Juventud Ortodoxa de Lima (MJOL),
ya que esta agrupa a la mayoria de los jovenes que asisten regularmente a la
liturgia, lo que, ademas, dio disponibilidad. Se entrevisto a todos los varones,
conformando un casi censo. Por factores de horario, no fue posible entrevistar a
la inica mujer joven integrante de la MJOL al momento del estudio. La ausencia
de mujeres jovenes es, ademas de una limitacion empirica por el sesgo de género
que introduce, un hallazgo analitico en si mismo que evidencia una profunda
masculinizacion de este espacio de conversion.

Tabla 2. Distribucion de entrevistas por segmento de interlocutores

Segmento Nimero Filiacion
Tovenes Herlanos Conversos 9 Miembro de Juventud Ortodoxa de
p Lima (MJOL)
, . Miembro de Juventud Ortodoxa de
Jovenes ortodoxos de familia 1 Lima (MJOL)
Sacerdote ortodoxo 1 Parroco

Aunque en un primer momento se entrevisto al sacerdote a cargo de la parro-
quia, su rol no fue central en las narrativas compartidas por los jovenes conversos.
Mas que un guia espiritual, fue percibido como un facilitador litirgico. Por ello,
su figura se menciona de forma tangencial en el analisis, en concordancia con la
baja incidencia testimonial.

Las entrevistas se realizaron tanto en la iglesia como por medios virtuales, y
duraron entre 30 y 90 minutos, con una pauta flexible adaptada a cada caso. Se
llegd auna saturacion tematica cuando, en las entrevistas, se repetian los mismos
sentidos sin aportar nuevas categorias, indicando que la evidencia empirica era
suficiente (Glaser & Strauss, 1967, p. 61), lo que dio el aviso para dar por termi-
nada la entrevista. Ademads, se integraron conversaciones informales (Swain &
King, 2022, p. 2) tras reuniones y celebraciones, lo que permitio captar emociones,
dudas y discursos no institucionalizados.

Desde el aspecto ético, se implementd una devolucion situada como parte del
compromiso etnografico (Alvarez, 2022, pp. 47-51), mediante la colaboracion
de materiales graficos con la comunidad. Esto reforzé los vinculos construidos
y el reconocimiento simbolico de la iglesia en el espacio publico.
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En cuanto a la posicionalidad, el autor comparte vinculos con la fe cristiana
catdlica, de crianza y poca practica, pero no mantenia vinculos directos con la
ortodoxia. La investigacion comenzd como trabajo final de curso en la Pontificia
Universidad Catolica del Peru, con un equipo de observacion?; posteriormente, el
autor asumio la recoleccion de datos, entrevistas, analisis y redaccion para esta
publicacion. La recepcion tanto del investigador como de sus colaboradores fue,
en general, positiva, aunque hubo tensiones puntuales manejadas con respeto.
Esta implicancia favoreci6 una comprension profunda de los sentidos, con efectos
concretos que trascendieron la sola neutralidad del observador externo.

Se obtuvo consentimiento previo en todas las entrevistas y se garantizé la
confidencialidad mediante seudoénimos (Meo, 2010, pp. 11-14). El sacerdote
entrevistado se menciona solo como «sacerdote» o «clérigo». Los participantes
pertenecen a sectores socioecondmicos medios y altos de Lima Metropolitana,
con acceso a educacion superior, redes digitales y movilidad urbana. Este patron
condiciona los hallazgos, que reflejan una vivencia ortodoxa urbana, universitaria
y conectada (ver Tabla 3).

Tabla 3. Variables sociodemogrdficas de los jovenes participantes

Seudénimo Edad  Carrera/Ocupacion Distrito
Andrés 19 Administracion de Empresas San Borja
Felipe 19 Derecho Surquillo
Tomas 19 Comunicacion Audiovisual Surco
Matias 31 Negocios Internacionales Lima
Simoén 34 Ingenieria Industrial Callao
Mateo 24 Administracion y Marketing San Borja
Lucas 26 Musica San Borja
Santiago 28 Arquitectura No especificado
Rafael 38 Negocios Internacionales Surco
Tadeo 21 Geologia Brefia

El enfoque de anlisis fue hermenéutico y fenomenoloégico, centrado en
los significados atribuidos por los propios actores (Fuster, 2019, pp. 217-218).
Aunque no se aplicaron técnicas de codificacion formal, los datos se sistemati-

2 Eltrabajo de campo inicial cont6 con la colaboracién de Jests Quispe, Giacomo Saenz y Ana

Paola Goiii en tareas de observacion durante la etapa exploratoria del proyecto.
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zaron mediante matrices analiticas organizadas por ejes tematicos emergentes,
priorizandose una lectura hermenéutica centrada en el sentido vivido. El analisis
fue iterativo, en didlogo constante con los ejes teoricos, lo que permitié descubrir
matices y significados que iban surgiendo a lo largo del proceso.

La combinacién de observacion participante, entrevistas, analisis situado y
conversaciones espontaneas permitio construir una mirada densa sobre las expe-
riencias de conversion de los jovenes. Estas técnicas ofrecieron diversos registros
y favorecieron un involucramiento ético-reflexivo. A partir de estas herramientas,
se exponen los hallazgos, organizados en torno a ejes que se presentaron direc-
tamente durante el trabajo de campo.

HALLAZGOS
Jovenes conversos, formacion autodidacta y apropiacion digital de la ortodoxia

La conversion a la ortodoxia entre los jovenes entrevistados muestra trayectorias
heterogéneas. Si bien, a menudo es un camino autodidacta nacido del dolor y
la atencion a una necesidad espiritual urgente, esta experiencia no es universal.
«Fue el dolor lo que me trajo a creer en Dios, porque era mi tltima opciony,
dice Felipe, de diecinueve afios. No es una excepcion, ya que varios testimonios
coinciden con que el punto de inflexion fue un quiebre interior. «Lo mas dificil
fue dejar de lado todo lo que yo pensaba que era Dios», recuerda Santiago, de
veintiocho. No hay una sola trayectoria, aunque si una experiencia compartida, en
la que la fe fue construida a contracorriente y en tension con sus formas previas
de religion institucionalizada.

Algunos (como Andrés, Mateo o el propio Santiago) recuerdan una infancia
catolica formal. Mateo recuerda que «de nifio siempre rezaba con mamay, aunque
luego adopto una postura nihilista. Otros (como Felipe y Lucas) crecieron ajenos
o despreocupados por la fe. Para Felipe, «Dios era una idea masy. Lucas afirma
que pensar en Dios «retaba lo imposible», por lo que le era irrelevante. En la
adolescencia, muchos se alejaron de toda practica religiosa. Tomas dejo de ir a
misa tras su primera comunion. Mateo cuenta que esa voz interior que le decia
«hay algo mas grande» siempre «estuvo alli», aunque decidia no escucharla.

El giro vino a veces como busqueda consciente frente a una sensacion de
vacio y otras como respuesta a un malestar vital. Felipe se acerc6 a la fe cuando
todo se derrumbaba. Andrés, comentd: «Todo era pecado o no pecado, pero eso
no basta cuando enfrentas el mundo». Santiago deseaba volver a la «verdadera»
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fe apostodlica y busco en fuentes antiguas. Simon habla de una carencia interior
y dice: «Lo que me faltaba era la plenitud de la fey.

En este transito, el primer contacto con la liturgia ortodoxa funcion6é como
un parteaguas transformador. Felipe lleg6 con el corazon roto y ganas de sanar;
Andrés sinti6 una reverencia indescriptible al oir los cantos; Santiago experimentd
alegria al entrar en «la casa que tanto buscd». Mateo confiesa: «al comienzo me
aburriay», pero con perseverancia, descubri6 que la liturgia era indispensable. En
la mayoria de los casos, la experiencia fue corporal, estética y emotiva. Y aunque
cada proceso fue distinto, gran parte atraveso este camino en soledad. Ninguno
recibi6 catequesis formal, aunque las rutas de aprendizaje mantuvieron matices
personales. Con el tiempo, algunos se hallaron acompafiados en la Iglesia o el
MIJOL (a través de reuniones de formacion doctrinal), como Rafael, para quien
«estar en el grupo es tener una familia espiritual».

La falta de guia pastoral fue una constante, y ningiin testimonio muestra
al sacerdote como figura formativa central, a pesar de tenerlo en gran estima
espiritual. El mismo asegura: «los ortodoxos no somos proselitistas». Aunque
muchos habrian querido mas acompafamiento, reconocen que la soledad fue parte
necesaria del proceso. «La tinica manera es formarte por tu cuentay, dice Matias.
Al sacerdote, Tomas lo llama «amigo y compafiero de fe», lo que contrasta con la
percepcion de Santiago, quien comenta: «No somos cercanos... no tuve a nadie
con quien dialogar sobre la fe». Esta distancia, debida en parte a la existencia
de un solo clérigo en la iglesia y a la llegada a la ortodoxia a través de medios
virtuales, llevé a los jovenes a volverse sus propios formadores. A diferencia del
eclecticismo o la flexibilizacion dogmatica de otras autodidaxias contemporaneas,
aqui se autoexige un rigor tradicional. La autodidaxia opera como una tecnologia
de si, mediante la cual eligen textos y configuran practicas para construir una
ortodoxia propia.

Los medios digitales fueron recurrentemente mencionados en estos procesos,
evidenciando una apropiacion digital diversa. Si bien casi todos conocieron la
ortodoxia por internet, como Andrés, quien menciona haber descubierto textos
patristicos a través del canal «Harmony» en YouTube, el acercamiento a estas
herramientas no sucedié de la misma manera para todos. Gracias a la web,
comenzo a practicar la «Oracion de Jestis»®. «Cuando esa oracion se hace bien,

La «oracion de Jestisy —«Sefior Jesucristo, Hijo de Dios, ten piedad de mi, pecador»— es
una plegaria de la espiritualidad ortodoxa, repetida de forma continua y ritmica, casi como
un mantra, con el fin de invocar el nombre de Jests y alcanzar la hesychia (silencio interior).
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la paz interior es uno de sus efectos», explica. Su camino, solitario pero meticu-
loso, se sostuvo en lecturas de San Antonio el Grande.

Tomas llegd gracias a un amigo y, aunque no atravesaba una crisis, quedo
atrapado por la liturgia. Adopto6 rapidamente practicas como la oracion, el ayuno 'y
la lectura del Evangelio. Le marco una frase que escucho al llegar: «De nada sirve
hacer ayuno si devoras a tu hermano». Matias pas6 un tiempo en la Sociedad de
San Pio X —un grupo catdlico ultraconservador de corte sectario— y encontrd
en la ortodoxia otra forma de vivir la fe. Se apoyd en San Nicolas Velimirovic y
foros web. «La unica manera es formarte por tu cuentay, insiste. Santiago, que
paso por diversas denominaciones protestantes, recurrié a YouTube. Renuncio
tanto al racionalismo como a la emocionalidad, confiando en una intuicion espi-
ritual mas profunda.

Sin embargo, en este paisaje virtual no todo es claridad. La experiencia
digital esta marcada por la necesidad de filtrar voces. «Hay que tener cuidado...
hay paginas ortodoxas que parecen ortodoxas, pero no lo son. Algunas son muy
politicas o contradictorias», advirti6 Andrés. La sobrecarga informativa puede
ser tan instructiva como peligrosa. Felipe, en otro extremo de la ciudad, comparte
una tension similar: «Buscaba cualquier informacion sobre la ortodoxia, pero
me aseguraba de que realmente fuera ortodoxa (no siriaca, no copta, ni cato-
lica)», menciona. Para él, seguir a la Iglesia correcta equivale a caminar hacia
la salvacion.

Las discrepancias también se manifiestan en las précticas. Algunos oran de
forma constante, se signan, tocan el suelo y ayunan en silencio, mientras que
otros lo hacen de manera mas intermitente. En mas de una ocasion se observaron
divisiones simbolicas entre quienes seguian las indicaciones del sacerdote y se
saltaban el ayuno en contextos de convivencia comunitaria, y aquellos que, a pesar
de la dispensa, mantenian la privacion incluso durante celebraciones. Igualmente,
se observo como, al terminar las liturgias, se formaban pequefios grupos casi
recurrentes: los mas ascetas, por un lado, y los mas abiertos a la pluralidad por
el otro, aunque sin divisiones rigidas.

Rafael, criado en la ortodoxia, no se detiene en marcar diferencias. Cuando
le pregunto si nota alguna diferencia entre los nacidos en la ortodoxia y los
conversos, responde: «No me he percatado de eso» y afiade con tranquilidad: «Se
encargaran de profesar la fe ortodoxa a donde vayan». En su confianza hay una fe

Surgida en el monacato oriental y sistematizada por la tradicion hesicasta (siglos XIII-XIV),
busca la purificacion del corazén y la unioén con Dios (theosis).
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que parece menos ansiosa, aunque no necesariamente mas segura. La convivencia
entre tradicion heredada y ortodoxia descubierta no esta exenta de roces. En una
conversacion informal, Matias sefial6 que muchos de los que van intermitente-
mente a la iglesia, aun habiendo recibido la fe por herencia, no son «ortodoxos
de verdad». Aqui fija una distincion entre ortodoxia laxa y «verdaderay.

Lucas encarna una posiciéon ambivalente. No se considera totalmente orto-
doxo; atin quiere conocer mas del catolicismo, aunque sigue canales como Roots
of Orthodoxy y al padre Spyridon. Fue influenciado por una amiga siria y un
familiar obispo. Reconoce que «uno no se forma solo; siempre lees a alguien masy,
aunque esas lecturas no hayan sido un guia real. En su experiencia, la ortodoxia
aparece como un camino exigente, ambiguo, desafiante. La figura del pecador
atraviesa estos relatos. Matias se nombra a si mismo como «un pecador de lo méas
bajo». Santiago reflexiona sobre los limites de su antigua idea de Dios: «Me hice
un idolo de un Dios todo amoroso». Persiste en todos ellos una tension entre la
humildad ética y el deseo de certeza doctrinal. Nadie se siente del todo salvo ni
completamente en lo correcto. Pero quizés sea precisamente en esa incertidumbre
donde se cifra el valor de su fe.

La dimension corporal de la conversion ortodoxa

Mas alla de la busqueda doctrinal y del discernimiento personal, la ortodoxia
se vuelve una experiencia corporizada. Se trata de aprender a estar de pie por
horas, prosternarse en ciertos momentos, besar iconos con devocion, cantar sin
entender del todo y callar cuando se debe ayunar. En los relatos, el cuerpo es
tanto recipiente como via de acceso de la fe.

«La primera vez que asisti... me desconcertd. Nunca habia visto una liturgia
asi... me impresiono la reverencia de todos», recuerda Tadeo al evocar su primer
contacto con el rito ortodoxo. La ortodoxia se vive en el cuerpo. Andrés lo expresa
con honestidad: al principio todo le parecia extrafio (el incienso, los cantos, los
movimientos); sin embargo, algo se activo en él. «Senti una reverencia que no
sabia que teniay, dice.

El contacto con los iconos genera también un tipo particular de conciencia.
Mateo explica que persignarse y besar iconos le recordaba donde estaba: «Es
como recordarme que estoy delante de Diosy», dice. Simon es ain mas tajante y
afirma que lo vivido en la liturgia «no se puede describir con palabras». Muchos
no sabian como persignarse correctamente al inicio; uno cuenta que lo hacia
«medio chueco». Felipe admite que iba forzandose a asistir, no por obligacion,
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sino por una necesidad que no sabia nombrar. Algo lo empujaba hacia ese espacio,
aunque su cuerpo alin no supiera moverse.

La persignacion es un acto profundamente arraigado en estos jovenes. Y es
que, siendo este un gesto libre, practicable en cualquier momento, pareciera que
quienes buscan vivir su ortodoxia de forma mas intensa y tradicional tienden a
persignarse con mayor frecuencia, incluso més que aquellos que han heredado la
fe. Para el converso, este rigor ritual compensa la carencia de herencia cultural y
funciona como un marcador de autenticidad que legitima su pertenencia.

El ayuno también ocupa un lugar importante. Tomas menciona que debe
hacerse sin ser fariseo y «con el almay. Felipe lo usa para «ayunar» de malos
habitos digitales. «Fue una forma de ser violento conmigo mismo, pero en buen
sentidoy», explica. Cuenta que elimind contenido banal de redes: «Reemplacé lo
jocoso de Instagram por contenido santo. .. Era como si me hablara Dios». Romper
la pereza, dejar el teléfono, recuperar el silencio: el cuerpo se vuelve un campo
de batalla y oracion. También el canto es vivido como forma de corporeizacion.
Andrés cuenta que un himno* lo atraveso y sintio que su cuerpo «se llenaba de
una verdad que no podia explicar». El sonido no pasaba por su razon, sino por
sus huesos.

No todos se sintieron comodos desde el inicio. Santiago confiesa que al prin-
cipio se sentia observado; no sabia si hacia bien las cosas y miraba de reojo para
copiar los gestos. Esa ansiedad fue transforméndose. Ahora dice sentir solemnidad
y alegria al participar. Rafael, criado en la ortodoxia, admira a los conversos; le
asombra el respeto con que asumen los gestos. Ve en ellos entrega y no torpeza.

No todos saben por qué se inclinan, por qué se recibe la bendicion con la
estola en la cabeza, por qué se les unge con aceite ciertos dias o por qué se canta
en las diferentes tonalidades que existen. Pero la repeticion moldea un habitus
(cf. Bourdieu, 1980/2007) donde el cuerpo aprende antes que la mente. La fe
es también una forma de estar en el mundo. Se entrena, se respira y se repite,
interiorizando disposiciones practicas, aunque el entendimiento llegue después.
De esta manera, el cuerpo actua como un mediador epistemolégico dentro del
proceso conversivo, ya que la praxis litirgica genera un conocimiento somatico
que precede a la asimilacion intelectual.

El himno al que Andrés se refiere se canta durante la comunion, cada domingo: «Acéptame,
hoy, participe de tu Mistica Cena. Pues no revelaré tu secreto a tus enemigos. Ni te daré un
beso traidor como Judas. Sino como el Buen Ladron, te busco y te digo: acuérdate de mi,
Sefior, en tu Reinoy.
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Masculinidad, santidad y vida espiritual en jovenes ortodoxos

La transformacion que experimentan los jovenes conversos afecta sus creencias,
practicas y su modo de entender el género, la vocacion y la santidad. Las cues-
tiones sobre qué significa ser hombre, asi como los roles e ideales, atraviesan
muchos de sus relatos. En ellos, en el contexto especifico de esta comunidad
limenia, la espiritualidad se entrelaza con modelos tradicionales de virtud. «Antes
ser hombre era tener mas mujeres, mas dinero, mas poder. Hoy sin Dios no
puedo ser un hombre», expresa Lucas, de veintiséis anos, al compartir como la
ortodoxia transformo su idea de masculinidad. Sus palabras marcan una ruptura
con el imaginario secular que antes asociaba con el éxito. En su lugar, emerge
una nocion de hombria centrada en la humildad y el arrepentimiento. «El poder
corrompe. .. un hombre de verdad cumple lo que Dios le encomienday, comenta.
Estas ideas no surgen en el vacio. Varios jévenes nombraron a santos que,
para ellos, encarnan modelos de virtud y liderazgo espiritual. San Paisios del
Monte Athos fue el mas citado, muchas veces en tono de admiracion silenciosa.
Santiago dijo que su biografia fue decisiva para su conversion. También apare-
cieron Santa Maria «Madre de Dios», San Nectario, Juan Criséstomo, Porfirios
de Kavsokalyvia, Efrain de Arizona, junto con Nicolas Velimirovi¢, Gregorio
el Grande e Ignacio de Antioquia. La lista varia entre una mayoria de santos
modernos y algunos antiguos, pero los motivos de admiracion se repiten (al igual
que su género: la mayoria son hombres). Mateo destaca su resiliencia y capacidad
de guiar hacia el bien, mientras que Santiago asegura: «su testimonio se refleja
en los frutos». La intercesion de los santos es fundamental para estos jovenes.
Una imagen recurrente es la del varon como cabeza espiritual del hogar, lo
cual se entiende como vocacion. Santiago sostiene que el hombre debe ejercer
autoridad moral y cuidar la vida espiritual de su familia. Mateo halla en los santos
que admira una mezcla de sabiduria, firmeza en la fe y capacidad de sostener
a otros. En estos relatos, la autoridad se asocia con servicio y discernimiento.
La mujer también aparece, aunque desde otro lugar. Es vista como compaiiera
espiritual y guia afectiva. Por ejemplo, Mateo resalta el juicio femenino dentro del
matrimonio: «Es ella quien, cuando el sacerdote le pregunta si su esposo merece
ser ordenado (sacerdote), puede cambiar su rumboy. Lucas reconoce que hombres
y mujeres viven la fe con igual profundidad, aunque en roles distintos: «Ninguno
puede ser despreciado», afirma. Santiago describe a la mujer como el pilar que
sostiene la familia desde dentro. Estas imagenes, aunque no homogéneas, comparten
laidea de una complementariedad espiritual siempre en la vida familiar y espiritual.

142



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

La vocacion es otro tema fuerte. Varios se imaginan formando una familia
ortodoxa. Lucas comenta que el matrimonio es su camino, aunque no cierra otras
puertas. Simon, en cambio, ya habia decidido: quiere ser sacerdote casado, no
monje (célibe). Y lo dice con conviccion tranquila. La vocacion, en estos relatos,
es una respuesta.

La castidad y el pudor son considerados pilares espirituales de orden interior.
Lucas los define como «parte esencial del caminoy»; con naturalidad, se trata de
enfocar el deseo. La castidad aparece como una forma de entrega. En todos estos
relatos, el género no se piensa en abstracto. Se vive en el cuerpo, en las deci-
siones, en las practicas y en los referentes espirituales. Los jovenes reconfiguran
su masculinidad desde modelos tradicionales de santidad, a los que se acercan
con asombro, deseo de imitacidon y sentido de responsabilidad.

Se observo como, muchas veces, el papel de la mujer en la ortodoxia de
estos jovenes se piensa —con mayor o menor apertura— desde la oposicion a lo
masculino. Si bien no se menciona en voz alta, la realidad es palpable: en este
grupo concreto de conversos limefios, la juventud ortodoxa se experimenta como
un espacio altamente generizado hacia la masculinidad. Dicha masculinizacion no
puede leerse solo como efecto del proceso conversivo. Varios testimonios sugieren
que algunos ya traian consigo disposiciones hacia modelos de masculinidad mas
tradicionales, asi como malestares frente a imaginarios progresistas percibidos
como relativizantes. La ortodoxia puede estar funcionando como un espacio de
afinidad que ofrece parametros mas claros de orden y vocacion masculina. Una
vez dentro, ese mismo marco intensifica y legitima tales disposiciones, conso-
lidandolas con el componente espiritual. Mas que una causa o consecuencia, la
masculinizacién opera como una dinamica recursiva, predisponiendo y, a la vez,
reforzando. Esta configuracion puede estar restringiendo y, en cierta medida,
invisibilizando las formas femeninas de participacion. Asi, en medio de los
cambios culturales contemporaneos, muchos de estos jovenes encuentran en la
espiritualidad un modo de reinscribir el género.

DISCUSION

Complejizar la conversion: trayectorias fragmentadas y ortodoxia
autoensamblada

Las trayectorias de conversion documentadas dejan ver que los jovenes orto-
doxos limefios ensamblan una ortodoxia intensamente personalizada desde
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condiciones de precariedad institucional. Este fendmeno desborda los modelos
clasicos de conversion, como el de Rambo (1993), basado en etapas lineales de
crisis, busqueda y compromiso (pp. 16-17). En contraste, lo que se observa son
irrupciones, inicios marcados por el dolor, busquedas autodidactas y apropiaciones
doctrinales desde margenes e incertidumbres.

Como lo muestra el corpus testimonial, la ausencia de una guia pastoral
sostenida deriva en una autodidaxia fervorosa. Esta paradoja cuestiona nociones
como la «religion invisible» propuesta por Luckmann (1973, p. 112), ya que lo
religioso no se esconde del plano ptblico, sino que se visibiliza en una disciplina
intensa, con busqueda de fuentes confiables, asimilacion de contenidos patristicos
y apropiacion ritual.

Lo que emerge es una ortodoxia en modalidad autoensamblada, entendida
como una forma de apropiacion religiosa en la que el creyente, ante la debilidad
de mediaciones institucionales, articula de manera selectiva y reflexiva fuentes
doctrinales, practicas rituales y autoridades digitales, buscando coherencia interna
y rigor devocional. Como indican Bezzerides y Prodromou (2017), tomarse en
serio la tradicion ortodoxa puede generar «visiones de la erudicion cristiana que
difieren del modelo dominante» (p. 6). La fidelidad es construida activamente al
seleccionar qué leer, a quién seguir, como orar, a qué renunciar. Asi, los conversos
se convierten en administradores reflexivos de su propia ortodoxia, ejerciendo una
vigilancia teologica cotidiana sobre si mismos y sobre las fuentes que consumen.

Esta modalidad de conversion desafia también la nocion de transmision
vertical. En lugar de reproducir una doctrina recibida, se observa un movimiento
de reconstruccion desde los margenes. Aqui, la pregunta ya no es como se hereda
la fe, sino como se fabrica un sentido religioso desde la carencia de estructuras.

Ademas, esta forma de conversion produce una tension fundamental entre
deseo de certeza y conciencia de insuficiencia. La ansiedad por seguir siempre
«la verdad» es palpable. La fe es tanto tarea como responsabilidad, ya que exige
discernimiento constante y compromiso sin garantias. Como advierten Rambo
y Farhadian (2014), muchas conversiones actuales se dan sin mediaciones esta-
bles (pp. 5-6), pero lo que este caso sugiere es que tal condicion no debilita la
experiencia religiosa, sino que la potencia.

Por tanto, mas que hablar de conversion como transito espiritual individual,
cabe entenderla como una operacion de autodisefio normativo, anclada en una
corporalidad ritualizada, un ethos ascético y una lucha epistemoldgica. Esta
ortodoxia es un Aabitus autodirigido que conjuga fe y conocimiento, «en el modo
de vida como en la vida de la mente» (Bezzerides & Prodromou, 2017, p. 13).
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Tradicion, autoridad y discernimiento en un paisaje digital fragmentado

Los relatos recogidos permiten comprender la conversion ortodoxa como un
campo simbdlico donde tradicion y autoridad se encuentran descentralizadas.
Aun asi, la autoridad eclesial no desaparece, porque la adscripcidon candnica al
Patriarcado de Antioquia y el sacerdote como garante litirgico acotan lo legiti-
mamente «ortodoxo», aunque su peso formativo sea marginal en los testimonios.
La relacion con la ortodoxia se funda en una vigilancia activa que los propios
creyentes asumen como su responsabilidad espiritual. Esto se agudiza en un
ecosistema digital saturado de voces que invocan la tradicion o la disputan. La
autodidaxia religiosa es aqui la condicion estructural de la experiencia creyente. El
proceso de seleccion de fuentes patristicas, sitios y canales implica una curaduria
doctrinal intensa, que combina criterios internos, afinidades afectivas y afinamiento
algoritmico. Como proponen Papanikolaou y Demacopoulos (2020), la distincion
entre tradicion ortodoxa y tradicionalismo no es trivial, pues este tltimo «contiene
una autocontradiccion inherente» al absolutizar formas particulares de ortodoxia
(p. 9). Varios de los jovenes entrevistados simbolizan esta tension, esforzandose
por filtrar lo que consideran «ortodoxo verdadero» frente a discursos contaminados
de ecumenismo, catolicismo, relativismo u otras formas de «herejiay.

En este proceso, la autoridad se vuelve una operacion subjetiva de lectura,
seleccion y desconfianza. El mundo digital permite que la autoridad religiosa
pueda entenderse como discursiva, relacional y emergente, incluso «distribuida»
0 «espectraly, en tanto se co-construye performativamente en interacciones
mediadas y no depende exclusivamente de una jerarquia presencial (Cheong,
2016). Como bien sefala Riccardi-Swartz (en Rakic, 2025, p. 26), la digitalizacion
de la fe ha alterado el acceso al conocimiento religioso y ha politizado sus bordes,
reconfigurando el locus de autoridad hacia comunidades de interpretacion no
siempre visibles ni institucionales. La ortodoxia se convierte en una red de disputas
y afectos, donde cada eleccion teologica es también una toma de posicion ética.

Esta configuracion produce un doble efecto. Por un lado, permite una apropia-
cion rigurosa de la tradicion, sostenida por el deseo de fidelidad. Por otro, genera
un entorno donde el error es temido como un desvio espiritual irreversible. La
ansiedad doctrinal que se observa en varios testimonios debe leerse como sintoma
de una subjetividad que se forma en la intemperie, sin guias estables, pero con
una sobreoferta de voces en disputa digital. Esta condicion refuerza la figura del
converso como censor de si mismo, tanto frente a internet como ante algunas
practicas de ortodoxos «de cuna» que perciben como laxas. Como describen

145



Renzo RAMIREZ / Jévenes peruanos conversos a la ortodoxia

Snow y Machalek (1983), el converso tiende a rechazar cualquier equivalencia,
resistiendo toda comparacion que iguale su tradicion con otras formas religiosas,
pues tal equiparacion amenazaria la autenticidad e incomparabilidad de lo que
ha abrazado (pp. 273-274). Esta resistencia es la expresion de un universo de
discurso que blinda su verdad ante cualquier intento de relativizacion.

En ese marco, «Occidente» aparece como una alteridad simbdlica util para
delimitar lo que no se quiere ser. Demacopoulos y Papanikolaou (2013) mencionan
que esa figura funciona como «marcador absoluto de diferencia respecto a la
esencia de la ortodoxia» (p. 2). Lo occidental es tematizado como relativismo,
modernismo, secularismo o deformacion espiritual. Se trata de una operacion
identitaria que permite estabilizar el lugar del creyente dentro de una tradicion
que ¢l mismo reconstruye.

Disciplina corporizada y transformacion ritual

La conversion ortodoxa se juega en el plano cognitivo, doctrinal y ademas se
realiza en y desde el cuerpo. Esta dimension corporizada debe considerarse como
la forma privilegiada de apropiacion. Lo corporal funciona como una media-
cion epistemoldgica y afectiva, donde la liturgia se aprende por la repeticion,
el asombro y la resistencia del propio cuerpo. En este sentido, la conversion se
vuelve un proceso de inscripcion performativa que transforma la percepcion, el
deseo y la temporalidad del sujeto creyente.

Los testimonios analizados muestran como los gestos rituales —estar de
pie, prosternarse, persignarse, cantar— generan una disciplina tacita que educa
la sensibilidad espiritual. Tal como sostiene Bell (2009), el ritual establece un
«contraste privilegiado» (p. 90), una gramatica del gesto que produce jerarquias
y subjetividades diferenciadas. Estos gestos, al no ser ensayados de antemano,
se improvisan, se ensayan con torpeza, se internalizan con lentitud.

Esta pedagogia sensorial convierte a la liturgia en un espacio de entrenamiento
ético. Se trata de dejarse moldear por las normas sugeridas desde fuera hasta que
operen desde dentro. Como propone Csordas (1994), la experiencia corporal no
es reflejo de lo sagrado, sino «fundamento existencial» de su vivencia (p. ix).
La reverencia que emerge en los relatos, como el de Andrés, es activada por la
inmersion sostenida en la ritualidad. El gesto repetido produce una nueva forma
de habitar la comunidad.

La autodisciplina ritual se extiende mas alla del templo hacia dimensiones
contemporaneas del cuidado de si. La decision de Felipe de «ayunar de malos
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habitos digitales» ilustra como las tecnologias de la subjetividad tradicionales
pueden ser reactivadas en un entorno secular para generar formas renovadas de
autogobierno espiritual. Como sugiere Asad (1993), someterse a disciplinas no
anula la agencia, sino que posibilita una forma especifica de ella (p. 127). En
este caso, el ascetismo aparece como la estructura de sentido que ancla al sujeto
en una tradicion sin requerir una transmision directa.

Este trabajo del cuerpo —consciente, esforzado— configura una estética del
caracter. La practica precede a la comprension, y el rito moldea incluso a quienes
aun no pueden explicarlo. La ortodoxia se habita, y en ese habitar se transforma
la relacion con el yo, con los otros y con lo sagrado. La conversion, por tanto, se
perpetta en el cuerpo como una forma de vida.

Masculinidad ascética y orden simbdolico

En los relatos, el género aparece como un eje de reorganizacion ética y simbolica.
Lo masculino se reconfigura como una vocacion que exige humildad, liderazgo
moral silencioso y autodisciplina. Este transito responde a una btisqueda activa
de sentido. Como sugiere Winchester (2015), la conversion inaugura una «subje-
tividad ortodoxa continua» donde pasado, presente y futuro se alinean en un ideal
de restauracion interior (p. 448), con la masculinidad como proyecto de orden
espiritual.

Figuras como san Paisios operan como arquetipos de esa virilidad regenerada:
severos, abnegados, sacrificados. Esta orientacion conecta con lo que Rakic (2025)
identifica como una busqueda masculina de estabilidad espiritual en medio del
desencanto social (p. 23). La liturgia, el ayuno o el silencio configuran el caracter
y se convierten en espacios de afirmacion ética frente a una modernidad «vacia»
0 «corruptora». Como plantea Lecaros (2016), «el proceso de reconocimiento
transforma la persona» (p. 90). Y esta transformacion reconocedora se vive aqui
como un llamado sacramental que resignifica también el cuerpo y el deseo.

Esta reconfiguracion no se produce en el vacio. La comunidad ortodoxa
proporciona un marco de contencioén simbolica donde los varones negocian sus
posiciones en torno a modelos ideales. Una masculinidad que no es totalitaria ni
plenamente normativa, pero si aspiracional y reforzada comunitariamente. En
palabras de Lecaros (2016), participar de una comunidad implica participar de
«un proyecto axioldgico compartido» (p. 16), que otorga pertenencia, incluso
cuando invisibiliza disensos internos. El silencio emocional, la vigilancia sobre
el propio cuerpo o la discrecion afectiva son parte de una disciplina masculina
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que configura pertenencia y tension. Esta configuracion organiza jerarquias
internas y define los limites de legitimidad dentro del espacio parroquial. La
escasa presencia femenina adquiere importancia analitica en la medida en que
la masculinidad funciona como el campo normativo que distribuye autoridad,
visibilidad y modos legitimos de habitar la ortodoxia (cf. Connell, 2005).

Esta ética de género no se articula de forma aislada. Discursos globales sobre
una virilidad restauradora,que exaltan el orden frente a la «disolucion liberaly,
circulan en entornos digitales y parroquiales. Aunque los jovenes entrevistados
evitan pronunciamientos explicitos, la mayoria de los conversos peruanos consul-
tados toleran o simpatizan con figuras como Vladimir Putin o Bashar al-Asad en
tanto «defensores» de la fe. Otras figuras, como Volodimir Zelensky, en contraste,
son percibidas por varios de los entrevistados como «instrumento de Occidente».
Incluso el patriarca Kirill fue defendido por varios interlocutores con frases como
«¢l sabe lo que hace», mientras que emergen simpatias hacia la causa palestina
como contrapunto a Israel, entendido como emblema del liberalismo global.

El atentado del 22 de junio de 2025 contra la iglesia de San Elias en Damasco
reavivo sensibilidades. Durante la Divina Liturgia en Lima posterior al evento, se
rezo por las victimas y, segun lo expresado por el sacerdote y varios asistentes,
se denuncio el «azote isldmico», asi como el rol de EE. UU. y su posible asocia-
cion con el actual gobierno sirio post-al-Asad, como amenaza al cristianismo
desde Occidente. En este entramado, lo masculino se vincula con la defensa
del orden espiritual y la fidelidad ante el martirio. No obstante, estas lecturas
geopoliticas emergen de un numero acotado de testimonios y deben entenderse
como posicionamientos situados mas que como una orientacion del conjunto de
la comunidad. La ortodoxia se convierte en un escenario donde lo masculino se
resignifica desde lo ascético y heroico, en sintonia con ciertas corrientes trans-
nacionales de religiosidad conservadora. Esta figura del varon creyente articula
lo intimo con lo geopolitico, proyectando un ideal de masculinidad georreligiosa
que conjuga ascetismo, orden y sacrificio como respuesta a una crisis identitaria
que trasciende lo local.

CONCLUSIONES

En términos empiricos, esta investigaciéon ha explorado las trayectorias de
jovenes conversos a la ortodoxia en Lima, Pert1, desde una perspectiva etnografica
situada. Ha revelado como una tradicion ancestral y minoritaria se resignifica en
los margenes urbanos latinoamericanos como respuesta espiritual a un mundo

148



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

percibido como incierto y carente de modelos éticos estables. La conversion
aparece como un proceso fragmentario, autodirigido y afectivamente cargado,
en el que el dolor, la busqueda y la agencia personal marcan el inicio de una
transformacion profunda.

La ortodoxia, para estos jovenes, no se impone ni se hereda, sino que se cons-
truye. Estos jovenes no se limitan a recibir una fe establecida, sino que participan
activamente en su configuracion mediante lecturas patristicas, practicas rituales,
consumo digital y discernimiento ético. No diluyen la tradicion; la intensifican.
En su apropiacién autodidacta, surgen nuevas formas de autoridad espiritual. El
clérigo deja de ser el unico mediador legitimo y la comunidad se amplia simbo6-
licamente a través de redes sociales, textos devocionales y resonancias afectivas
compartidas.

El cuerpo emerge como el lugar central de esta inscripcion espiritual. Las
posturas, gestos, ayunos y repeticiones no solo expresan la fe, también la producen.
Lo sagrado se aprende mediante el cansancio, la reverencia, la incomodidad y el
deseo de pertenecer. Este trabajo corporal transforma la experiencia religiosa en
una disciplina encarnada donde el gesto, al inicio torpe, moldea subjetividades.
La liturgia ensefia qué creer y también cémo habitar el tiempo, el espacio y el
silencio.

La conversion implica también una resignificacion del género. En particular, la
masculinidad se reconfigura como vocacion espiritual y proyecto ético, en tension
con modelos previos centrados en el éxito, la autonomia o el dominio. Figuras
como san Paisios o san Efrain de Arizona son invocadas como arquetipos del varén
creyente (casto, asceta, humilde, protector). Esta restauracion simbdlica de la
masculinidad se da en didlogo implicito con imaginarios politicos y civilizatorios
donde lo espiritual se entrelaza con narrativas de orden frente al caos moderno.

Lo que emerge, en suma, es una forma de espiritualidad contemporanea que
no se opone necesariamente al mundo, aunque si lo interroga desde otro lugar.
La ortodoxia, en este contexto, es una apuesta exigente por la coherencia y el
sentido. A través de una pequeia parroquia, redes digitales y cuerpos dispuestos,
estos jovenes construyen una ortodoxia vivida que reactiva el pasado como un
horizonte transformador.

En términos analiticos, estos hallazgos permiten proponer que, en esa tension
entre herencia y autodisefio, entre rigor y deseo, se juega algo mas que una
conversion religiosa: se gesta una manera de rehacerse a si mismos en medio de
un presente inestable.
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En términos disciplinarios, este estudio contribuye a los estudios religiosos y
antropologicos al mostrar como una tradicion antigua, minoritaria y transnacional
como la ortodoxia se reconstituye en los margenes urbanos latinoamericanos
mediante experiencias juveniles complejas. Este grupo, aunque extremadamente
minoritario, permite vislumbrar dindmicas religiosas emergentes que se articulan
con discursos de género y tecnologias digitales, fundamentales para comprender
nuevas formas de subjetividad religiosa en América Latina. Como limitacion, el
trabajo se basa en un campo acotado y en pocas entrevistas, centradas en varones
activos de la unica parroquia ortodoxa limefia con participacion sostenida; por
ello, los hallazgos no pretenden generalizar. Metodoldgicamente, conviene sumar
etnografia longitudinal y digital, e incorporar mujeres, familias y otras jurisdic-
ciones que, aunque de forma limitada, también estan presentes la ciudad. Futuras
investigaciones podran profundizar en las dimensiones politicas, de género o de
clase que atraviesan estos procesos, y explorar su potencial comparativo con otras
expresiones contemporaneas en la region.

En ultima instancia, estas trayectorias de conversion muestran una reconfi-
guracion intima de la fe, al tiempo que una reapropiacion critica de la tradicion
como forma de resistencia simbolica frente a un mundo inestable y desacralizado.
La ortodoxia opera aqui como un acto vivo de autodisefio espiritual que interpela
los marcos contemporaneos de subjetividad, autoridad y pertenencia.
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ABSTRACT

This essay proposes an approach to lived religiosity as it relates to prac-
tices of media consumption, based on an analysis of religious discourse
and practice among believers in Lima, a city marked by an intense process
of religious pluralization and re-signification of what it means to belong
to traditional communities of faith. Our analysis emphasizes how the
consumption of mediatized religious goods shapes or re-signifies the beliefs
and practices of believers in everyday life. We analyze the implications
and impact of the appropriation of technology by religious actors in the
processes of interaction between the secular and the sacred, as well as in
the modes of belonging to a religious community. This essay will focus on
the findings of the Peruvian case study, posing the following questions:
How does the consumption of symbolic goods that portray the sacred
produced by cultural industries impact the re-signification of religious
beliefs, symbols, and practices in everyday life? How does the experi-
ence of consuming mediatized cultural goods shape or re-signify both the
interactions that are built between the secular and the religious, as well
as the sense of belonging to institutionalized religion?

Keywords: Religious mediatization, Media consumption, Lived religion,
Digital society

*  This article is an expanded version of the chapter titled “Apropiaciones mediaticas de la
religiosidad vivida,” which the author contributed to the book “La religion como experiencia

cotidiana:

Creencias, practicas y narrativas espirituales en Sudamérica,” edited by Rabbia,

Hugo et al. (2019).

ANTHROPOLOGICA/ANO XLIV, N° 56, 2026, pp. 154-177

Recibido: 17/11/2025. Aceptado: 30/04/2026. https://doi.org/10.18800/anthropologica.202601.006


https://orcid.org/0000-0003-2358-8057
mailto:rperez@pucp.edu.pe
https://doi.org/10.18800/anthropologica.202601.006

ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

Apropiaciones mediaticas de la religiosidad vivida en la sociedad digital

RESUMEN

Este ensayo propone un acercamiento al fenémeno de la religiosidad
vivida desde las practicas del consumo mediatico, basado en un analisis
del discurso y las prdcticas religiosas de creyentes de diversas expresiones
confesionales, especialmente catolicas y evangélicas, en Lima, una ciudad
caracterizada por un intenso proceso de pluralizacion religiosa y de resig-
nificacion de lo que significa pertenecer a comunidades de fe tradicionales.
Nuestro analisis pone de relieve como el consumo de productos religiosos
mediatizados configura o resignifica las creencias y prdcticas de los
creyentes en la vida cotidiana. Analizamos las implicaciones y el impacto
de la apropiacion de la tecnologia por parte de los actores religiosos en
los procesos de interaccion entre lo secular y lo sagrado, asi como en las
formas de pertenencia a una comunidad religiosa. Este ensayo se centrard
en los resultados del estudio de caso peruano, planteando las siguientes
preguntas: ;Como influye el consumo de bienes simbolicos —ligados al
mundo de lo sagrado, producidos por las industrias culturales— en la
resignificacion de las creencias y prdcticas religiosas en la vida coti-
diana? ;Como la experiencia de consumir bienes culturales mediatizados
configura o resignifica tanto las interacciones que se construyen entre lo
secular y lo religioso, como el sentido de pertenencia a la religion insti-
tucionalizada?

Palabras clave: Mediatizacion religiosa, Consumo de medios, Religion
vivida, Sociedad digital
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ABOUT THE STUDY

The analysis presented in this article is primarily based on the findings of a study
conducted by a team of researchers from four universities (Boston College,
Pontifical Catholic University of Peru, Catholic University of Cérdoba, and
Catholic University of Uruguay). The study aimed to explore the meaning of
religious practices through the everyday experiences of South Americans. The
research draws on the theoretical and methodological framework of sociologist
Nancy Ammerman (2014), who studied the implications of lived religiosity among
residents of the U.S. cities of Boston and Atlanta.

The study, which was conducted in the cities of Cérdoba (Argentina),
Montevideo (Uruguay), and Lima (Peru), focused on the analysis of narratives
of spirituality—that is, the stories people tell about their religious, spiritual, and
non-religious practices linked to their particular conception of the transcendent.
Likewise, we collected the autobiographical narratives of the people who partici-
pated in the study, with an emphasis on the continuities and ruptures in their
religious and spiritual experiences (Rabbia ef al., 2019, p. 18).

In the case of the research into evangelical believers in Lima, we collected
the stories of believers from evangelical communities or congregations located
in the upper/middle and lower socioeconomic strata. The sample, which was
selected according to pre-determined criteria, included a variety of ages, genders,
and life situations (single and married people, with and without children, natives
and migrants). Likewise, we included members from the 12 denominations within
Lima’s evangelical community.

THE CONVERGENCE BETWEEN MEDIA AND RELIGION

Stewart Hoover (2006) argues that there is an increasing convergence between
the worlds of media and religion. He argues that both religion and the media have
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become fields where individuals interact with symbols and cultural practices that
sustain their sense of spirituality in everyday life. From this perspective, both
the media and religion are constituted as fields of social construction of reality,
which allow the sacred and the secular to encounter one another without tension
or conflict (White, 1997; Hoover, 2006; de Feijer, 2007).

This convergence supposes, on the media side, that “the media configure a
place where cultural identities are created, communities are reconfigured, and
social actors are constituted” (de Feijer, 2007, p. 88). In this sense, the media
“constitute a sort of cultural window or forum through which social relations are
articulated and negotiated” (Hoover, 2006, p. 10).

Viewed from the religious sphere, this implies understanding religious activity
as a cultural practice and as a process by which “the faithful or believers can
interact or negotiate among multiple, complex, and varied meanings of spiritu-
ality” (Clark & Hoover, 1997). This convergence between media and religion can
be noted in the way mediatized religious practices show that media culture has
been incorporated into religious ritual and that religious rituality itself emerges
and is legitimized in the public arena, through the media.

Heidi Campbell (2012) argues that the Internet is creating new religious
leaders and new faith communities, which affects not only the reconfiguration
of roles but also of the authority structures and organizational patterns on which
churches and religious groups have traditionally been based. She notes that more
than simple rejection or acceptance of the use of new communication technolo-
gies, religious communities are developing strategic negotiations with the new
forms of appropriation of belief that are being fostered by social media networks.

Roxana Reguillo (2004) observed that, historically, the media have become
the new spaces from which a kind of management of beliefs is organized. Along
the same lines, Joaquin Algranti (2013) notes that contemporary religious actors
build what are effectively communication industries of religious belief, thereby
becoming vehicles for the distribution of cultural goods, including publishing
houses, music producers, record companies, businesses selling Santeria parapher-
nalia, etc. According to Algranti (2013), religious merchandising allows them to
expand the universe of potential consumers/believers of the cultural goods they
produce, for which they develop a communication strategy that creates branded
or generic merchandise for each believer profile.

Studies on religious mediatization in Latin America show an enormous variety
of uses and appropriations of the media to legitimize religious representations
and practices. The traditional versions of tele-evangelists and media creators of
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spiritual content have been replaced by contemporary religious “influencers,”
displacing proselytizing spectacles staged in mega temples and evangelistic
crusades in sports stadiums with religious rituals on digital platforms. In addi-
tion, one observes the emergence of diverse communities of mass religious
consumption that are built on social networks, the media ritualization of political/
religious events, new digital shrines for the devotion of “saints” especially linked
to popular Catholicism, emerging trends across the full spectrum of the religious
music industry, as well as the large Catholic and evangelical publishing market.

This growing variety in the modes of production and content creation within
contemporary mediatized religious practice has generated—from the believers
themselves—new forms, strategies, and itineraries of consumption of religious
goods (De la Torre & Gutiérrez 2005; Cunha 2007; Bellotti 2016; Oosterbaan
2017; De la Torre 2018; Algranti & Setton 2021; Bahamondes 2021), producing
a decentering of religious authority in the public space, as well as new routes and
senses of belonging to faith communities.

This phenomenon invites us to think not only about how much the media has
impacted religious discourse and practices, but also about these same media have
spawned micro-alterations in how encounters with the sacred are communicated.
Moisés Sbardelotto (2016) has described this process as a “mediamorphosis of
faith,” through which everyday religious practices evolve and become increas-
ingly complex as they interact with broader socio-media practices and processes.

Likewise, recent studies on digital religion (Jong, 2025; Paz & Olivas, 2024;
Sbardelotto, 2023) reveal that actors in the religious sphere are not only increas-
ingly deterritorialized —i.e., no longer limited by the idiosyncrasies of a particular
geographic context— but have also become content managers and creators.

As mentioned by some of the authors, the digital space and social media
platforms are blurring the institutionalized asymmetries of religious experience
and eliminating intermediaries in communication processes. Therefore, the
subject is reclaiming their role not only as a consumer but also as a producer
and designer of information flows. In such cases, religious actors become a type
of user-manager of the diverse narratives that we find in digital networks. The
contemporary believer, who traditionally limited themselves to using or practicing
institutionalized religious narratives and knowledge, has today become a digital
religious subject capable not only of interacting with diverse sources of commu-
nication through which symbolic assets related to the sacred are constructed and
reconstructed, but also of participating in the (re)elaboration and production of
religious discourse.
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Therefore, we cannot say that we are dealing with a type of believer who is
moving away from a passive role toward a more active and critical one. Rather,
this is a process in which the media consumption of sacred objects has become
a space where the believer constructs a process of reinterpreting the practices of
appropriating symbols based on a constant negotiation between the discourses
produced by traditional religious institutions and those created through media
platforms.

In this sense, analysis of the contemporary religious field not only reveals
certain discursive continuities with how the media have been employed tradi-
tionally to manage belief, but also how religious actors now rely on new
communication technologies for the strategic appropriation of the resources and
tools used in the processes of reconstruction or resignification of the religious
practices of believers (Campbell, 2012).

Several studies (Algranti, 2013; Pérez Vela, 2016; De la Torre 2018; Cunha,
2019; Sbardelotto, 2023; Paz & Oliva, 2024; Bellotti, 2016; Barcenas, 2019;
Martino, 2020) on the mediatization of religion in Latin America confirm the
increasingly active presence of religious actors in the mediatized public space, in
which they not only compete with other content producers, but at the same time
have enjoined the battle of disputing narratives in the so-called networked society.
The new practices of religious actors in the virtual world pose new methodological
challenges in this field. On the one hand, digital ethnography represents a meth-
odological invitation to analyze not only the practices and meanings generated
by religious diversity, but also the multiple representations generated around the
intersection between religion, rights, and freedoms demanded by emerging groups
as they take ownership of the digital space (Barcenas, 2019). On the other hand,
there is a need to pay attention to how traditional institutions reconstruct their
religious narratives, by adapting to or resisting the new socio-digital scenarios
(Paz & Oliva, 2024). This generates new spaces from which religious goods are
produced and consumed, constituting instances and spaces of re-sacralization
of beliefs and faith practices (Barbero, 1995; Hoover, 2006; Campbell, 2016).

These changes and the multiple cases of resignification of religious practice
generated by the process of mediatization occur not only at the level of the recon-
struction or repositioning of religious rituals in the public sphere, but also in the
way in which new understandings and practices are constructed growing out of
the varied senses of belonging to faith communities, participation in traditional
rituals and the modes of legitimization of public representations of religious
authority (Hjarvard, 2008; Hoover, 2009).
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This communication phenomenon occurs in a scenario marked by an enor-
mous diversification and pluralization of religion. Several researchers (Levine,
2009; Parker, 2018; Romero, 2009; Burity, 2016; Morello, 2020; Boas, 2023)
agree in arguing that the new processes of plurality and pluralism are reconfiguring
the public face of religion which, on the one hand, is increasingly hybridized but,
on the other hand, is being inserted with greater fluidity and impact in the spaces
and instances of civil and political society.

This process shows us not only an increasing visibility of the various religious
faces and practices in the region, but also the deployment of a greater capacity to
exert influence in various instances of society, for which an increasingly strategic
positioning in mass media networks is observed.

In this sense, contemporary mediatization of religion poses two epistemo-
logical challenges. On the one hand, the need to interpret mediatized religious
practices from representations of faith practices whose construction transcends
the media; i.e., from cultural fields not limited to institutional religion, but that
interact with a plurality of subjects drawn from multiple trajectories, traditions,
and religious beliefs (Panotto, 2015; Seman, 2013; Frigerio, 2020). On the other
hand, it is necessary to note that believers today are nourished by cultural artefacts
and sources whose production is not limited to the scope imposed by traditional
institutions, as a consequence of —among other reasons— multiple commu-
nicational mediations and referential frameworks that form part of historical
memories that become re-signified over time through daily devotional practice
(De la Torre, 2002).

These changes and re-significations of religious practice occur not only at
the level of the re-construction or repositioning of religious rituals in the public
sphere, but also in the way in which new senses of belonging to faith communities
are constructed and the ways in which representations of religious authority are
legitimized in a context of intense pluralization of the market of beliefs (Hjarvard,
2008; Hoover, 2009; Livingstone & Lunt, 2014; Martin-Barbero, 1995).

The process of mediatization of contemporary religion is producing, at a more
general level, a kind of rupture of religious monopolies that does not necessarily
translate into the absence of a primary referent in the religious market but, rather,
in the multiplication of instances and spaces of regulation of beliefs. William
Mauricio Beltran (2010) points out three key regulating instances that help us
understand the dynamics of belonging and representation in the current religious
field: the state, religious institutions, and the market.
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In this scenario, Mauricio Beltran observes a process of reconfiguration of the
role of the “religious faithful” and “followers of the faith,” in that they become
not only distant consumers of institutionalized religious narratives, but also
co-producers of symbolic goods originating not only from traditional institutional
sources, but also from other cultural environs.

This repositioning of the faithful as producers and consumers of the “goods of
faith” has led religious movements and organizations to develop various strategies
to offer more attractive goods and services, insofar as they are in competition with
other symbolic goods that also seek to retain the devotion of the faithful while
also seeking to gain new followers (Mauricio Beltran, 2010).

For this reason, from the perspective of religious mediatization, it is possible
to argue that the media today are not mere channels for the dissemination of
religious ideas and beliefs. Their mediating role is contributing significantly to
shape the new articulations of religion, where traditional myths, symbols, and
rituals are being re-signified and inserted in other scenarios, beyond the traditional
spaces of the sacred.

In this context, churches and faith communities are experiencing an acceler-
ated process of migration to the digital sphere. The context of the pandemic has
not only made this reality visible but has exacerbated it. Several churches are
implementing media production strategies that generate significant change not
only in terms of discursive strategy but also with respect to the relocation and
re-signification of rituals. In this sense, there is a process of desacralization of
religious language and of displacement of those temple-centric narratives and
rituals to the digital sphere. On the one hand, the sense of religious community
building begins to be de-territorialized, which makes groups assume a sense of
belonging beyond the local sphere. On the other hand, religious digitalization
has generated the emergence of religious actors built on digital platforms that
compete with the authority derived from traditional religious institutions.

However, it is important to consider that the processes of religious
mediatization precede the digitization of society and culture, as is the case of
church-sponsored radio stations or para-church organizations that have an impor-
tant history in the processes of representation of religion in the public sphere.
It is important to note that the media initiatives built by religious organizations
experience an interesting turn, reflecting a remarkable transition as they now seek
to appropriate space in the public sphere.

In order to gain a significant public presence, transcend marginality, and
influence the spheres of power, various religious groups have begun not only

161



Rolando PEREZ-VELA / Media Appropriations of Lived Religiosity in the Digital Society

to insert themselves in the public debate on certain social problems, but also to
re-think their evangelistic strategies and build new relationships with political
actors and civil society. In this way, they are generating new ways of gaining
public recognition while also incorporating their positions on current issues and
problems on the public agenda into their religious rites and celebrations.

In this sense, most religious groups consider the media not only as instruments
for the dissemination of their beliefs, but also as spaces to build public legitimacy,
from which they seek to make their practices and discourses visible, engage with
other actors in secular society, as well as influence the spaces of power.

MEDIATIZED AND DE-TERRITORIALIZED RELIGIOUS PRACTICES

Our study shows that a wide sector of Lima residents constructs their religiosity
and spirituality out of a perceived need for new senses of belonging to the religious
community, which brings with it a re-signification not only of institutionalized
religious space, but also of religious experience itself in everyday life.

On the one hand, it is important to mention that believers are nourished by
cultural registers and sources that are not subject to traditional institutions; that
is, through multiple communication mediations and referential frameworks that
previously seemed to be very distant from the specific contexts in which religious
identity is constructed (De la Torre, 2002).

The religious histories and itineraries of our interviewees reveal that contem-
porary believers can easily transit between different religious affiliations. Such
movement allows them to affirm their faith by sharing in the rituals of distinct
faith communities, whose doctrinal referents come from multiple sources. Many
of the cases show that the experience of consuming religious goods through tech-
nology becomes an important mediating support for this new way of practicing
religious experience and interacting with transcendence.

Marta, a neo-Pentecostal evangelical believer, finds in religious media
consumption the possibility of nourishing her interreligious exploration beyond
the frameworks allowed by her congregation of reference:

I listen to the messages of Pastor Rodolfo Gonzales, that of [TV channel]
Bethel, of the World Missionary Movement...I also tune in to the program
where Pastor Bullon preaches, who is an Adventist, and I also like to listen
to the messages of a church in Miami on the Internet. He is a priest, but he
has some tremendous messages as well (Marta, evangelical believer, August
6,2016).
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It is interesting to observe how the media have become a vehicle for the extension
of religious experience beyond not only the environment of the nearest ecclesias-
tical community, but also beyond the confessional territory itself. In this sense,
the consumption of religious media can create a space that gives permission to
believers that are inclined to consider interreligious exploration and belonging.

On the other hand, the appropriation of narratives and spaces, built to appeal
to the markets created by the digital industries, has helped strengthen the bonds
between believers who join faith communities that are seeking to satisfy new
religious sensibilities and cultivate a sense of belonging.

Most of the interviewees suggest that one of the basic reasons for their
participation in the shared tasks derived from belonging to a specific religious
community has to do with the affective relationships and mutual support fostered
by these shared tasks.

Juanita has been a member of the Christian and Missionary Alliance church
for more than 20 years. She is involved in the team that runs the nursery provided
by the church during the Sunday service. Juanita says that what she enjoys most
about this service is the time she shares with “the sisters” outside the church.

We have formed a nice group with the sisters from the children’s support
ministry. Thanks to WhatsApp we can keep in touch. It’s not like before when
we only saw each other on Sundays. Of course, I can share any problem or
anything going on in my life with them right away, with confidence, and,
well, they have also helped me a lot with their words (Juanita, evangelical
believer, August 4, 2016).

Other interviewees reveal that the use of social networks, facilitated by contem-
porary technological devices, has allowed them not only to maintain links with
their reference group, but also to re-create religious life in community. This is the
case of Judy, who has been attending a Catholic parish in Lima since she was a
child. She is part of a women’s prayer group that regularly meets at the parish,
although they no longer do so as often as they used to, due to the new dynamics
of daily life in the city.

We are always united, and suppose, for example, if someone is ill or some-
thing, we pray for them. I don’t know, but that’s why it’s called a circle of
love because that’s the ultimate expression of loving another person and we
all get to know each other that way. Somebody is ill and that’s it... Now we
have a WhatsApp group too and we can pray for someone who is sick, who is
ill. That way we don’t have to wait until we meet in person at the parish (Judy,
Catholic believer, August 3, 2016).
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Catalina, a Catholic believer, has found Facebook to be a suitable communication
tool not only to nurture or expand her knowledge of issues related to her invol-
vement in the faith community she is a part of, but also to spread it to others,

I use Facebook a lot. I have a lot of Catholic pages, a lot, I subscribe to a lot
of these pages, I get a lot of things from there. For example, one thing that I
do, as part of my participation in the community that I am part of, is to send
them tips through Facebook, as part of the training program of our group. We
are 15 women (Catalina, Catholic believer, August 14, 2016).

Judy and Catalina’s experience reveals that the mediatization of the practices
of lived religiosity generates new spaces and meanings from which interactions
among the faithful are constructed. It is interesting to note how the collective
religious experience occurs in a decentralized and displaced manner. In this
process, the media play the role not only of mediators of belief but also become
spaces that lead to the re-sacralization of secularized media (Martin-Barbero,
1995; Reguillo, 2004).

Along the same lines, the consumption of cultural goods to which the faithful
have access through the media allows them to connect for the first time or to
reconnect with those cultural memories that have been stigmatized or buried in
the collective subconscious because of the barriers that traditional religion can
erect between the secular and the sacred.

This is the case of Blanca, a migrant woman who arrived in Lima in the
1980s. She grew up in a traditional Catholic family in the Peruvian Andes. Upon
arriving in Lima, she converted to evangelical Christianity and joined a Pentecostal
congregation in an impoverished urban neighborhood of Lima. After her conver-
sion to the evangelical world, she distanced herself from certain practices that
were considered sinful by her new faith community. In recent years, her church
has become a little less rigid in its prohibition of certain non-religious cultural
practices. In this context, Blanca has reconnected with her friends from school,
with whom she had enjoyed the popular festivals in her provincial hometown.

Now I’'m listening to music from my homeland that I haven’t heard on the
radio in a long time. I couldn’t do that before. That makes me remember
that since I was a child I always enjoyed the huaynitos’. I have always loved
listening to the sound of the harp. So, I always thought: “Someday I’'m going
to play the harp.” I always liked to listen to it. Now, I listen to the music [ used
to listen to back home. Now we get together with my friends who also came

' A musical genre native to the Andean region of Peru.
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to Lima and we remember how we enjoyed parties. We danced a lot (Blanca,
evangelical believer, August 15, 2016).

It is important to note that the consumption of certain symbolic goods produced by
cultural industries, as in the case of music, becomes a space of cultural mediation
where believers can interact with cultural memories that some fundamentalist
religious communities have stigmatized or banned.

Many churches, as in the case of Blanca’s congregation, have begun to soften
their prohibitions on such norms and practices because contemporary believers
—who interact with secular media more than ever before— demand an ecclesi-
astical space in which it is possible to reconnect the traditional practices of daily
life with faith experiences.

In this case, we can observe that cultural consumption mediated by technolo-
gies makes it possible to build bridges between behavioral rules that had been
legitimized by traditional religious institutions and memories derived from other
cultural practices where the sacred and the profane interact with greater fluidity.

At this point, it is important to mention that mediatization has brought up a new
dimension of the religious experience for the faithful, by linking their religious
beliefs with other cultural practices. As Luis Sa Martino (2020) argues, media
consumption allows some believers to embrace popular culture as an element
closer to their new religious views. In this regard, the cases we studied reveal
that this type of religious mediatization is not disconnected from local social
and cultural processes and memories. The community that believers have built
beyond the media plays an important role in reclaiming non-sacred symbols and
reconnecting with those practices of the secular world that the religious institu-
tion to which they belong has sought to delegitimize. This cultural dimension of
mediatization gives way to an “intersection between media and religion that has
created new ways of experiencing religion by articulating it with a broader media
culture, including popular cultural products: Mediatized religion has found new
ways to speak contemporary media language” (Martino, 2020, p. 10).

FROM TRADITIONAL CONSUMER TO RE(RE)INSTITUTIONALIZED
“PROSUMER”

Maria Luz is a member of a Lutheran community in a low-income neighbor-
hood in Lima. She uses social networks to share images portraying the reality
of her community. Her intention is not only to share what is happening in her
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neighborhood, but also the evangelistic and social service work carried out by
the network of women in the congregation to which she belongs. The interesting
thing is that she began to do this work when, after opening a personal account
on Facebook, she realized that this could be a valuable tool to share her faith
experiences beyond the neighborhood. Here, she found just the right medium to
produce religious messages “her way:

I take pictures of the things that happen here in Marquez [her community]
and then I post them on Facebook. Friends tell me that they like it, what I
do is good. I try to share posts about social problems and what we do with
women in my church network. My photos, for example. I have taken photos
of the Chillon River, a very polluted river. So, I want to call attention to this
reality that many people don’t know about and what we are doing. In one of
the photos, my granddaughter is next to the river. There she is with her arms
outstretched praying (Maria Luz, evangelical believer, August 14, 2016).

This case shows, on the one hand, that the new communities emerging on the
religious frontier are fed and sustained by new media that produce and repro-
duce, create and re-create religious experiences. From this perspective, believing
“implies situating oneself, perhaps at the center, at the side, near or on the margins,
with respect to the range of relationships and its strong definition of ‘the real™
(Algranti, 2013, p. 41).

On the other hand, they reveal that identities are constructed as persons ascribe
to a diverse and fragmented collection of de-territorialized beliefs and practices
while negotiating, simultaneously, the deregulation of the institutional religion
(Hervieu-Léger, 2004).

In this process, the mediatization of the practices established by believers,
“feeds a religiosity in movement, which constructs the figure of the ‘spiritual
seeker’ whose journey, often long and winding, stabilizes, at least for a time, in
a chosen community affiliation that serves both for personal and social, as well
as religious identification” (Hervieu Léger, 2004, p. 127).

This religiosity in movement, generated by media consumption, allows many
of the believers to reactivate the passages of personal memory that authoritarian
religiosity had placed on pause. It is noteworthy how those believers that had
experienced a radical religious conversion, once they are given the opportunity to
reassert their autonomy, are beginning to reconnect with secular cultural practices
rooted in their past, without renouncing their more recent religious affiliation.

This case shows, on the one hand, how believers who insert themselves into
digital social networks find the possibility not only of redefining their evangeli-
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zation strategy, but also staking out a new role for themselves in their religious
community. This is a type of believer who lives and shares their faith not only by
transcending existing discursive norms, but also the authorized communication
platforms built by the religious institution.

Here we can see a type of believer who builds their identity, public repre-
sentation, and sense of belonging within the framework of the many available
media offers and spaces that facilitate and generate our interlocutions, especially
those not subject to religious boundaries or the immediate context of the offline
community.

Many believers like Maria Luz, who live their faith experience from the
spaces and references shaped by the technologization of everyday life, experi-
ence a new way of being a believer, which breaks with the logic of the passive
faithful dependent on knowledge instituted or regulated by a traditional, usually
hierarchical, religious institution.

The traditional consumer of religious radio or television programs is today
displaced by what specialists in media consumption would call a “religious
prosumer” (Aguilar et al., 2027; Rahim, 2025). This is a type of believer who,
as Garcia Canclini (1995) would say, when consuming religious goods, assumes
the role of co-producer, modifying and re-signifying them at the moment of
appropriation.

In this way, as Garcia Canclini argues, a more individualized and autonomous
type of consumption takes root, leading to the emergence of a type of consumer
that continues to participate in the production of existing materials while also
producing new digital content that is shared virtually.

This displaces the passive believer who is a recipient of institutionalized
narratives and knowledge, with a parishioner capable not only of interacting with
various communication sources, but also of intervening in the (re)elaboration and
dissemination of religious discourse in spaces and with interlocutors defined by
the believers themselves.

The itinerary of Edgard, who grew up in a conservative Nazarene community,
allows us to appreciate the way a mediatized believer not only builds his faith
from the frontier zones of religion, but also recreates his theology in a way that
transcends the authority of the institutionalized sacred text.

After leaving high school and entering college, Edgard began to distance
himself from his church. One of the reasons was his disagreement with the top-
down leadership style. His lived experience outside the institutional church led
him to rethink how he consumed and appropriated the sacred. Edgar, a long-time
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consumer of traditional evangelical radio programs, began to partake of the
symbolic goods distributed by secular media.

At the same time, Edgard met up with a group of friends who had attended
his same church youth group when he was young. Some of them now lived in
Sao Paulo, Brazil and one of them was a leader of an independent evangelical
church there. Edgar decided to join this congregation. He has found that physical
distance has not been a barrier to his sense of belonging to this church, because
he has found there a group of friends who are looking out for him.

Edgard decided to become a member of this church even though he lives in
Lima. He often participates in worship services via the Internet. He listens to the
sermons and some Sunday services via YouTube.

I now consider myself more than a believer, a practitioner of the faith,
because I believe that it is not enough to believe. The apostle James said that
even the demons believe. Now, I consider myself a Christian practitioner, not
by imposition as before. I live the faith from the place where I am and I freely
decide what I want to follow (Edgard, evangelical believer, August 2, 2016).

As in his younger days, when his evangelical militancy was limited to a Nazarene
congregation in Lima, Edgard continues to be a regular consumer of evangelical
radio programs. The difference is that today he has decided to follow those prea-
chers who include in their sermons comments on the relationship between the
spiritual and social and political issues.

One of the turns in Edgard’s life has been his link with music. He became a
consumer of rock music and found there not only another way to connect with
transcendence, but also new ways to reconstruct his theological worldview by
studying the Irish rock band U2’s song lyrics.

“I have changed a lot. I used to listen only to Christian music. Now I listen
to other genres, and I find a lot of theology in them,” he says. Edgar has come
to consider himself a follower of Paul David Hewson, whose artistic name is
Bono, U2’s lead vocalist:

U2’s songs have a very strong spiritual force. Many of the lyrics of Bono’s
songs lead me to think about theology, about the image of God in our lives.
For example, “Beautiful Day” is a beautiful song. How much richness is there
to think about life. There are profound phrases, like: “After the rain come the
colors” (Edgard, evangelical believer, August 5, 2016).

168



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

This type of believer moves in innovative ways in the marketplace of religious
offerings, modifying and reconstructing in their own way the messages received
and adapting institutionalized religious norms to their own needs and expectations.

From this perspective, the practices of media consumption by believers
generate the construction of what Garcia Canclini (1995) calls “interpretative
communities,” which accounts for believers, who in the process of consuming
symbolic goods, rethink their faith, develop new ways of relating to the transcen-
dent, and autonomously connect their beliefs with their daily lives.

Finally, Edgard’s case, like the others documented in this study, would
invite us to deepen our understanding of two aspects of digital or technologized
religiosity.

On the one hand, the role of so-called “influencers” is key in the process
of resignification that leads to the development of the new identities generated
by media consumption. In many cases, these religious entrepreneurs become
de facto religious leaders despite never having been “blessed” or authorized by
established religious entities.

On the other hand, the type of believer described here becomes a kind of
religious pilgrim in the networked society. In this regard, Manuel Castells (2000)
states that “in the network society, the organization of media systems and their
evolution depend to a large extent on the way in which we socially appropriate
them.” Therefore, it is interesting to observe how contemporary believers use
technology not only to evangelize but also to build a sense of community. By
using Facebook, Maria Luz not only becomes a mass propagandist of her faith, but
this platform allows her to empower herself and become an actor in the emerging
public sphere that is built from social media.

In the case of evangelicals, it is interesting to note that the image of a network
is very familiar, because most of them understand their local congregation as
being part of both interdenominational and transnational communities. That is,
most members of evangelical denominations have constructed their sense of
belonging around the understanding that they form part of a broader community
than the one circumscribed by their own local congregation. What is new here
is that the construction of religious identity is no longer confined to institutional
religious sources but now draws on secular networks outside the church walls.
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BELIEVING FROM MULTIPLE REFERENCES AND TRAJECTORIES

By analyzing the different types of communities sought by contemporary believers
in the context of religious pluralization found in today’s urban world, the experi-
ence of most interviewees suggests that the notion of belief is built out of multiple
subjective trajectories, diverse traditions, and a variety of ideas that coexist in
the same space and time. In this process, the degree of autonomy exercised by
individual believers is highly variable, but it is precisely this variability that
allows them to interact in different ways with “traditional” religious referents
and narratives (Seman, 2013).

In this process, traditional reference groups (family, friends, ecclesial and
para-ecclesial networks, etc.) are being re-signified and re-positioned by emerging
media platforms and are playing important roles in the mode and logic from which
religious practices emerge and from which belief is conceived and practiced.

It is precisely in this web of relationships, built around reference groups,
where religious experience is produced and reproduced, created and recreated.
From this perspective, as noted earlier, “believing implies situating oneself with
respect to the range of relationships” (Algranti, 2013, p. 41) and the deregulation
of institutional religion (Hervieu-Léger, 2004).

Such communities allow us to see the religious field as a space from which
it is possible to recognize new ways of inhabiting, transiting, and belonging to
a particular urban environment and the world. In this sense, religions, and the
spaces in which they are practiced, constitute important referents and instances of
mediation in which one can deepen a sense of belonging to a wider community.

The cases studied reveal that the experience of the sacred in the urban fabric
of contemporary Lima confirms that secularization in our context occurs on the
basis of a social dynamic in which popular uses of religion constantly produce
new syntheses between the foreign and the familiar, the traditional and the
modern; but, above all, they also promote the sacralization of secular spaces and
the desacralization of certain religious practices (Parker, 2018).

All this leads one to posit that contemporary religious practices are constructed
today within a framework of scenarios without territorial boundaries and with
notable hybridizations of religious practices and discourses (Garcia Canclini
2005). From this perspective, religious hybridization implies a constant interac-
tion between religious narratives and actors and other symbolic goods, cultural
memories, and circuits of communication that transcend traditional sacred spaces
and are permeated by the contemporary process of cultural mediatization.
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THE MEDIA AND FRONTIER RELIGIOSITY

The analysis of the interviews conducted for our study reveals that the mediatiza-
tion of lived religiosity feeds the construction of what some scholars call frontier
religious communities, which allow us to observe “practices at the crossroads,
decentered, interstitial and in displacement... within the vast social extension
where the daily life of the subjects takes place” (Solis & Martinez, 2012, p. 14).
Edgard’s experience shows that contemporary religious practices are built
from processes of the deterritorialization of practice and belonging, in which
technology serves not only as a means to connect people but also as an instance
of cultural mediation, in which a variety of interactions, the reconfiguration of
symbolic goods, the activation of cultural memories and communication circuits,
which move beyond traditional institutional sacred spaces, are put into play.
Catalina, the Catholic believer who found in Facebook a tool to expand her
involvement in her faith community and to share that knowledge with others, adds:

On my Facebook, I have my cover photo, I am playing bass and the whole
wall is full of letters, I have done it in Illustrator; all full of letters that have
meaning for me in my life, they also have to do with God, they say, you loved
me first, divinity, peace, goodness, love, things of God, things that I think. I
do try to transmit in some way with what I post, what I am (Catalina, Catholic
believer, August 5, 2016).

These changes and re-significations of religious practice, resulting from media-
tization, occur not only at the level of the re-construction or repositioning of
religious rituals in the public sphere, as other studies show, but also in terms of
the way in which new senses of belonging to faith communities are constructed,
the search for and contact with transcendence, beyond the framework instituted by
the religious institution, and the ways in which traditional practices are re-signified
(Hjarvard, 2008; Hoover, 2009).

Thus, this is a type of religious consumer who constructs their practice from
the logic of a decentered circularity in which those who receive a message can
modify it and reintroduce it into networks or elsewhere, thus reconfiguring and
recreating the religious object or discourse (Garcia Canclini, 1995).

For all these reasons, from the perspective of religious mediatization, it is
possible to argue that the media today are not mere channels for the dissemination
of religious doctrines and beliefs. Their mediating role is contributing significantly
to the shaping of new public articulations of religion, where traditional myths,
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symbols, and rituals are being re-signified and inserted into other scenarios,
beyond the traditional spaces inhabited by the sacred.

This indicates that we are dealing not only with a meeting of cultures, but
also with diverse modalities of narrative. There are now two oralities, a primary
orality, that of interpersonal communication; and that of the mass media, which
Walter Ong (1982) calls “secondary orality.” In this way, Jestis Martin Barbero
maintains that the Latin American masses are being incorporated into modernity
not through the Enlightenment but through other projects in which the urban
masses and the cultural industries are allied. They are “elaborating a secondary
orality, an orality grammaticalized not by the syntax of the book, of writing, but
by audiovisual syntax. Secondary orality thus constitutes the space of osmosis
between memories, long memories of life and story, and new audiovisual narra-
tive devices, between archaic narratives and postmodern technological devices”
(Martin-Barbero, 1995, p. 15).

FINAL REFLECTIONS

The view of religiosity lived from the practices of consumption and media
appropriation constitutes a new challenge for the study of religious identity and
belonging, since it means paying attention to and interacting with, simultaneously,
both “the frameworks of identities of belonging with the referential registers of
the new identifications, and the new identities that such interaction produces”
(De la Torre, 2002, p. 79).

We consider it necessary to study in depth the profile of the contemporary
believer, who no longer exclusively consumes symbolic goods produced by a
particular religious institution. Our interviews show that today’s believer not only
consumes those goods but also generates new religious narratives, while creating
new routes for consuming the symbolic goods needed to satisfy perceived needs
that are not solely religious in nature.

In this process, we must pay attention to the itineraries of consumption of
symbolic goods documented in this essay, whose logic breaks with that used by
traditional believers to conceptualize and practice their faith. The existence of
this type of religious faithful calls into question the model of fixed and stable
identities and suggests the appearance of more open and generative dynamics
of religious identification and loyalty (De la Torre, 2013). It also challenges us
to rethink religious communication studies from the perspective of the cracks in
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the border wall, the in-between spaces, the interstices (Bhabha, 2002). Therefore,
“more than studying specialized fields, we must study the spaces of intersection
and interaction between fields, for it is there where the battles are fought and
where we can appreciate the dynamisms” (De la Torre, 2021, p. 277).

Religious practices constructed from the production and consumption of
mediatized symbolic goods have an impact today on the configuration of a new
type of religious faithful—those who move in social networks and consume the
goods of cultural industries without completely disaffiliating themselves from
their non-virtual religious community. We observe that many believers have
found in social media networks a propitious space in which to reconnect with
those deeply rooted symbolic worlds and cultural goods that traditional religious
institutions had ignored or attempted to stigmatize in their attempt to impose a
kind of ideological or theological hegemony on the faithful. This more flexible
and pluralistic environment in which the faithful are increasingly actors in the
creation of symbolic goods may be forcing these institutions to become more
flexible and pluralistic in their pastoral practice.

In this way, the cases studied show us other ways and meanings of contem-
porary religious mediatization, which not only have to do with the massification
and ‘spectacularization’ of religious rituals, but also with the way in which new
senses of belonging to faith communities are constructed, in which the religious
experience occurs beyond both the temporality and the traditional geographic
territory inhabited by the community.

In this scenario, the believers find not only the possibility of making their
faith visible in a framework larger than that of the local community, but also the
opportunity to move beyond regulated institutional frameworks —which often
do not allow believers to develop their own communication strategies to make
their faith experience visible in other territories— and to explore new ways of
thinking, living, and sharing their encounter with the sacred.

Likewise, these findings invite us to study media-religious processes and prac-
tices as a way of “accessing a reality that conceals a broader social environment”
(Gomes, 2012, p. 18), from which the faithful or believers interact or negotiate
between multiple, complex, and varied meanings of spirituality and diverse ways
of constructing the sacred (Clark & Hoover, 1997).

Finally, our study invites us to recognize that digital structures and cultures
now permeate all areas of daily life, but at the same time they are challenging the
traditional structures of religious institutions. The accounts allow us to appreciate
not only the rearrangements that come to light in new spaces of interaction with
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the sacred, spaces where the sacred is made visible, but also the resistance to
hierarchical ecclesiastical modalities. It is interesting to observe socio-digital
religious communities not only adapting but also resisting the narratives of hege-
monic ecclesiastical power. There is not only a dispute over narratives, but also
over social imaginaries, new ways of believing, and new ways of experiencing
spirituality. In this regard, this study allows us to recognize the emergence of
those disruptive imaginaries that claim a place in the field of the construction or
reconstruction of the sacred.
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RESUMEN

Las concepciones acerca del destino del principio vital de las personas, al
que comunmente se llama «almay, son centrales en las representaciones
religiosas matsigenka del Oriente peruano (Arawak preandino). El objetivo
de este trabajo es ilustrar acerca de la muerte de quienes tienen el estatuto
de chamanes, tema que no ha sido abordado por la literatura etnogrdfica
de este pueblo indigena. Para ello, se emplean técnicas como observacion
participante, entrevistas y registro de mitologia en la region del Bajo
Urubamba y sus afluentes Picha y Camisea (distrito Megantoni, Cusco), en
dos etapas: la primera del1996 a 2006, y la segunda etapa durante el afio
2018. El destino final de los chamanes tras su muerte es habitar en el cielo
enoku con sus espiritus auxiliares saankariite. Excepcionalmente, existen
chamanes de gran conocimiento, quienes al obtener mayores saberes
respecto a las relaciones entre humanos y no humanos, asi como del uso
de psicotropicos, modelaron el actual territorio matsigenka, defendieron
del ataque de seres malevolentes, facilitaron un buen destino final para los

fallecidos y contribuyeron a la obtencion de dones divinos, por ello, tras

su muerte, ademds de permanecer en la memoria colectiva, accedieron al
empireo junto con las divinidades tasorintsi.

Palabras clave: Matsigenka, Arawak preandino, Chamanismo, Muerte,
Mitologia
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The Destiny of the Shaman After Death Among the Matsigenka of Bajo
Urubamba (Cuzco, Peru)

ABSTRACT

Conceptions about the fate of the vital principle of individuals, commonly
called the “soul”, are central to the religious representations of the Matsi-

genka people of eastern Peru (pre-Andean Arawak). The objective of this

work is to shed light on the death of individuals, focusing on the death of
those who hold the status of shamans, a topic that has not been addressed by
the ethnographic literature of this indigenous group. This article is based on

information gathered through techniques such as participant observation,

interviews, and the recording of mythology related to death, and especially
that of shamans, in the Lower Urubamba region and its tributaries, the
Picha and Camisea rivers (Megantoni district, Cusco). The research was

conducted in two stages: the first from 1996 to 2006, and the second during
2018. The final destination of shamans after death is to inhabit the Enoku

sky with their auxiliary spirits, the Saankariite. Exceptionally, there are

shamans of great knowledge, who, by gaining greater knowledge regarding
the relationships between humans and non-humans, as well as the use of
psychotropic substances, shaped the current Matsigenka territory, defended
against the attack of malevolent beings, facilitated a good final destiny for
the deceased, and contributed to obtaining divine gifis; therefore, after their
death, in addition to remaining in the collective memory, they accessed the

empyrean along with the Tasorintsi deities.

Keywords: Matsigenka, Pre-Andean Arawak, Shamanism, Death,
Mythology
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INTRODUCCION

Es de consenso en la antropologia, una concepcion de la muerte como un umbral
cuyo traspaso puede representar el paso a otras formas de existencia de la persona,
considerando que esta no se limita a su materialidad, sino que comprende la
conciencia que escapa a la corruptible envoltura corporal. El difunto, aunque
es objeto de una separacion que puede revestir muy diversas formas, ya que en
muchos casos seria potencialmente un peligro para los sobrevivientes, influye
en los vivos como guardian de los ordenamientos sociales pudiendo castigarlos
si se alejan de ellos (Bernand & Vitebsky, 1992, pp. 487-491; Hertz citado por
Bloch & Parry, 1982).

Este articulo tiene por objetivo ilustrar acerca del tema de la muerte de la
persona entre los matsigenka del Oriente peruano (Arawak preandino), centran-
donos en aquella a quienes corresponde el estatuto de chamanes, tema que no ha
sido abordado por la literatura antropolédgica en este grupo indigena. Primero, se
trata el destino final de los fallecidos que no son especialistas rituales, a quienes
podriamos llamar «comunesy», que pasan a formar parte de una comunidad de
difuntos indiferenciada; luego de ello, pasamos a indagar sobre aquel de los
chamanes matsigenka (seripigari). Sobre estos Gltimos, aquellos que obtuvieron
un mayor conocimiento acerca de las relaciones entre humanos y no humanos,
tras su muerte son recordados y distinguidos, y acceden a espacios diferentes al
del difunto comun. Tras abordar el caso matsigenka, haremos una comparacion
con los cercanos parientes, ashaninka y ashéninka, también arawak preandinos,
de quienes se separaron hacia el siglo XVI (Casevitz, 1972), lo que esclarecera
la problematica abordada.

El trabajo que presento se basa en la recopilacion de informacion mediante
observacion participante, entrevistas y registro de mitologia acerca del tema de
la muerte, y en especial la de los chamanes, en la region del rio Bajo Urubamba
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y sus afluentes Picha y Camisea, entre los afios 1996 y 2006, asi como el afio
2018. Cabe mencionar, que en este trabajo entendemos por mito, siguiendo la
concepcion de Lévi-Strauss (1975), un discurso ideoldgico construido por medio
de la funcién connotativa del lenguaje. Dicho de otro modo, un mensaje que se
diferencia de los otros tipos de habla por haber sido construido a partir de un
discurso social analiticamente anterior, al evocar a través de las connotaciones,
un amplio conjunto de significados y valores presentes en la sociedad que lo ha
producido (Barthes, 1985; Lévi-Strauss, 1975).

Los matsigenka del Bajo Urubamba, habitan la Amazonia del Departamento
de Cusco (Peru), en el distrito de Megantoni, creado el afio 2016. Este grupo
indigena pertenece al subconjunto campa, que incluye a los ashaninka, con sus
secciones ashéninka y caquinte, asi como a los nomatsiguenga y yanesha. Es un
pueblo de horticultores cazadores-recolectores, que reflejan el iltimo capitulo de
una larga historia de contacto iniciada el siglo X VII, han sufrido cambios debido
a la colonizacion, la expansion del mercado, el uso de la moneda, y la actividad
misional catdlica y protestante, asi como otros que se vinculan a la presencia de
empresas de hidrocarburos dedicadas a la explotacion del recurso gasifero en el
territorio tradicional matsigenka. Esta influencia ha ocasionado cambios al crear-
seles mayores necesidades, desde la utilizacion para la alimentacion cotidiana
de productos industriales hasta el acceso a la educacion superior. Durante mis
observaciones en trabajo de campo realizado entre los afios 1996 y 2006, y mi
regreso al Bajo Urubamba en el afio 2018, puedo sefialar que los matsigenka han
reformulado su agricultura de roza a una produccion agricola con fines comer-
ciales y la construccion de albergues, restaurantes y bares en las comunidades
nativas, en cambio, se destinan ahora a brindar servicios a los miembros de las
empresas, instituciones del Estado, y eventuales visitantes. El llamado «canon
estatal» obtenido de la explotacion del gas en el distrito ha sido invertido en
gran medida en nueva infraestructura de educacion y salud, en la variacion del
habitat en las comunidades, las que han abandonado sus viviendas tradicionales
ovaladas o cuadradas sin paredes, para pasar a habitar casas construidas con tablas
de madera y techo de plancha corrugada de aluminio, todas con el mismo disefio
y pintadas con similar color. Asimismo, estas casas en el centro de la aldea han
sido ordenadas formando calles de trazo recto. A lo largo de la orilla del rio se
puede observar comerciantes de origen andino ofertantes de alimentos producidos
industrialmente y artefactos electronicos, hasta bagatelas.

La migracion de varones y familias de origen andino a las comunidades
matsigenka y a sus inmediaciones se ha incrementado de forma notable desde
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hace diez afios aproximadamente y estd siendo tolerada su presencia por los
matsigenka. De manera creciente, actualmente las jovenes matsigenka estan
estableciendo alianzas matrimoniales con hombres foraneos andinos, quienes
empiezan a obtener derechos a la tierra en las comunidades nativas. A pesar de
esto ultimo, todavia no hay indicios que estos jovenes andinos ocupen un lugar
en las juntas directivas que presiden las comunidades, ni que ello haya influido
en las representaciones acerca de la muerte de los chamanes, tema central en
este articulo. El canon gasifero, y la creacion del distrito de Megantoni al que le
corresponde, uno de los mas ricos del pais, ha traido a su vez cambios en el lide-
razgo local: la eleccion por votacion directa, de acuerdo a las normas del Estado,
de un alcalde distrital de origen indigena. Aunque el distrito esta conformado en
su mayoria por comunidades nativas matsigenka, también comprende a algunas
ashaninka, caquinte y yine, sin embargo, los alcaldes elegidos hasta el momento
son de origen matsigenka.

En medio de todos estos cambios, las creencias asociadas a la muerte y al
destino final del individuo que se desagregan del sistema de representaciones
matsigenka original, muestran una gran persistencia. Los matsigenka contem-
poraneos, al igual que sus antepasados, y de acuerdo a las ensefianzas de los
seripigari (chamanes) de los inicios, Shonkavarini y Shoiperini, no conciben
que exista una sola tierra, como entre los occidentales, en cambio, identifican
cinco espacios. Estos son: el cielo Inkite, lugar que ocupan Luna Kashiri y el
Sol Poreatsiri, ademas de los espiritus benevolentes asociados a este ultimo, los
Osarite; la region de las nubes Enoku, que es solida como la tierra, es habitada
por los espiritus auxiliares del chaman, los Saankariite; 1a tierra Kipatsikunirira,
lugar donde habitan los matsigenka, que incluye el bosque, cerros, y aguas super-
ficiales, la que es compartida por los humanos con los espiritus benevolentes
y malevolentes; y finalmente el Savipatsakunirira, el inframundo o mundo de
abajo, lugar donde van los difuntos, ya sea al Savipatsaku o al Morékari. Cabe
indicar que esta ultima es la tinica influencia de las representaciones cristianas
representando la incorporacion del infierno al sistema original, habitado por seres
malevolentes, encabezados por Kentivakori. Los seres humanos, tras su muerte,
pueden ocupar algunos de estos lugares, lo mismo que los chamanes.

La palabra seripigari (seri, tabaco; -pigari, proveniente de pigagantsi,
transformarse) significa «el que se transforma con tabaco» (Rojas Zolezzi, M.,
2017). El chaman, al ingerir ayahuasca kamarampi y tabaco seri, puede volverse
invisible e ir a visitar a sus espiritus auxiliares inetsaane, o saankariite. Los
narradores matsigenka Haroldo y José Vargas Pereira califican esto como «desa-

182



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

parecer» (Michael et al., 2013, pp. 918-922), lo cual alude al «viaje del chamany.
La nocion de «viaje» es lo que define la funciéon de un chaman como médium
o comunicador con los espiritus (Hamayon, 1982, 1990). Este concepto segiin
Hamayon (1982, 1990) esté asociado a aquel de dominio de los espiritus, siendo
una facultad del chaman atravesar las diferentes categorias separadas de los seres
en el cosmos, acumulando sus modalidades alternativas, aquellas de vivo o muerto
del ser humano, con la potestad de encontrarse con los espiritus de los diferentes
espacios (pp. 34-40). Asi, una caracteristica del chamanismo es la de atravesar
en vida los umbrales: el de la muerte y el de los animales y plantas, es decir, el
de los no humanos (Viveiros de Castro, 2002), transformarse transitoriamente
en un no humano, como el jaguar o el colibri, lo que le permite acceder a otros
espacios, o0 manteniendo su forma humana contactar con los espiritus que le van
a brindar los animales comestibles o presas que requiere su grupo, o las hierbas
necesarias para curar. En sintesis, entre los matsigenka, el viaje del seripigari,
posibilitado a través de la ingesta de ayahuasca kamarampi (Banipsteriosis sp.)
y tabaco seri (Nicotina tabacum), lo lleva al mundo de los muertos y a contactar
a los «duefios» femeninos o masculinos (onato/inato), espiritus tutelares de
animales y plantas (Hamayon, 2009). Como médium de su grupo, impide la
llegada de tiempos de escasez comunicandose con los espiritus «duefios» de las
presas para que les brinde aquellas que tutelan, asegura la cura de los enfermos
visitando a los espiritus de las plantas medicinales, restituye el desequilibrio en
el grupo que puede perderse cuando se presenta una situacion de enfermedad
mediante su funcion terapéutica. Es necesario sefialar, que a pesar de que entre
los matsigenka existen mujeres especialistas en el uso terapéutico de plantas, asi
como en la practica de la aplicacion de vapor al cuerpo para detectar la causa
de la enfermedad o el malestar, no existen mujeres chamanas, a diferencia de
otros grupos arawak, como los ashaninka (Rojas Zolezzi, E., 2022). Excepcio-
nalmente, en el registro de la mitologia encontramos el caso de una mujer, quien
tras su viudez y la llegada a la menopausia pudo convertirse en tal. No obstante,
fue un caso particular como se ha mencionado, ya que las mujeres matsigenka
no ingieren ni tabaco ni ayahuasca, estandoles esto vedado a ellas, en razén de
que se les considera productoras de la mayor fuente de contaminacion, la sangre
menstrual, la que interfiere con la comunicacion con los espiritus.
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EL DESTINO DE LA PERSONA TRAS SU MUERTE

Los matsigenka consideran que el individuo esta compuesto por el cuerpo ivatsa
(literalmente «la carne de él»), la estructura dsea itonki, y un principio vital
suretsi, el que los informantes suelen traducir por «almay (isure, «al alma de él»).
El suretsi puede ser observado a través de la pupila de los ojos de las personas
(shigendiarite), pero es en el corazon (irdnika) donde este reside, siendo que, en
la mitologia, ciertas entidades pueden volver a la vida a un ser humano a partir
de su extraccion.

Si el individuo enfermo es pues, como sefala Taylor (2009) para el caso
jibaro, un individuo sometido o dominado a la voluntad de un agente externo, los
prototipos de la persona sana son el chaman y el guerrero, no sometidos a voluntad
alguna, pudiendo el primero atravesar los diferentes umbrales de los diferentes
ambitos que componen el cosmos, sin que su propia persona sea sometida a
alguna otra voluntad de algun agente (p. 135). Entre los matsigenka, la muerte
es producto de la accion de un agente que busca perjudicar a una persona, o a
su grupo de parientes, por alguna voluntad de venganza'. Como ha encontrado
Rosengren (2022) el estado normal de la gente humana es estar en salud y por
tanto las enfermedades son una agresion al &mbito de los humanos. Los agentes
pueden ser otra gente o los espiritus que estan encargados del cuidado de animales
o plantas del bosque que pueden haber sido maltratados, ante lo cual dichos agentes
reaccionan (Rosengren, 2022, p. 432). Existe otra situacion en la que el agente
no es un ser humano sino un ser malevolente kamagarini (palabra proveniente
de kama- muerte), entidad con la cual el encuentro tiene consecuencias fatales.

El concepto de «buena muerte» corresponde, en primer lugar, a la tradicion griega como lo
ha mostrado Vernant (2001) cuando pensamos en Héctor en defensa de los muros de Troya
o la de Aquiles ante estos. Entre los escandinavos, como es sabido, esta nocion se relaciona
con la muerte en batalla (Dumezil, 1995). En el continente americano, entre los indios de las
planicies (Lowie, 1982) se trata de la muerte del guerrero en batalla como la mas prestigiosa,
podemos también encontrar en los casos de los tupi-guarani de la Amazonia sudamericana en
los que el recuerdo de las hazanas del guerrero era el valor fundamental (Clastres, 1980). Si
bien el recuerdo de las hazafias del guerrero tiene un lugar en la cultura y la memoria de un
pueblo, entre los arawak preandinos no es la figura del guerrero un valor central, habiéndose
puesto el acento mas bien en el intercambio como un elemento fundamental (Rojas, 2024). El
guerrero es de algun modo un «mal necesario» para cumplir las funciones de defensa o ataque
(no en vano la traduccion exacta del término owayeri entre los ashaninka o kugapakori en
matsigenka es «asesino»). De manera que no encontramos una traduccion equivalente en la
cultura matsigenka como tampoco en la ashaninka del concepto de «buena muerte». La muerte
es atravesar umbrales hacia nuevas transformaciones de la persona en un cosmos compuesto
por diferentes ambitos.
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La mitologia matsigenka lo consigna, donde son numerosos estos seres, muchos
de ellos tomando la forma de animales del bosque, lugar donde tiene lugar el
contacto. El encuentro trae como consecuencia la enfermedad y posible muerte,
situacion que solo puede ser revertida por la intervencion terapéutica del chaman.
Una de estas entidades, ser antropomorfo, es llamada «madre de la enfermedady,
descrita como la madre de la viruela o el sarampidn (Baer, 1994, pp. 293-299;
Rosengren, 2022, pp. 432-440; Shepard, 2022, pp. 445-446).

Entre los matsigenka, la palabra muerte es llamada kamagantsi'y el cadaver
ikamake o igamaga, no obstante, el final del proceso de la muerte bioldgica es
llamado nompochokiatanoera palabra que quiere decir literalmente «cerrar los
ojos». Sobre rituales funerarios, segiin informacioén recopilada durante la primera
etapa del trabajo de campo en el Bajo Urubamba (1996-2006), antiguamente el
cuerpo del difunto era abandonado en el bosque envuelto en esteras o colocado
sobre una barbacoa, y los deudos abandonaban la casa donde habian vivido con
este en vida. Se pintaba el rostro del cadaver con achiote (Bixa Orellana) al igual
que el cuerpo y la tunica, ello para evitar que fuera al morékari. Renard-Casevitz
citada por Chaumeil (1997) sefiala que los matsigenka abandonan a sus muertos
en canoas que dejan libradas a la corriente del rio. Otros autores indican que este
pueblo indigena practica la inhumacion. El cuerpo es depositado en un nicho y
cubierto con una capa de ramas de tal manera que la tierra no caiga sobre éste,
mediando un espacio entre el cadaver y la tierra (Baer, 1994; Ferrero, 1967; Garcia,
1936). El rostro del cadaver es pintado con achiote y se colocan unos copos de
algoddn sobre los ojos para que no vea el camino por donde lo llevan a enterrar
y asino sepa como regresar (Garcia, 1936; Pereira, 1987). Los deudos practican
una dieta y se cortan el cabello (Baer, 1994; Ferrero, 1967), cambian sus vestidos,
se pintan la cara de una manera diferente, etc. Para evitar contacto con el espiritu
del difunto los allegados se lavan con la infusion de la planta kamachirinipini con
la cual se hacen invisibles al espiritu del fallecido, quien no los podra reconocer,
aunque camine a su lado. Los efectos personales del difunto son colocados junto
al cadaver de tal manera que €ste no regrese a su casa a buscarlos y asi no exista
un motivo de encuentro con sus familiares vivos (Grain, 1938).

Actualmente, se practica inicamente la inhumacion, en sectores o cementerios
alejados del principal centro poblado de la comunidad, el difunto es envuelto en
una estera y pintado su rostro con bixa. Ello no impide que los sobrevivientes
abandonen la residencia en la que vivieron junto con su pariente fallecido. Los
matsigenka creen que el principio vital del individuo permanece después del
fallecimiento en el mundo de los vivos durante un tiempo, del cual suelen decir,
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que tiene una duracion de cinco dias. De ahi, la serie de gestos simbdlicos que
los deudos practican para evitar el encuentro con el suretsi de su difunto. El
suretsi vaga por los caminos de la aldea dirigiéndose hacia donde hay personas,
haciendo ruidos en las casas, buscando capturar a los vivos, encuentro tras el
cual la persona fallece. Con el objetivo de evitar que este principio vital, aun sin
traspasar el umbral, busque a su familia y la lleve con él, los matsigenka toman
ciertas precauciones, esto es, eliminar completamente las hierbas, arbustos y
arboles alrededor de la casa, de tal manera que el suretsi que tiene la voluntad
de regresar a esta confunda la tierra limpia con una gran laguna que le impide
ingresar a la casa o incluso verla, solo pudiendo permanecer un poco alejado de
esta, en las arboledas cercanas hasta que se retira. Por otro lado, que no pueda
atravesar tampoco la gran laguna caminando, lo cual es un elemento més para que
el suretsi desista y se marche. Por el contrario, si hubiera arboles alrededor de la
casa, el suretsi podria entrar fAcilmente y presentarse ante algiin miembro de la
familia. Luego de esta fugaz aparicion, el suretsi desaparece pero, el individuo
que lo ha visto enferma e irremediablemente muere.

Tras la defuncidn, y transcurridos los cinco dias mencionados, existe mas de
un destino para el individuo. Uno, es ser devorado por Luna Kashiri durante el
viaje del alma al cielo Inkite; otro es ser robado el cuerpo por los condores y luego
devorado para residir en su habitat, en la region de las nubes enoku, otra posi-
bilidad es llegar al savipatsaku con los cuidadores kamasantoriite o al morékari
con el ser malevolente Kentivakore. El fondo del rio es el destino de los ahogados
convertidos en una comunidad de bufeos (Sotalia fluviatilis). Es también un
destino posible, convertirse en demonio kamagarini o errar hasta desaparecer en el
bosque (Rojas Zolezzi, M., 2021). La precision de mis informantes en sefialarme
como cinco dias el tiempo que el suretsi permanece aun en el mundo de los vivos,
antes de partir definitivamente, tiene que ver con el sistema de contabilidad que
existe en esta cultura, siendo que identifican inicamente cinco cifras, la ultima
de ellas, es llamada tsonga o tsongaka, lo cual significa «se terminoy.

El destino del difunto depende de su actuar en vida, mas que en la forma
en que fallecid. Al morir el individuo pierde su identidad como persona para
sumarse a una comunidad de antepasados indiferenciados o convertirse en un
ser malevolente kamagarini (para un resumen de las concepciones de la muerte
en la Amazonia indigena ver Taylor, 1993).
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EL DESTINO DEL CHAMAN MATSIGENKA TRAS SU MUERTE

Los matsigenka atribuyen el conocimiento de los diferentes destinos del falle-
cido a los chamanes del principio de los tiempos, Shoiperini y Shonkavarini. El
primero relacionado a la fuerza fisica y el segundo a los conocimientos, como
pares complementarios. El mito 1, narrado por Tecori Rios de la CN Nuevo
Mundo el afio 2001, nos ilustra sobre el chaman Shoiperini. Este chaman era
un hombre muy fuerte y corpulento. Los que vivieron antes (pairani), eran muy
fuertes,ahora, los matsigenka son pequenos. Vivian en el rio Picha (afluente del
Bajo Urubamba). Decian que Shoiperini podia cargar grandes piedras. También
estaba el llamado Matsikanari («brujoy»), un matsigenka grande. Shoiperini trataba
de cunado a Matsikanari, hasta que se pelearon, se odiarony se separaron. Un
dia, acompanado de su cuiiado Matsikanari, este dijo sobre unas grandes rocas:
«;Quién va a poder levantar estas piedras?». Shoiperini dijo «Yo voy a poder». El
cogia piedras muy grandes y las llevaba hasta su casa, las dej6 alli, antiguamente,
en el rio Picha. Segun Shepard (2022), este chaman utilizé su enorme fuerza para
colocar piedras en el rio Picha a fin de formar un puente a través de un cafion
estrecho. Este autor sostiene que atn existe una losa de piedra en el alto Picha
conocida como «la piedra echada por Shoiperini» (Shepard 2022, p. 445). El
mito presentado por nosotros, es tanto el mito de origen de este chaman, como
el del brujo, quienes al inicio mantienen una relacion de afinidad, la que luego
es rota para definir los dos polos opuestos de las personas que influencian en los
humanos, el protector chaman seripigari y quien tiene una voluntad perjudicial
hacia los matsigenka y los chamanes, el brujo matsikanari.

El atributo de revivir a los difuntos, en la cosmovision matsigenka solo lo
detentan Luna Kashiri, el condor samponero y el chaman seripigari. En el caso
de Luna, este devora el cuerpo de su esposa fallecida sin poder parir, gesto tras
el cual esta revive con las hijas que no pudo dar a luz, dos en algunas versiones
del mito, cuatro en otras. Luna, a partir de este episodio, se aficiona por los seres
humanos, volviéndose un canibal que devora el principio vital suretsi de los
difuntos, principalmente a nifios y mujeres, pero también a chamanes que viajan
al cielo Inkite, los que deben esquivar la trampa de pesca shimperentsi colocada
por Luna en el rio Meshiareni que inicia en la tierra y termina en el empireo.
Por su parte, el condor samponero tiene la facultad de revivir a los difuntos a
partir de la extraccion de su corazon, donde reside el principio vital suretsi,
para luego devorarlo. Tras este gesto, el ser humano revive, ya sea manteniendo
su cuerpo humano, o bajo una nueva corporeidad, la de esta ave, olvidando su
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origen humano y llegando a residir en las nubes enoku con el condor. Por ultimo,
el seripigari puede viajar al inframundo, al savipatsaku, lugar donde llegan los
difuntos y en el cual se encuentran bajo el cuidado de los espiritus kamasan-
toriite (kama, muerte; santo- sagrado; -iite: indica grupo de individuos). Este
lugar es profundo, oscuro y hay mucha neblina. Los suretsi estan dentro de una
enorme laguna cercada por cerros, sobre balsas, y se alimentan de hojarasca,
la que ellos ven como peces sin cabeza. Una parte de la mitologia describe a
los difuntos con la apariencia de infantes, y en algunos casos se sefiala que son
llevados a su destino final sobre bandas tejidas por las mujeres para utilizarlas
como cargadores de bebé (tsagompurontsi). Si bien es un buen destino para el
difunto, los chamanes mas poderosos, tienen la facultad de buscar a un fallecido
reciente, procedente de su aldea o parentela, en el savipatsaku, y disputarselo al
kamasantoriite a fin de volverlo a la vida, lo que concreta con el acto de sacarlo
de este lugar. Los chamanes seripigari mas poderosos, como Shonkavarini,
pueden evitar un mal destino para el suretsi de difuntos que murieron de forma
violenta, o que murieron debido al contacto con un ser malevolente kamagarini,
lo que los convierte en este tipo de entidades. El procedimiento de interrupcion
de este mal destino radica en expulsar del cuerpo a los que causaron la muerte.
Para ello el seripigari apela a sus espiritus auxiliares, atenkariite e inetsaane.
El chaman lleva el cuerpo a un lugar dentro del bosque donde hay una laguna
de fuego. Llama a sus espiritus auxiliares, quienes le ofrecen una hierba, la que
el chaman agita sobre el cuerpo. Los seres malevolentes van saliendo de este y
el chaman los elimina golpeandolos. En ocasiones, el difunto vuelve a la vida,
en otras logra un mejor destino para su alma suretsi, guiado por los espiritus
auxiliares del chaman. Es necesario sefialar que, en caso de muerte seguida de
un crimen, el seripigari hace la misma practica, luego de la cual, el asesinado le
comunica quién era el culpable de su muerte.

Un seripigari puede llevar a los miembros de su aldea, vivos, a un lugar
sagrado, como lo sefialan los narradores matsigenka Haroldo y José Vargas
Pereira (2013) (mito 2). Un chaman conmina a sus allegados a no transgredir
prohibiciones; es decir, vivir bajo las normas de convivialidad matsigenka, a fin
de ingresar todos al lugar sagrado o «santo» en la traduccion de los narradores
del mito, denominado tsirerishiku (tsireri-, el arbol regionalmente llamado
huasai; shi- indica que existe en gran cantidad; ku- indica lugar). Todos aceptan
la propuesta del chamén, excepto un hombre alto, fuerte y violento. Al amanecer,
sus paisanos son llevados por los espiritus invisibles saankariite, auxiliares del
chaman, a este lugar sagrado. Estos espiritus no llevan al hombre alto por consi-
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derar que era «malo». Este hombre, al ver que pasan los dias sin que regresen
diciéndole que se quede en el lugar, y que debia humillarse, dejar de lado sus
maldades, y de esta manera volveria a ser feliz. Este hombre se transformé en
arbol (Michael et al., 2013, pp. 1137-1144).

Otro mito presentado por los mismos autores (mito 3) trata de la inexistencia
de aguilas pakitsa en el principio de los tiempos. Habia un chaman que era muy
poderoso, que consumia ayahuasca kamarampi pero su esposa no era obediente.
El vivia cerca al rio con ella y su hijo y estaban por ir al lugar sagrado tsireris-
hiku. Antes (pairani), el chaman no conocia la muerte, se volvia invisible e iba
al tsirerishiku que era igual a la tierra, pero no existia el pecado. El chaman ya
estaba por ir a este lugar, pero sus espiritus ineetsane al ver que su esposa conti-
nuaba preparando la bebida fermentada de yuca (ovuroki) para embriagarlo no
quisieron llevarla. Su hijo le advertia que no lo hiciera, pero ella no le hacia caso.
Cada vez que su esposo se embriagaba, iba a quemar su huerto, luego a pararse
en un arbol y a llamar a sus espiritus ineetsane. Un dia, los espiritus se aburrieron
de sus locuras y dejaron de ayudarlo. Entonces, ebrio, al quemar su chacra, ¢l
también se quemo. El hijo advirtié a su madre que su padre regresaria, que para
ello debia ingresar a la casa, pero ella no lo hizo. Al ver que estaba parada fuera
de la casa, el chaman no pudo regresar, pero como era poderoso se convirtié en
aguila. Primero, en especies pequefias como el dguila puenti, luego en especies
medianas y desde entonces existieron aguilas. El chaman se transformo en el aguila
mas grande, el 4guila real pakitsa (Michael et al., 2013, pp. 795-800). Hay que
sefialar que el lugar sagrado tsirerishiku al que buscan acceder los seripigari de
los mitos corresponde a un principio femenino, el arbol regionalmente llamado
huasai en la mitologia matsigenka es una mujer, espiritu tutelar (onato) de los
arboles de este nombre. En los mitos narrados por Haroldo y José Vargas Pereira,
el lugar sagrado corresponde a la existencia de muchos de estos arboles, todos
espiritus femeninos, pero ubicados en el cielo, donde pretende elevarse el chaman
con su familia estando todos vivos, lo que guarda consistencia con la facultad de
chamanes muy poderosos de atravesar umbrales sin que medie la muerte. En la
mitologia ashaninka (grupo arawak al igual que los matsigenka) existen casos
de chamanes que consumen continuamente ayahuasca, logrando asi un alto nivel
de conocimiento y perfeccionamiento. Ellos mejoran su balsa o canoa, metafora
por la cual viajan al cielo estando vivos, montan a todos sus parientes en esta y
juntos se elevan al cielo (Rojas Zolezzi, E., 2014).
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Segun algunos informantes matsigenka, al morir el chaman puede suceder
que su cuerpo, depositado en un lugar del bosque, desaparezca sin explicacion, y
que en el espacio en el cual reposaba el cadaver se observe el achiote con el que
fue pintado. Tras su muerte, el chaman matsigenka puede llegar al cielo Inkite
y sumarse a los espiritus benevolentes Osarite, asociados al Sol; o con Luna
Kashiri y el Sol Poreatsiri y asi acceder a la morada de los espiritus auxiliares
(saankariite) del chaman en la region de las nubes enoku, la que es descrita sélida
como la tierra. También puede convertirse transitoriamente en el jaguar mitoldgico
matsontsori. Algunos informantes sefialan que se puede transformar en el oso de
anteojos maeni o en aguila pakitsa. Existen los chamanes que infringieron las
normas de convivencia matsigenka, como el beber ovuroki en exceso, o cometer
incesto manteniendo relaciones sexuales con sus hijas u otras consanguineas
cercanas, y negarles a su hija o hermana como consorte a sus aliados saankariite.
En estos casos, el chaman transgresor tiene como destino errar en el bosque por
siempre, sin lograr acceder a ninguno de los destinos que tanto la persona como
el seripigari pueden alcanzar. Hay que tomar en cuenta que existen individuos
que saben preparar infusion de tabaco seri para ser ingerida en caso de ciertos
tipos de enfermedades, pero ello no los convierte en chamanes. Asimismo, hay
quienes tienen el habito de consumir tabaco sin ser un chaman seripigari. Estos
individuos, a su muerte, se convertiran en tapires, venados, boas, o en cualquier
animal considerado malevolente.

El siguiente texto mitico que hemos registrado, trata sobre el destino del
chaman tras su muerte (mito 4). El chaman Shonkavarini murio, se levanto y fue
al bosque sin que nadie lo llevara. En este, le ofrecio a su espiritu auxiliar aten-
gariite que otro matsigenka muriera en su lugar, lo que efectivamente sucedio y
Shonkavarini lo cambio por él. Pero Shonkavarini volvid a morir. Antes del tiempo
que los matsigenka consideran que el principio vital suretsi esta atin en el cuerpo
y entre los vivos, el que se suele decir que es cinco dias, Shonkavarini volvio a
la vida (itinana). Este envio a su perro para que le cuente a su esposa, pero como
este no podia hablar, entonces envi6 al picaflor tsonkiri. La pequeia ave tsuvani
habia dicho a la esposa de Shonkavarini que la presencia del perro y del picaflor
seria un indicador que el seripigari habia vuelto a la vida. No obstante, la esposa
no lo crey6. Después de los cinco dias, sus hijos fueron al lugar donde el cuerpo
habia sido depositado, pero no lo encontraron. Su padre se habia convertido en el
jaguar devorador matsontsori. Shonkavarini asesiné a todos en su aldea, y luego
partio a la region del rio Mantalo, donde habia otro seripigari, llamado Chatsin-
teri o Chaseroni, segun las diferentes versiones, tan poderoso como él. Este vio
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en suefios a Shonkavarini, quien le proponia tomar en alianza matrimonial a su
hija adulta, para vivir con él y trabajar juntos. Al despertar, vio en las cenizas que
habia dejado el fuego de su casa una huella grande de la pata de un jaguar. Ante
esto, decidid buscarlo. Sus espiritus auxiliares inetsaane le dijeron que no podria
vencerlo, que para lograrlo necesitaba la hierba de la hormiga manipi. En otra
version del mito, en el camino, el seripigari encontr6 al jaguar komaromanitite,
discipulo de Shonkavarini, junto con su cria, quien le da la hierba de hormiga
manipi para aplicar este veneno a la flecha que lanzaria para vencerlo. Chatsin-
teri continu6 su camino hasta llegar a la orilla de un rio, habia mucha neblina, y
encontro, en la orilla de la otra margen del rio, al jaguar aullando, con su perro,
una mujer cargando a su bebé, una mujer embarazada y otras personas, todos
aquellos a los que Shonkavarini habia matado y los habia vuelto a la vida. El
jaguar era muy grande y largo y estaba con su discipulo (irogamere). Chatsinteri
atraveso el rio para alcanzar a Shonkavarini y cuando llegd muy cerca de la orilla
opuesta, le dispar¢ la flecha envenenada. La flecha fue efectiva, cayo6 el jaguar
y desaparecieron todos sus acompafiantes. Chatsinteri quemo en el mismo lugar
al jaguar, previamente limpié con cuidado su sangre, para evitar que el animal
fuera al cielo y regresara en forma de jaguar blanco y los asesinara a todos. En el
lugar donde fue incinerado crecio la planta saro (Brugmansia sp., toé en espafiol
regional) y el tabaco seri que el seripigari tomaba frecuentemente y de los que
obtenia su poder (Rojas Zolezzi, M., 2017, pp. 272-275).

Un texto mitico ashéninka (mito 5) registrado por Anderson (1986) que
forma con este un grupo de transformacion, nos ayudara a entender este mito
matsigenka. Antiguamente, habia un jaguar llamado impoquiroma (jaguar estrella)
que era devorador. Era grande como una casa, de color blanco como el algodon,
y lo consideraban el perro de Pava. Un dia, muri6é un gran chaman sheripiyari
malvado. Cuando estaba moribundo, se enojé6 mucho y llamoé a dos jaguares
impoquiroma, o jaguar estrella, para que bajaran del cielo a la tierra. Habia la
posibilidad que muchas personas murieran. Pero habia otro sheripiyari que les
anuncio a las personas que vendria el jaguar impoquiroma para devorar a todos.
Entonces, las personas reforzaron las paredes de sus casas con palos y lianas.
Cuando terminaron, llegd huyendo un hombre que les dijo que el jaguar estaba
destruyendo a la gente de rio arriba. Cuando oyeron eso, los hombres afilaron
sus hachas y prepararon lanzas de bambu. Al mirar al cielo, vieron acercarse al
jaguar grande, que de un salto destruyo la mitad de las casas. Todos lanzaron sus
flechas, pero no pudieron hacerle dafio hasta que una de estas alcanzo el cuello
y los ojos. Llegd otro hombre con un hacha, lo cortd y mato. Luego, sacaron
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la piel blanca del jaguar y encontraron que tenia cinco pieles, por eso habia sido
tan dificil de matar. Tras ello, un chaman dijo que habia que quemarlo, ya que
de lo contrario se convertiria en muchos jaguares pequenos. El jaguar venido del
cielo se convirtio en cenizas. Entonces, todos esperaron a que viniera otro jaguar
blanco porque al que habian matado era macho. Por la noche, vino la hembra, la
que salt6 y destruy6 la mitad de las casas. Le lanzaron flechas, pero no pudieron
matarla. Después, salieron todas las mujeres y todos los hombres y la hirieron
con sus flechas y lanzas hasta matarla, tras lo cual, la quemaron. Habia una mujer
muy valiente que hirio al jaguar impoguiroma con su lanza. Cuando fue a cultivar
su chacra encontr6 otro jaguar al que mat6 (Anderson, 1986, pp. 132-137).

Tabla 1. Esquema comparativo 1

Mito 4 Shonkavarini Jaguar Un chaman Elchaman El chaman
Matsigenka fallece yse devoraa ve en su recibe de lanza flecha
transforma  miembros  suefio al uno de sus  envenenada
en jaguar de sualdea jaguar quien espiritus y mata al
ydeotras  le pide le auxiliares el jaguar
aldeas entregue a  veneno para

su hija en matar al
matrimonio jaguar

alo cual
¢l se niega
y decide
matarlo
Mito 5 Unchaman Unjaguar Unchaman Elchaman Un
Ashéninka  enfermo blanco baja avisaalos ordenaalos ashéninka
antes de del cielo ashéninka  ashéninka  hiere con
morir llama  para devorar que se preparar sus flechas
a jaguar alos preparen lanzas de al jaguar
devorador ashéninka  para matar  bambu, en el cuello
al jaguar flechas y y los ojos
que bajarda  hachas para matandolo
del cielo matar al

jaguar
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Tabla 2. Esquema comparativo 2

Mito 4 Chaman Chaman limpia  De las cenizas
Matsigenka incinera cadaver la sangre del del jaguar
del jaguar jaguar para surgen las

evitar que plantas

venga el jaguar  psicotrdopicas

blanco toé y tabaco
Mito 5 Leretiranal Los ashéninka  Los ashéninka ~ Una mujer mata
Ashéninka  jaguar cinco queman el matan al jaguar  un jaguar en su

pieles cadaver del hembra chacra donde
jaguar blanco cultiva plantas
para que no alimenticias

se convierta
en multiples
jaguares
pequeios

Ambos mitos presentan a dos chamanes, uno, que se convierte en jaguar
devorador tras su muerte, y otro que moribundo, llama al jaguar devorador del
cielo. En ambos casos, el objetivo de los felinos es asesinar a todos los humanos.
La intervencion de otro poderoso chaman hace posible que matsigenkas y ashé-
ninkas se protejan, en un caso, al obtener el veneno para matar al jaguar; en otro,
al preparar armas para matarlo. En las dos narraciones, logran eliminar al jaguar.
Sin embargo, hay otro jaguar adicional: En el caso matsigenka, la posibilidad que
baje del cielo el jaguar blanco; y en el caso ashéninka, que baje el jaguar hembra.
En los dos mitos, el cadaver del jaguar es incinerado, en el caso matsigenka de
sus cenizas surgen las plantas psicotropicas tabaco y toé que desde entonces
utilizan los chamanes, y en el otro, una mujer valiente asesina a un jaguar en su
chacra donde cultiva plantas alimenticias. El analisis de este mito nos ayuda a
entender el destino de los mas poderosos chamanes. Estos se pueden convertir
en grandes jaguares devoradores de humanos, ante lo cual otros chamanes deben
conjurar este peligro. La destruccion del poderoso chaman Shonkavarini tiene
como resultado el origen de las plantas psicotropicas tabaco y toé que permiten
la comunicacién con los espiritus.

En el caso de los seripigari mas poderosos, es decir, aquellos que obtuvieron
un mayor conocimiento acerca de las relaciones entre humanos y no humanos,
reciben un nombre tras su muerte diferente al que llevaron en vida, el cual permite
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identificarlos y conservarlos en la memoria colectiva, lo que no es el caso de los
difuntos comunes que pierden su identidad individual. Este es el caso de Shonka-
varini, nombre de contenido erotico que los informantes traducen como «el que
voltea a su suegra» en el sentido de mantener relaciones sexuales incestuosas con
la madre de su esposa (Rojas Zolezzi, M., 2017, p. 257). La muerte de la persona
lleva a la «muerte del nombrey, siendo que este tltimo no puede ser pronunciado
por los miembros de su grupo. La muerte social se produce cuando los vivos
pierden el recuerdo (igual a la pérdida del nombre) del difunto y cuando este
se disuelve en el anonimato de los antepasados (Thomas, 1975, p. 209). Ello es
patente en el caso matsigenka, quienes no hablan de sus difuntos llaméndolos por
su nombre, y que en su sistema de parentesco presentan una escasa profundidad
genealdgica, no mayor a dos generaciones. En el espacio cultural amazonico, en
el caso estudiado por Taylor (1993), los jibaro, sociedad eminentemente guerrera,
el difunto es aislado de la red de relaciones sociales y afectivas que lo definian
y moldeaban en vida, por lo que es borrada su propia apariencia y por tanto la
singularidad que cada individuo encarna, antes de ser finalmente separado de
su propia vida o historia personal. Perdida la identidad individual y su destino,
efectivamente hace del difunto que no se puede recordar, porque imposible de
visualizar por los vivos, estos obtienen una identidad personal, vida significativa
y un nombre para un nifio recién nacido (Taylor,1993, pp. 668-669). Si los matsi-
genka, a diferencia de los jivaroanos, no tienen un ethos guerrero, la figura del
chaman ocupa en la cultura de este grupo un lugar central e incluso un individuo
puede ocupar ambas funciones. En el caso especifico de Shonkavarini, cuya
excepcionalidad atribuida partiendo de la cual es ubicado entre las divinidades
Sol y Luna, deriva de, en primer lugar, la capacidad fuera de lo comun entre los
chamanes, de evitar un mal destino para el fallecido. Asimismo, dicha excepcio-
nalidad proviene de haber entregado una consanguinea cercana, su ghermana, a
su espiritu auxiliar y no haber cometido incesto con sus hijas sino con la madre
de su esposa (incesto de segundo grado con un afin, siguiendo a Heritier (1994,
pp- 330-331). La atribucién de un nombre diferente al utilizado en vida (cuyo
significado literal es «voltear a su suegra») permite a algunas parentelas matsi-
genka reclamarse como los descendientes de este chaméan excepcionalmente
poderoso. Finalmente, se le atribuye el contribuir a la obtencion de la planta de
la koka (Erythroxylum coca) como don divino a los matsigenka por parte del
tasorintsi Yayantsi Inka.

Shepard (2022) presenta una version del mito de la madre de la viruela,
Inaenka, en el cual el chaman Shoiperini defiende a los miembros de su aldea
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de este ser malevolente (mito 6). Inaenka veia a los seres humanos como tapires,
a los cuales seducia con el achiote con el que pintaba su rostro, luego los coci-
naba hirviéndolos y los devoraba en grandes banquetes. Shoiperini interceptd a
Inaenka mientras estaba preparando su achiote, cociéndolo en una gran tinaja. El
chaman lo bebid todo estando atn caliente, agotandolo por completo. El cuerpo
de Shoiperini se volvi6 rojo brillante y comenzo a arder. Este se elevo al cielo
en donde se convirti6 en el planeta Marte (Shepard, 2022, pp. 445-446). Baer
(1994) presenta dos mitos acerca de Inaenka. En el primero Shoiperini se salva
al buscar y trasladarse donde residen sus espiritus auxiliares inetsaane y gana la
inmortalidad. En la segunda version, el chaman del mito se convierte en la estrella
impichoari, la venus matutina (Baer, 1994, pp. 293-299). Shoiperini salva, de
este modo, a los miembros de su aldea de morir victimas de la enfermedad de
la viruela al ingerir el mismo el achiote con el cual /naenka pretendia atacarlos.
Los mitos sitian a Shoiperini en el cielo inkite, que en una version alternativa
del mito, es donde los matsigenka sitlian también a Shonkavarini, tras su muerte.
Baer (1994) sefiala que un seripigari muy poderoso se convierte en un ser divino
tasorintsi (p. 215), palabra que proviene de tasonk- que significa «soplar», el
que transforma o crea mediante el soplo, estatuto que tienen los seres divinos
Luna Kashiri (donador de todas las plantas cultivadas y genitor del sol), el Sol
Poreatsiri (quien define dia y noche, y separa la tierra del cielo que originalmente
estaban conectados definiendo asi este espacio), la sal Pareni (quien brinda este
recurso a los seres humanos, asi como los peces), el demiurgo Avireri (quien
establece quienes son las especies de la fauna y la flora existente a partir de una
humanidad anterior a la que transforma en no humanos). Como se ha mencionado,
la mitologia coloca tanto a Shoiperini como a Shonkavarini, asi como a otros
chamanes, Sherigorompi'y Santavankori, habitando en el empireo junto con Luna
y el Sol; como Baer (1994), se puede afirmar que se han convertido en fasorintsi.
El mito de los gemelos miticos matsigenka (Rojas Zolezzi, M. 2021) nos ayuda a
entender el caracter divino que se atribuye a ciertos chamanes. En resumen, una
mujer es embarazada por un chamén (en otras versiones publicadas, el genitor es
un ser divino del cielo. Ver Pereira, 1944; Renard-Casevitz,1991; Vargas Pereira
2013). La mujer va en busca de él. Los nifios desde el vientre materno la guian.
Los nifios exigen a la madre flores o frutas. La madre se aburre de la exigencia
de sus hijos. Los hijos se vengan guiandola mal o guardando silencio. La mujer
llega a casa de los jaguares donde es devorada. La madre de los jaguares cuida a
los nifios hasta que se hacen adultos. Los nifios vengan a su madre asesinando a
la manada de felinos. Sobrevive un jaguar hembra cuya descendencia explica el
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origen de los jaguares actualmente presentes en el bosque. Luego de asesinar a
los jaguares, pasaron los afios y los gemelos decidieron crear ciudades, fabricas
y almacenes utilizando sus propias palabras o el soplo. Ensefaron a los matsi-
genka a cazar y pescar, a fabricar arcos y flechas y canoas, a hilar y tejer y a usar
plantas medicinales (Rojas Zolezzi, M., 2021, pp. 89-106). La capacidad de crear
o transformar por el soplo y por sus solas palabras, en las diferentes versiones del
mito, son indicadores de que los gemelos miticos, cuyo genitor en las versiones
que registraramos es un chaman, y ellos mismos chamanes, pertenecen a la cate-
goria de los tasorintsi. En la version presentada por Renard-Casevitz (1991) el
principio femenino es fecundado por el Sol, un fasorintsi y ella misma es madre
de la koka (1991). Podemos afirmar, al igual que Baer (1994), que un chaman
poderoso puede convertirse en tasorintsi, como es el caso de los ya citados Shoi-
perini'y Shonkavarini.

CONCLUSIONES

Al morir, los individuos comunes pierden su identidad como persona para sumarse
auna comunidad de difuntos indiferenciados habitantes del savipatsakukunirira,
o convertirse en un ser malevolente kamagarini. No hay evidencia que los falle-
cidos se transformen en algun tipo de animal presa de caza, como es el caso en
otros pueblos indigenas como los ashaninka (Rojas Zolezzi, E., 2014, p. 295) que,
como se ha mencionado, son parientes cercanos de los matsigenka, o como los
Wari’ de la Amazonia brasilefia en los que los difuntos pasan a ser los ancestros-
peccaris (Conklin,2001, pp. 228-230).

En cuanto a los chamanes seripigari, ellos tienen la facultad de comunicarse
con los espiritus femeninos o masculinos (onato/inato) de plantas y animales,
quienes les brindan las plantas medicinales y de uso magico, asi como las presas
de caza. Asimismo, son quienes defienden a los matsigenka en caso de ataque
por algtin agente. Aquellos chamanes que existieron en el principio, pairani, son
donadores de las plantas psicotropicas que permitieron posteriormente comunicarse
tanto con sus espiritus auxiliares como con aquellos espiritus tutelares «duefios»
(inato/onato) de animales y plantas. Al fallecer los chamanes, acceden al territorio
de sus espiritus auxiliares saankariite, el que queda en la region de las nubes
enoku. Los chamanes que alcanzaron un conocimiento muy elevado acerca de los
seres no humanos con los que interactian los matsigenka a través de la ingesta
de psicotropicos como el tabaco, el ayahuasca y el toé, entre otros, y que crearon
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relaciones de alianza con los espiritus auxiliares saankariite, inetsaane y atenkariite
al entregarles a sus hijas o a sus hermanas como esposas, tras su muerte,tuvieron
la posibilidad de llegar al cielo /nkite junto con Luna Kashiri y el Sol Poreatsiri.

La excepcionalidad por la cual algunos chamanes como Shoiperini o
Shonkavarini se encuentran residiendo en el empireo, junto con los seres divinos
tasorintsi Luna y Sol, convertidos a su vez en tasorintsi, se explica por varias
circunstancias. En el caso de Shoiperini, este da forma a parte del actual territorio
matsigenka, disponiendo de rocas colocadas por €l en el rio Picha (afluente del
Bajo Urubamba) a fin de crear un puente que uniera sus margenes. Ello le atribuye
la misma funcion que a los gemelos miticos, Chainkavani'y Yavireri en algunos
mitos, y Yavireri, Pachakama 'y Tara en otros, quienes crearan el cafion o Pongo
de Mainique, en el rio Urubamba. Por otro lado, Shoiperini bebe el achiote, el
cual la «madre de la viruelay, Inaenka, tenia destinado para ser usado contra los
matsigenka, asesinandolos para luego ser consumidos, cometiendo asi asesinatos
masivos en las aldeas a las cuales llegaba. De esta manera, Shoiperini salva la
vida de los miembros de su comunidad. En el caso de Shonkavarini, su excepcio-
nalidad se manifiesta en su capacidad fuera de lo comun entre los chamanes, de
evitar un mal destino para los difuntos, fallecidos en circunstancias violentas o no
claras, logrando que a su ultimo destino sean guiados por sus espiritus auxiliares.
Asimismo, por haber entregado a una consanguinea cercana, su hermana, a su
espiritu auxiliar, y no haber cometido incesto con sus hijas sino con la madre de su
esposa, lo cual constituye, sin embargo, un incesto de segundo grado. Es, ademas,
quien ensefl6 a la humanidad mastigenka los diferentes espacios a los que accede
el individuo tras su defuncion, que son parte del cosmos matsigenka. Finalmente,
se le atribuye haber contribuido a la obtencion de la planta de la koka, a través
de su donacion a los matsigenka por parte del tasorintsi Yayantsi Inka. Solo los
seres divinos fasorintsi, o ciertos espiritus, son donadores a los humanos en la
mitologia matsigenka. Ello coloca a estos chamanes poderosos de los inicios,
donadores de las plantas psicotropicas, magicas y medicinales, y facilitadores
para la obtencion de la koka como don divino y medio de comunicacion con los
espiritus, en posicion similar a los tasorintsi.

Estos chamanes poderosos, a diferencia de los difuntos comunes que pierden
su identidad individual, y de aquellos seripigari que no alcanzaron un grado de
conocimiento tan elevado, y que no son preservados en la memoria colectiva,
reciben un nuevo nombre tras su muerte, aunque diferente al que llevaron en vida,
el cual permite identificarlos y recordarlos. La facultad de crear con el soplo, son
propias de los tasorintsi, no obstante ello, en la mitologia, grandes chamanes,
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como los gemelos miticos, también tienen esta capacidad. La mitologia sittia a los
chamanes mas poderosos, Shoiperini y Shonkavarini, asi como a otros chamanes,
Sherigorompi y Santavankori, como habitando en el empireo junto con la luna y
el sol, y alguno de ellos convertido en astro, por lo que podemos afirmar que los
chamanes que alcanzaron mayor conocimiento y por tanto poder se convierten
tras su muerte en tasorintsi.
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RESUMEN

La ESMA es un término polisémico. Es el acronimo de la Escuela de Mecd-
nica de la Armada, institucion educativa de los suboficiales de la Armada
Argentina y también remite al espacio en la Ciudad Autonoma de Buenos
Aires donde estuvo ubicada la misma. En ese mismo terreno, durante la
ultima dictadura militar, algunos de sus edificios funcionaron como lugar
de reclusion ilegal de los hombres y mujeres que fueron secuestrados,
torturados y asesinados dandole a la ESMA un tercer significado como
«Centro Clandestino de Detenciony. En la década del noventa modificaron
el nombre y la ubicacion del instituto educativo y convirtieron su historia
material en escombros. La argumentacion de las autoridades civiles y
militares para ello fue que el pasado de la ESMA se habia convertido en
«una mochila que habia que dejar de cargary. Este articulo etnografico
se pregunta como viven los suboficiales de la Armada Argentina la trans-
formacion de su institucion educativa en un pasado del que se requeria
distanciar. Se presenta como la creacion de esta «mochilay busco anular
la capacidad institucional de reflexionar sobre su propia temporalidad y
se observa que mientras el Estado intento una ruptura total, los sujetos
defienden una continuidad colectiva y social.

Palabras clave: ESMA, Temporalidad, Armada Argentina, Objetos, Etno-
grafia
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The «Backpack» of the ESMA.
Thinking Anthropologically (With) the Experience of the Non-commis-
sioned Officers of the Argentine Navy

ABSTRACT

202

ESMA is a polysemous term. It is the acronym for the Navy Mechanics
School, an educational institution for the non-commissioned officers of the
Argentine Navy, and also refers to the site in the Autonomous City of Buenos
Aires where it was located. On that same land, during the last military
dictatorship, some of its buildings served as illegal detention centers for
the men and women who were kidnapped, tortured, and murdered, giving
ESMA a third meaning as a “Clandestine Detention Center.” In the 1990s,
the name and location of the educational institution were changed, and
its material history was reduced to rubble. The argument of the civilian
and military authorities for this was that ESMA's past had become “a
burden that had to be lifted.” This ethnographic article explores how the
non-commissioned officers of the Argentine Navy experience the transfor-
mation of their educational institution into a past from which they needed
to distance themselves. It is presented how the creation of this “backpack”
sought to nullify the institutional capacity to reflect on its own temporality
and it is observed that while the State attempted a total rupture, the subjects
defend a collective and social continuity.

Keywords: ESMA, Temporality, Argentine Navy, Objects, Ethnography
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INTRODUCCION

Este articulo se pregunta como vivieron (y viven) los suboficiales de la Armada
Argentina la transformacion de su institucion educativa. La ESMA naci6 como
siglaen 1911 en referencia al nombre de la institucion educativa destinada a formar
al personal subalterno técnico de la Armada Argentina (ARA), Escuela de Meca-
nica de la Armada. A su vez, remite al espacio de 14 hectareas en la zona norte
de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires donde estuvo ubicada. En ese mismo
terreno fue donde, durante la ultima dictadura militar argentina, algunos de sus
edificios funcionaron como lugar de reclusion ilegal de los hombres y mujeres que
fueron secuestrados, torturados y asesinados, convirtiendo a la ESMA en lo que
luego serian los «centros clandestinos de detencion». En el presente, también es
un sitio de memoria denominada informalmente «Ex ESMA». A la complejidad
histdrica, politica y social del término que remite a una escuela, un predio, un
centro clandestino y un sitio de memoria, a fines de la década del noventa se le
sumo6 una nueva denominacion: la ESMA se transform6 en una «mochila que
habia que dejar de cargar».

La primera ESMA, aquella donde se formaban los suboficiales de la ARA,
cambid su denominacion en 2001 y su ubicacion en 2007: se llama Escuela de
Suboficiales de la Armada Argentina (ESSA) y estd ubicada en la Base Naval
Puerto Belgrano (BNPB), vecina a la localidad de Punta Alta, proxima a la ciudad
de Bahia Blanca en el sur de la provincia de Buenos Aires. Esta alteracion de
nombre y ubicacion no sucedid con la Escuela de Oficiales de la Armada ni con el
Liceo Naval (ambos espacios en los que, cabe recordar, se forman oficiales de la
Armada) ni tampoco con las escuelas de suboficiales de la Fuerza Aérea y el Ejér-
cito. Solamente ocurri6 con la escuela de formacion de suboficiales de la Armada.
El Poder Ejecutivo Nacional y el Ministerio de Defensa mudaron su escuela,
cambiaron el nombre, modificaron sus programas de estudio (Soprano, 2016),
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borraron su logo de los manuales educativos, silenciaron su experiencia bélica en
Malvinas (Ohanian, 2022a) y convirtieron su historia material en escombros. La
comunidad de suboficiales de la Armada ha sido particularmente exotizada, dentro
y fuera de su propia institucion. La gran mayoria de quienes estan en actividad
han sido alumnos de la ESMA, una de las siglas mas populares en el imaginario
social argentino y latinoamericano que, con tan solo mencionarla, desata una ola
de ideas, imagenes, sensaciones y emociones dolorosas compartidas.

Asi, es preciso recordar mi experiencia durante la realizacion del trabajo de
campo doctoral en el afio 2017. La primera vez que ingresé a la Escuela de Subo-
ficiales de la Armada (ESSA), la institucion educativa heredera de la ESMA, me
recibi6 su director con mucha amabilidad, pregunt6 por mi interés en la educacion
de los suboficiales y mi respuesta, nerviosa, recayo en la investigacion previa
realizada para la maestria, sobre procesos de memoria de exalumnos de la ESMA
(Ohanian, 2017). Adjudiqué el nerviosismo al hecho de ser la primera vez en una
base naval, e igualmente, la primera conversacion con un militar uniformado.
Atribui, ingenuamente, esos titubeos a una experiencia nueva, mas que a lo que
representaba la palabra ESMA como tal. El director, finalmente, me pregunto:
,Vos qué ESMA estés investigando? ;La de los setenta o la escuela? A medida
que fui conociendo y entregdndome al trabajo de campo, entendi que esa pregunta
era central para los navales y, en su defecto, lo debia ser también para mi. La
cuestion era, justamente, entender qué tipo de relacion tenia para los navales
sin caer en prejuicios desde mi sentido comun civil y mi formacion académica.

En Argentina, a fines de la década del noventa, sucedi6 un crecimiento expo-
nencial de la produccion cientifica y cultural sobre los crimenes cometidos en
el periodo de la ultima dictadura militar (1976-1983) inaugurando localmente
un campo de estudio académico llamado «pasado reciente». La «kESMA de los
setenta» se convirtid en objeto de estudio para las ciencias sociales enfocando
diversas cuestiones tales como los debates sobre qué hacer con el predio en la
transicion democratica (Brodsky, 2005; Carnovale, 2006; Vezzetti, 2004), los
procesos de transformacion de la ESMA en sitio de memoria (Da Silva, 2014;
Guglielmucci, 2013; Larralde, 2019; Lorenz, 2010), las noticias en los medios
de comunicacion (Feld, 2009; Feld & Franco, 2015) y las practicas clandestinas
en el predio (Calveiro, 1998; Franco & Feld, 2022; Martyniuk, 2004). Y sea por
la cantidad de secuestrados (Lorenz, 2010), por la distincion cualitativa dada por
suubicacidn geografica en el transitado norte de la Ciudad Auténoma de Buenos
Aires o por los testimonios de sus sobrevivientes o por la crueldad de las practicas
de tortura (Lvovich & Bisquet, 2008), parece haber un comtn acuerdo en las
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ciencias sociales argentinas de pensar a la ESMA como un emblema del horror
0 como una «metonimia» (Feld, 2008, p. 83) sobre la Gltima dictadura militar.

Este articulo es una apuesta a generar un movimiento que sume al vasto
campo de andlisis sobre la ESMA, la perspectiva de los navales. No se trata de
una comparacion ni de un complemento o de un didlogo entre diversas formas
de entender el valor politico de la ESMA. Propongo dar cuenta, con un enfoque
etnografico (Guber, 2005), como los suboficiales de la Armada Argentina cons-
truyen vinculos con su propio pasado institucional.

Mi trabajo de campo intensivo abarcd tres ciclos anuales que se iniciaron a
mediados del afio 2017. El tiempo transcurrido en la Base Naval Puerto Belgrano
fue fundamental para aproximarme al mundo naval bélico, en especial, fue clave
compartir una navegacion de adiestramiento durante cuatro dias en el buque de
guerra ARA La Argentina. Alli conoci y conversé con suboficiales en actividad
y retirados, y participé de ejercicios militares, asi como también asisti a diversos
actos institucionales.

La seleccion de mis interlocutores fue siguiendo criterios de oportunidad y
conexion personal, donde algunas de las personas que conoci me referian a otros
suboficiales. El analisis de fuentes secundarias me habilité abordar y reconstruir
mediaticamente situaciones que no he podido experimentar durante el trabajo
de campo, prestando especial atencion a las declaraciones de integrantes de las
Fuerzas Armadas sobre qué hacer con la ESMA. Todo este proceso de investi-
gacion me permitio, especificamente, conocer a un grupo humano que desde las
ciencias sociales desconocemos en su totalidad: los suboficiales navales de la
Armada Argentina.

Aunque la guerra de Malvinas ha ganado terreno analitico en las ciencias
sociales, el estudio de las Fuerzas Armadas no se ha consolidado dentro del
campo de investigacion antropoldgica en Argentina'. A pesar de eso, es impor-
tante destacar que existen estudios etnograficos que tienen a distintos grupos de
militares como protagonistas®. Estos trabajos demuestran un incipiente interés por

Los estudios antropoldgicos sobre las Fuerzas Armadas en Pert son heterogéneos y se enfocan
en sus memorias (Milton, 2018), en su construccion institucional (Novak, 2024; Toche, 2005,
2008) y en sus practicas profesionales (Alarcon et al., 2016; Fonseca-Ortiz et al., 2022; Morales,
2022).

Rosana Guber es pionera en este campo de indagacion, estudia a los integrantes de las Fuerzas
Armadas desde mediados de la década de 1980. Ha investigado con soldados conscriptos (2009),
pilotos A4B de la Fuerza Aérea (2007,2014, 2016, 2020) y con pilotos de la Armada Argentina
(2022). A su vez, Maximo Badar¢ iluminé distintos aspectos de la vida de los cadetes en la
escuela de formacion de oficiales del Ejército Argentino (2006, 2008, 2009, 2013) y Sabina
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conocer el mundo militar, pero queda todavia mucho por comprender sobre como
funciona la institucion y como la viven quienes le dan vida y sentido a esta gran
comunidad estatal. El aporte de este escrito se inserta en dicha problematica en la
medida que integra al mundo militar a la pregunta sobre como el Estado produce
temporalidad. El objetivo es mostrar como las autoridades militares convirtieron
al tiempo pasado de la ESMA en una «mochila» que buscan dejar de cargar para
luego analizar como los suboficiales de la Armada vivieron esa transformacion.

Para responder estas cuestiones, organizo el texto en tres apartados. En el
primero presento el desalojo espacial como un problema temporal (Fabian, 2014;
Rutz, 1992; Verdery, 1992) al considerar al tiempo como instrumento y ejercicio
de poder. Analizo las declaraciones de las autoridades civiles y militares de la
Armada sobre la mudanza de la ESMA para «sacarse una mochila pesada» al
cambiar de locaciéon y de nombre. En el segundo apartado muestro que, ante la
busqueda de ruptura institucional, aparecen algunas estrategias de los propios
suboficiales para rescatar materialmente (Appadurai, 1991; Marcoux, 2001;
Miller, 2008) algo de ella y construir una relacion de continuidad. Y finalizo, a
modo de conclusion, con un tercer apartado para recuperar algunas ideas sobre los
procesos de ruptura y renacimiento estatales que la «mochila» permite visualizar.

EL RENACIMIENTO INSTITUCIONAL

Las Fuerzas Armadas Argentinas son una institucion del Estado Nacional y tienen
la mision de defender la soberania nacional. Se especializan en tres componentes,
segun el dominio de cada ambiente: la Fuerza Aérea (FAA) capacita a sus inte-
grantes para patrullar, conquistar y defender el aire, el Ejército (EA) lo hace
desde la tierra y la Armada (ARA) se zambulle al mar. A pesar de los distintos
ambientes y especializaciones, todos los miembros de la institucién conocen
su lugar en la estructura jerarquica para saber quién es su superior y quién su
subalterno. Es vital para el funcionamiento de la vida cotidiana militar conocer
a quién obedecer y a quién mandar.

Frederic, en su doble rol de investigadora y funcionaria como subsecretaria de Formacion del
Ministerio de Defensa de la Nacion entre 2009 y 2011, analiz6 la integracion de los militares
al Estado argentino democratico a partir de 1983, proceso denominado «democratizacion de
las Fuerzas Armadas» (2013). La incorporacion de las mujeres a las FFAA (Calandroén, 2021;
Masson, 2017; Frederic & Calandrén, 2015; Ohanian, 2024) y la experiencia de las misiones
humanitarias en Haiti (Calandrén, 2016; Frederic, 2016, 2017) también ha sido objeto de
investigacion antropolégica.
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Las vinculaciones interpersonales propias de todo el ambiente naval-militar
estan normadas por posiciones jerarquicas (Otamendi, 2012, p. 100). A mayor
jerarquia, mayor cargo y mayor responsabilidad. La carrera profesional militar
argentina, a diferencia de la tropa voluntaria, estd conformada por dos escalafones
distintos que clasifican a todos sus miembros en oficiales y en suboficiales.

El investigador German Soprano inauguro los estudios sociales sobre los subo-
ficiales de la Armada Argentina entendiéndolos como «burocracias subalternas
del Estado nacional» (2012, 2016). En relacion con su particularidad, dicho autor
afirma que su cualidad distintiva es el ser subalterno. Esta definicidon socioldgica
aplica a una descripcion general sobre funcionarios del Estado (que puede apli-
carse también a otras esferas estatales), motivo por el cual propone inscribir a los
«militares como actores sociales en el Estado y la sociedad nacional» (Soprano,
2013, p. 15). Pero para los hombres y mujeres que conoci en la Base Naval Puerto
Belgrano, ser suboficial naval es una ocupacion, una vocacion, un trabajo exigente,
una profesion, un servicio, una formacion técnica, una entrega total, una carrera,
un oficio, una fuente de dinero y prestigio social, un reconocimiento de la familia
y una posibilidad de conocer el mundo. Su rol dentro de la vida militar no se
agota ni se limita exclusivamente a la condicidon de subordinacion burocratica
estatal no profesional que obedece, cualidad particularmente ponderada tanto en
los analisis institucionales como en los estudios académicos. Es una profesion
técnica y militar cuyo objetivo es operar los sistemas de las unidades de mar: son
los traductores de motores, sonares, radares, cables, maquinas y cualquier cosa
dentro del buque que no sea una persona (Ohanian, 2022b). Fueron los subofi-
ciales navales quienes desde 1911 hasta 2001 se formaron en las dependencias
de la Escuela de Mecanica de la Armada. Y fue durante la recuperacion de la
democracia en 1983 cuando, tanto el nombre como su ubicacion, se convirtieron
en un problema en la agenda politica, judicial y social.

A contrapelo de las politicas de olvido promovidas por el Poder Ejecutivo
acontecidas en los noventa para quitar de la discusion mediatica lo sucedido en los
centros clandestinos de detencion (Messina, 2021), diversas situaciones sociales
expusieron —crudamente— lo que habia sucedido durante la Gltima dictadura
militar, en particular en el predio de la ESMA.

Asi comenzo6 a consolidarse socialmente la fuerte dimension politica y
simbolica alrededor de la kKESMA de los setenta». Se hicieron publicas las decla-
raciones del capitan de fragata Antonio Pernias y el capitan de corbeta Adolfo
Scilingo sobre las torturas, las operaciones clandestinas y los «vuelos de la
muerte» (Feld & Salvi, 2021; Verbistrzy, 1995); también se iniciaron los juicios
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por apropiacion de bebés nacidos en cautiverio —Ila gran mayoria en la ESMA
(Urosevich, 2020)—; y a su vez, se llevo adelante la trasmision del documental
«ESMA, el dia del juicio» en el que podia verse extractos del Juicio a las Juntas
de 1985 (Zylberman, 2015). Casi al final de la década, apareci6 el decreto que
busco su demolicion. En enero de 1998, el entonces presidente Carlos Menem
(1989-1999) firmé el decreto 8/98 que incluia la demolicion de los edificios del
predio de la ESMA y la mudanza de los institutos educativos a la Base Naval
Puerto Belgrano:

CONSIDERANDO:

Que atento el proceso de reestructuracion integral de la ARMADA ARGEN-
TINA, se han realizado diversos estudios tendientes a profundizar la
racionalizacion de sus elementos, como paso previo a la evolucion de su
organica.

Que esos estudios indican la necesidad de homogeneizar criterios en la ense-
flanza académica y operacional.

Que la ARMADA ARGENTINA, profundizando el proceso de cambio y
reestructuracion en curso, prevé la reubicacion de la ESCUELA DE MECA-
NICA, dando maxima prioridad a lo operativo y a la concentracion del
esfuerzo principal en la BASE NAVAL DE PUERTO BELGRANO.

Que en virtud de lo expuesto, resulta entonces apropiado, trasladar las instala-
ciones de la ESCUELA DE MECANICA DE LA ARMADA de la Ciudad de
BUENOS AIRES, a la BASE NAVAL DE PUERTO BELGRANO, Provincia
de Buenos Aires.

Que el contacto con los medios operativos, escuelas, especializadas, talleres
y arsenales de la BASE NAVAL DE PUERTO BELGRANO, contribuira a
actualizar y facilitar el ciclo de instruccion y adiestramiento de los aspi-
rantes.

Que el cambio de instalaciones sobredimensionadas, antiguas y desac-
tualizadas, con alto costo de mantenimiento y baja eficacia educativa por
construcciones mas aptas y modernas, generara importantes ahorros de
operacion y funcionamiento® (Enfasis agregado).

Este fragmento del decreto marca cuestiones relevantes sobre lo que impulsd
—Ilegalmente— el primer intento de traslado de la ESMA. Comienza por consi-
derar que hubo una reestructuracion integral de la Armada, que requeria de una
homogeneizacion en los criterios de ensefianza la cual ameritaba concentrar su
esfuerzo en la BNPB por sus condiciones naturales (cercania al mar y medios

3 Fragmento del Decreto 8/98. «Escuela de Mecanica de la Armada: Traslddase a la Base Naval

de Puerto Belgrano». Boletin Oficial: 9/01/1998.
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operativos) y materiales (talleres modernos y ahorro presupuestario). Esta
primera explicacion sobre por qué es «apropiado» trasladar las instalaciones
educativas descansa en una justificacion sobre como se veran favorecidos los
ciclos de instruccion y adiestramiento. Pareciera ser que lo que estd motivando
esta modificacion del lugar de ensefianza, creado en 1911, tiene fines educativos,
modernizadores y superadores de una instalacion «antigua y desactualizaday.
Pero, como veremos a continuacion, el decreto que reglamenta el traslado de
las instalaciones también presenta una necesidad de «dejar atras antinomiasy:

Que el traslado de la ESCUELA DE MECANICA DE LA ARMADA tiene
un valor simbdlico innegable, sustentado en el afan por dejar atras las anti-
nomias y asumir las lecciones de la historia reciente, expresando plenamente
la voluntad de conciliacion de los argentinos.

Que destinar al uso publico los terrenos que actualmente ocupa dicha insta-
lacion militar y erigir en dicho aspecto libre un simbolo de la unién nacional
como unico proposito, representa un compromiso ético de convivencia
democratice y respeto a la ley.

Por ello.

EL PRESIDENTE DE LA NACION ARGENTINA DECRETA:

Articulo 1°- Traslddase las instalaciones de la ESCUELA DE MECANICA
DE LA ARMADA de la Ciudad de Buenos Aires, a la BASE NAVAL DE
PUERTO BELGRANO, Provincia de BUENOS AIRES. en las condiciones
que se determinan en el presente.

Art. 2°-Instruyese al MINISTERIO DE DEFENSA para que una vez cumpli-
mentados los extremos presupuestarios necesarios, proceda a la desafectacion
del inmueble actualmente sede de la ESCUELA DE MECANICA DE LA
ARMADA y disponga que la ARMADA ARGENTINA efectue el traslado de
los bienes utiles y la construccion de la nueva Escuela de Suboficiales de la
Armada [...]* (Enfasis agregado).

La ambigiliedad sobre por qué modificar la ESMA nace estatalmente con este
decreto. En las ultimas consideraciones el traslado aparece justificado por su
«valor simbolico innegable» al «dejar atras las antinomias» y lograr asi una
«conciliacion de los argentinos» y hacer de ese predio un «simbolo de la unidén
nacional» a diferencia de las primeras consideraciones donde la preeminencia
era técnica. Entonces, la mudanza tenia un valor simbdlico innegable (pasado)
y era, a la vez, una estrategia para potenciar la educacion suboficial (futuro). No
son motivaciones contradictorias ni complementarias, sino que la ambigiiedad de

4 {dem.
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la ESMA se decretaba como fundamento problematico para la futura formacion
de los suboficiales de la Armada. Esa ambigiiedad discursiva, en la que ambas
dimensiones conviven, sigue siendo el modo recurrente institucional de justificar,
como veremos mas adelante, el «renacimiento democratico» militar. Pero el
decreto no se pudo ejecutar y la mudanza quedé suspendida. Ante la denuncia de
los organismos de derechos humanos y la presentacion de un amparo para anular
el decreto de demolicion, fue recién en octubre de ese mismo afio que el juez
federal Ernesto Marinelli dispuso la anulaciéon del decreto presidencial. El fallo
anulaba la demolicidn, pero no disponia frenos a una mudanza de las instituciones
educativas, situacion que, comenzado el afio 2000, volvié con mayor ambigiiedad.

La Legislatura de la Ciudad de Buenos Aires aprobo en 2000 la Ley 392/2000,
en la cual se revocaba «la cesion efectuada al entonces Ministerio de Marina»
para que el predio tenga un uso civil y ya no militar, dado que se habia probado
judicialmente que la Armada lo habia utilizado con fines criminales y no educa-
tivos. La materializacidon de esta ley recién se efectivizé cuando en febrero de
2004; el gobierno del entonces presidente Néstor Kirchner (2003-2007) anuncio
la decision de desalojar a la Armada del predio donde todavia funcionaba la
Escuela de Mecanica de la Armada para destinar ese espacio a la creacion del
Museo de la Memoria. Fue en ese mismo momento cuando las Fuerzas Armadas
y su pasado dictatorial volvieron a los medios de comunicacion mas importantes
gracias a la anulacion de los indultos y el reinicio de los Juicios por Crimenes de
Lesa Humanidad (Borelli & Gonzalez, 2012).

Las negociaciones entre la Armada y el Gobierno nacional sobre el uso del
predio donde se ubicaba la ESMA y el destino de las instituciones educativas
que en ella se desarrollaban son poco conocidas. Lo he conversado en diversas
ocasiones con suboficiales alli formados y no tienen claro como, segtin ellos, se
desarroll6 «tan rapida la entrega» del predio. Para los aspirantes y suboficiales
de la Armada, la noticia se confirmé el 3 de marzo del 2004 en el acto por el
aniversario de la muerte del Almirante Guillermo Brown.

La ceremonia tradicional de dicho aniversario se desarroll6 en la plaza de
Armas del edificio Libertad, sede de la Armada Argentina ubicada en el barrio
céntrico de Retiro de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires. No es, en general, un
acto que demande mucha atencion de la opinion publica y menos de los medios
de comunicacion, pero este fue diferente. Las palabras del entonces jefe de la
Armada, el almirante Jorge Omar Godoy (2003-2011), marcaron un antes y un
después en los suboficiales, ya que luego de hacerse publica la posibilidad de la
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transferencia de potestad del predio de la ESMA, Godoy expres6 y fundamentod
su acuerdo con la cesion:

El Presidente, nuestro Comandante en Jefe, nos ha ordenado la cesion de un
inmueble que forma parte de nuestra historia y en la que se formaron miles
de jovenes provenientes de las diferentes latitudes del pais (...) Sabemos
hoy, por la accion de la justicia, que aquel lugar que por su elevado destino
debid mantenerse al exclusivo servicio de la formacion profesional de nues-
tros suboficiales, fue utilizado para la ejecucion de hechos calificados como
aberrantes y agraviantes de la dignidad humana, la ética y la ley, para
acabar convirtiéndose en un simbolo de barbarie e irracionalidad (Diario
Clarin, 2004a, Enfasis agregado).

Para los suboficiales, la declaracion del almirante Godoy al decir que la ESMA
«acabd convirtiéndose en un simbolo de barbarie e irracionalidady fue superlativa.
Pero esta no fue la tinica definicién. En una conferencia de prensa posterior al
acto, el entonces ministro de Defensa José Pampuro, también hizo hincapié en
la importancia de mirar al futuro por sobre el pasado de la ESMA, al afirmar que

La Armada hace tiempo que trabajaba en la idea de que esta mochila tan
pesada y terrible tenia que sacarsela de encima. Esto apunta al futuro, al defi-
nitivo reencuentro de los argentinos (Diario Clarin, 2004b, Enfasis propio).

Esa «mochila tan pesada y terrible» que Pampuro mencion¢ refiere al uso criminal
y represivo que, durante la ultima dictadura militar, las autoridades navales desa-
rrollaron en el predio donde estaba ubicada la ESMA. Existe en su declaracion
una necesidad de abandonar el tiempo dejando atras el lugar donde estos actos
se cometieron. Con una oracion, cred una relacion directa que naturaliza la espa-
cialidad con los crimenes alli cometidos. Argument6 —sin ambigiiedad— que la
mudanza apuntaba a un «reencuentro con los argentinos» y no involucrd ningtin
analisis sobre el modelo educativo. La permanencia del pasado dictatorial fue
presentada por las autoridades como un peso que la misma Armada «tenia que
sacarse de encimay, limitando el ejercicio de reflexion sobre la propia historia y
sobre los delitos cometidos. La asociacion de un tiempo con un lugar fue vital
para materializar la mochila que alertaba sobre el peligro de «quedar prisioneros
del pasado».

Alos pocos dias, el almirante Godoy dio inicio al afio naval en un acto oficial
desarrollado en la Base Naval Puerto Belgrano. Sus palabras destinadas a més de
900 oficiales y a unos 3000 suboficiales reforzaron muchas ideas que ya habian
sido pronunciadas el 3 de marzo en las cuales se habia referido a la cesion del
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predio, a la «cohesion institucional» y a la necesidad de jerarquizar el presente
por sobre el pasado:

El actual personal ha sufrido y sufre un inmerecido escarnio por causas impu-
tables a quienes mal dirigieron y controlaron, desde la conduccion politica y
operativa, el empleo de la fuerza del Estado. (...) No se puede pensar en el
porvenir ni construir en el presente permaneciendo prisionero del pasado.
La Armada debe, pues, proyectarse al futuro y trabajar con fervor en la
consecucion de sus metas, que son las del pais. (...) Hoy, frente a la nece-
sidad de que algunos de nuestros institutos trasladen su sede, quienes en ellos
aprenden y ensefian deben continuar, sin distracciones, con el mismo empefio
sus tareas. La esencia no estd en las infraestructuras, sino en los modelos
educativos y en quienes los desenvuelven (Veiras, 2004, Enfasis propio).

En sus palabras, Godoy estaba expresando la preeminencia simbolica de una
«esencia» de la institucion educativa por sobre el espacio y los objetos. En su
declaracion, las infraestructuras (y los objetos) quedaron relegadas como si
estas no tuviesen valor para quienes lo desenvuelven. Esa concepcion genero
un conflicto entre la institucion y los suboficiales para definir donde y como se
construye y se mantiene la historia (y la esencia) de su institucion.

La denominacion del pasado como «mochila» también estuvo presente en la
investigacion de Badard sobre la formacion de oficiales del Ejército como una
«mochila que no les pertenece y que estan obligados a cargar» (2013, p. 173). Asu
vez, en el estudio realizado por la Subsecretaria de Formacion a 1159 integrantes
de las tres fuerzas armadas aparecio con frecuencia la expresion de «cargar una
mochila que no es nuestra» (Frederic et al., 2015, p. 71) como descrédito insti-
tucional (Frederic, 2013, p. 38). Tan pesada result6 esta mochila que, aunque se
cred discursivamente con la Armada y la mudanza de la ESMA, lleg6 a coronarse
como un sentido comun para los integrantes de las tres fuerzas.

La firma del «Acta de entrega parcial del predio de la ESMA» por parte de
las autoridades militares el 28 de diciembre de 2004 fue el punto sin retorno. El
acta incluyé la mudanza de todos los institutos educativos que funcionaban en
el predio de la ESMA. La Escuela de Suboficiales de la Armada, la Direccion de
Educacion Naval, la Escuela de Guerra Naval, el Centro de Estudios Estratégicos,
el Liceo Naval «Almirante Brown», la Escuela Nacional Fluvial «Comodoro
Somelleray, la Escuela de Infanteria de Marina y la Escuela Nacional de Nautica
«Manuel Belgrano» fueron todas desalojadas. Pero el proceso de mudanza no fue
el tnico que constituyo la creacion de la ESMA como una mochila.
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Estaban tratando de «sacarse de encima esa mochila» de multiples formas. El
12 de febrero del 2001 la Escuela de Mecénica de la Armada cambi6 su nombre
por Escuela de Suboficiales de la Armada. La palabra «mecanicay», categoria
que daba cuenta de la especificidad técnica de los suboficiales, dejo de estar
en el titulo de la institucion. La informacion institucional de la pagina web de
la ESSA indica que esta modificacion fue por cuestiones de «evoluciéony, sin
mencionar a la «mochila pesada» omnipresente que, hasta mediados del 2004,
parecia definir todo:

La poblacion escolar se quintuplicéd en 5 décadas: de 400 alumnos pasé a tener
casi 2000 a fines del siglo pasado. Por eso, en 1998 se planted la necesidad de
trasladar la escuela a la Base Naval Puerto Belgrano y aunar en un solo esta-
blecimiento toda la formacion de suboficiales. [...] La permanente evolucion
de la ciencia y la tecnologia dio lugar al surgimiento de nuevas exigencias que
fueron satisfechas a partir de la adecuacion de planes de estudio y programas,
e incorporando nuevos Escalafones y Orientaciones que, sumado a la rees-
tructuracion administrativa institucional, genero6 la necesidad de un cambio
de denominacion (Escuela de Suboficiales de la Armada Argentina, s. f.).

Las declaraciones de Godoy ya enunciaban una actualizacion educativa y la
busqueda de mejoras tecnologicas, pero como cuestiones secundarias para
la justificacion del traslado. La novedad aparecia también en la necesidad de
cambiar la denominacion. Quizas la modernizacion era una posibilidad incierta;
mientras que lo tnico certero era el traslado. La «mochila pesada» y ese «pasado
omnipresente» fueron la narrativa principal de las declaraciones de las auto-
ridades, mientras que la modernizacion técnica protagonizo las explicaciones
en las webs institucionales y en los portales educativos de la Armada donde se
presentd el cambio como una planificacion que miraba al futuro pero que nunca
lleg6. Ambas maneras de explicar las modificaciones convivieron hasta conver-
tirse en una ambigua justificacion del renacimiento de la institucion, tal como lo
expreso el 17 de noviembre de 2006 el entonces presidente de la Nacion Néstor
Kirchner en el acto de inauguracion de la nueva Escuela de Suboficiales de la
Armada (ESSA) en Puerto Belgrano. El «nuevo comienzo» aparecié como una
necesidad de dejar una «mochila ensangrentada» para avanzar tecnologicamente
en la formacion suboficial.

[...] Este nuevo edificio de la sede de la Escuela de Suboficiales de la
Armada constituye un medio material adecuado, moderno y planeado para
la realizacion especifica de procesos pedagdgicos. Los procesos educativos
tienen historia y los edificios donde se desarrollan también. Todos sabemos,
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toda la Argentina conoce que la antigua sede de la Escuela de Mecénica de
la Armada en la ciudad de Buenos Aires fue utilizada durante la tltima dicta-
dura militar como uno de los centros més significativos de concentracion de
tortura y asesinato de seres humanos, que hoy lamentablemente figuran en
lista de desaparecidos. (...) Esta inauguracion constituye entonces simbo-
licamente un comienzo. Pero no son los muros los que definen la historia,
el presente y el porvenir, mirar de frente al pasado y al futuro, proyectar un
nuevo destino, son responsabilidades de la autoridad politica, pero también
de los hombres de la institucion armada, especificamente de la naval y sobre
todo de esta renovada escuela.

Los jovenes militares, los de esta unidad y los de todos los destinos, /a nueva
generacion de nuestros militares, debe concebirse a si misma como el futuro
de las instituciones armadas. Son el futuro, no el pasado. En una mano la
Constitucion Nacional y en la otra las armas que la patria les da para que la
defiendan. No deben por ello cargar con la mochila ensangrentada de la que
otros son responsables, muchos de los cuales se encuentran hoy en situacion
de ser juzgados para que la impunidad termine de una vez en nuestro pais y
deje paso a la justicia.

(...) Esta inauguracion de la Escuela de Suboficiales de la Armada puede
inscribirse en un proceso de renacimiento, no so6lo por el cambio de nombre
y lugar, puede constituirse en un renacer también porque esta escuela se
inscribe en el siglo XXI y nace con una perspectiva de futuro mucho mas
amplia y distinta a la de anteriores generaciones (Casa Rosada, 2006. Enfasis
agregado).

Para el comandante en jefe de las Fuerzas Armadas, la mayor autoridad de las tres
fuerzas, la inauguracion de la escuela daba inicio a un «proceso de renacimiento»
que necesitaba un cambio de nombre y de locacion. En una oracion quedo claro
que las decisiones tomadas no estaban pensadas exclusivamente para una mejora
técnica o militar de quienes alli se formarian sino particularmente para refundar,
renacer y reafirmar que el presente iba a cortar con el pasado. Y que los jovenes
aspirantes de la nueva escuela no tendrian la necesidad (ni la posibilidad) de mirar
hacia ese pasado porque alli solo encontraran una «mochila ensangrentada» de
la que otros eran responsables. Para la maxima autoridad, «los muros no definen
la historia», aunque algunos muros sean todavia medios probatorios legales y
sean tan poderosos que haya que dejarlos y mudarse a mas de 670 kilometros
de distancia para proyectar el futuro de la nueva generacion sin «mochilas» en
sus espaldas.
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El movimiento no fue inicamente espacial, sino que fue fundamentalmente
temporal. El tiempo es un proceso, un instrumento y un ejercicio de poder que
afecta a la identidad de los sujetos porque el tiempo estd internalizado como parte
del «yo» (Rutz, 1992; Verdery, 1992). Es asi, que el tiempo, y sus apropiaciones,
tienen efectos concretos en la conformacion de la identidad. El pasado de la ESMA
es, para las autoridades civiles y militares de la Armada Argentina, una «mochilay
que contiene sujetos, situaciones, juicios y delitos que hay que dejar de cargar.

En la revista institucional, en la web de la escuela, en las declaraciones de
oficiales, ministros de Defensa y en las palabras del presidente de la Nacion, se
oscilaba entre darle poco valor a la mudanza y plantear que era el «renacimiento
simbolico» de la formacion suboficial. También se enunciaba que la motivacion
de los cambios era un crecimiento en la poblacion, una necesidad de fortalecer la
capacidad técnica, una cuestion de nominacion por las orientaciones alli ensefiadas
o en relacion a una mochila «pesada» o «ensangrentada» que se necesitaba dejar
atras. De igual manera, los muros y los edificios aparecian con historia y en otras
afirmaban que nada tenian que ver los edificios con la gente. Por momentos, la
historia dictatorial del predio de la ESMA era el centro de las motivaciones de
la mudanza y en otras, parecia no tener absolutamente nada que ver. Esta ambi-
giiedad presente en todas las declaraciones esta emparentada con la dificultad
institucional de hablar del pasado de la ESMA, situacion que empantana tanto
a la Armada que se termina anclando a la formacion suboficial con ese espacio
represivo del cual parecen nunca haber podido salir (Ohanian, 2023).

Es por eso que el renacimiento institucional que demanda el comandante en
jefe requiere un desconocimiento y una ruptura con la historia como condicion
necesaria para su reincorporacion a la vida democratica. La ambigiiedad de las
motivaciones del renacimiento de la escuela no logra oscurecer su objetivo funda-
mental: la ruptura temporal, simbolica y material como una condicion inexorable
para reinsertarse al mundo democratico nacional.

EL LINAJE EN LOS OBJETOS

El traspaso de la potestad de la ESMA, de manos militares a manos civiles, fue un
proceso que comenzo a fines de 2004 y culminé en septiembre de 2007. En esos
afos, la Armada Argentina desalojo los diversos edificios comenzando por los
que estaban ubicados sobre la avenida del Libertador hasta completar la entrega
de las edificaciones traseras lindantes a la avenida Lugones. La convivencia
estuvo mediada por unas vallas metalicas que separaron a la poblacion civil
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de la militar que se vinculaba, inicamente y con incomodidad, para resolver
cuestiones de logistica o infraestructura (Larralde, 2022). La entrega de las 14
hectareas del predio (la totalidad, salvo el campo de deportes que sigue bajo la
oOrbita institucional de la Armada) se concret6 el 30 de septiembre de 2007. El
vallado que separaba a ambas poblaciones dejo de existir. Las puertas del predio
donde funcioné la ESMA quedaron abiertas al publico a partir del 3 de octubre
de ese mismo afio sin ninguna injerencia militar®.

En conversaciones que mantuve con suboficiales que vivieron la mudanza
aparecia una sensacion de despojo y abandono sobre quienes cumplian funciones
en la ESMA. Uno de ellos form¢ parte del equipo que recibid en la base naval a
los aspirantes que se estaban formando en ese momento y sefialo:

De la ESMA se fueron de noche. Todo mal organizado, parecia que no habia
ninguna planificacién como si hubiese pasado todo de un dia para el otro, sin
terminar los espacios para recibir todos los materiales y a los aspirantes. Y no
te olvides de la gente, pensa en todo el personal que tuvo que cambiar su vida
de golpe (Nota de campo, octubre 2019).

La complicacién que vivieron los instructores (sean civiles o militares) también
estuvo en la infraestructura. El dictado de clases se realizd en «zonas prestadas»
porque no se habia terminado a tiempo la adecuacion del edificio para ser utilizado
como espacio de formacion suboficial. En un inicio, el espacio habitacional provi-
sional se construy6 en el «ex Centro de Incorporacion y Formacion de Conscriptos
de Marineria» conocido por los navales como el «Campo Sarmientoy, predio
arbolado lindante con la estructura en proceso devenida en escuela. Los subofi-
ciales que vivieron ese cambio remarcaron que las barracas tenian terminaciones
precarias en las que ingresaba el frio constantemente. El esqueleto de la «futura
escuela» ya estaba realizado y las obras para su terminacién comenzaron en 1999
pero no se finalizaron para su inauguracion en 2006. Tal es asi que, como me
sefial6 un suboficial que participé de las obras, «para poder ingresar, los primeros
dias la escuela, habia que pasar por un camino hecho de baldosas sobre el barro».
No solo fue complicada la instalacion edilicia de los aspirantes y la mudanza
de los docentes, sino que también generaron conflicto algunos elementos
educativos provenientes de la ESMA tales como manuales, libros y materiales
membretados con el logo de la Escuela de Mecanica de la Armada.

5 Para conocer como los trabajadores de los organismos de Derechos Humanos vivieron el

traspaso y la refuncionalizaron el predio, recomiendo ver Larralde (2022).
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Enuna de las jornadas de trabajo de campo, en las inmediaciones de la Escuela
de Suboficiales de la Armada, participé de una ronda de mates con suboficiales
egresados de la ESMA. Uno de ellos, un suboficial primero, me pregunt6 si
podiamos hablar de mi investigacion anterior. Cuando comencé a contarle sobre
mi trabajo con integrantes de la «asociacion de exalumnos de la Escuela de
Mecénica de la Armada» me pregunt6é qué habia percibido de ellos en relacién
a la mudanza de la escuela y en el trato de los oficiales a cargo de la toma de
decisiones. Le conté sobre las acusaciones de traicion (Guglielmucci & Ohanian,
2021) y que me habia llamado mucho la atencién que la tinica escuela de forma-
cion que sufrié cambios radicales era la de los suboficiales de la Armada, tanto
de infanteria como la de los navales. El resto de las fuerzas no habian aplicado
las mismas medidas para «democratizar» mudando instituciones y cambios en
el nombre. Pedi que cuenten qué habian vivido ellos y qué percepcion tenian de
lo sucedido sin especificar muy bien si estdbamos hablando de la mudanza, del
uso criminal del predio o de las decisiones institucionales tomadas al interior de
la Armada. Con mucha calma uno de ellos dijo que:

A nosotros nos cagaron con lo que hicieron en la ESMA. Disculpa mi forma
de hablar pero me pone mal pensar en esto. Tienen que ir todos presos pero no
hacia falta llevarse puesta la institucion. Nunca se volvio de esa situacion, es
como si nunca hubiese terminado. Para mi, eso explica la pésima situacion
que vivimos en la Armada; no hay presupuesto, no hay vocacion y nadie
respeta el oficio, ni siquiera los pibes que se anotan para ser suboficiales. La
educacion también cambi6é mucho, ahora no hay ganas de aprender y yo me
acuerdo que cuando éramos pibes todos estadbamos ahi para superarnos, pero
ahora solo quieren ganar plata y cumplir horario de oficina, jcomo si esto
fuese una oficina! (Nota de campo, octubre 2018. Enfasis agregado).

La acusacion de «llevarse puesta la institucion» se repitio en diversos encuentros,
locaciones y con distintos suboficiales y todos remitian de manera coloquial al
haber vivido los efectos de las decisiones institucionales navales sobre como lidiar
con el pasado dictatorial como un atropello o un choque. Esto significa que, aunque
estan de acuerdo con los avances judiciales sobre los crimenes cometidos la Gltima
dictadura militar («tienen que ir todos presos»), entienden que la institucion fue
avasallada y que no super? el golpe recibido. La clave que el suboficial sumo fue
temporal y superlativa porque indico que «nunca se volvid de esa situacion, como
si nunca hubiese terminado». Tal es asi que las consecuencias del uso criminal del
predio las pudo enumerar en diversas cuestiones cotidianas del ser suboficial. En
otras palabras, el problema para la formacion y el desarrollo profesional no era
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la dictadura sino lo que las autoridades civiles y militares hicieron después con
ella. La habian convertido en una «mochila», como una carga cotidiana y naval.

El pasado se hacia mas presente que nunca en este enojo sobre una «pésima
situacién» que tenia consecuencias directas en las navegaciones por la falta de
presupuesto, de vocacion y de ganas de aprender y del interés de quienes zarpan
por primera vez porque nadie «respeta el oficio». Constantemente afirmaron los
mas «antiguos» que ser suboficial naval ya no requiere de una «entrega al buque»
(Guber et al., 2025) justamente porque, tal como lo sentenci6 el suboficial, es
«como si fuese una oficinay. Y los tiempos de oficina son radicalmente opuestos a
los tiempos de mar. En tierra se cumple un horario de 8 a 17 horas y se abandona
la labor para regresar a casa haciendo totalmente innecesario todas las cualidades
sociales para habitar un buque donde el «24/7» (expresion nativa que refiere a
estar las 24 horas del dia, los siete dias de la semana disponibles para la Armada)
y la entrega, son requisito para navegar. De alguna manera, «llevarse puesta la
instituciony» era sacarla del mar y sentenciarla a la tierra.

Elmate sigui6 circulando y el resto de los suboficiales movian la cabeza apro-
bando lo que el suboficial primero estaba compartiendo. Uno de ellos indico que
era una pena que se haya «ocultado la historia de la institucion porque se escondio
todoy». En el momento supuse que hablaba de silenciar cuestiones narrativas como
una de las consecuencias del cambio de nombre de la institucion. Le consulté
sobre esto y dijo que no, que ¢l se estaba refiriendo a los libros:

 Viste el deposito? Bueno, ese lugar gigante esta lleno de libros con el logo
de la ESMA... estan ahi tirados, arruindandose, juntando polvo y bien escon-
didos. Yo creo que los metieron ahi para que no se asocie el logo de la ESMA
con la actual ESSA y la Armada (Nota de campo, octubre 2018. Enfasis
agregado).

Mis ojos deben haberse abierto mucho porque ni bien termind de explicarme sobre
los libros me dijo, con mucha firmeza, que «ni se te ocurra pedirme que te lleve».
Es mas, me comentd que quizas cometia un error al contarmelo, justamente por
el esfuerzo puesto en esconderlos, pero creia que era una mala decision porque
el material, aun teniendo el logo de la ESMA, era excelente y se podria seguir
usando:

Esté lleno de libros de matematica, historia, conducta y cocina. Yo me voy
llevando de a poco porque son muy buenos. Y no soy el unico. Justo ayer
saqué uno de cocina. Aluciné cuando vi que tenia ensefianzas sobre cémo
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poner la mesa, usar los cubiertos y fips del buen comer (Nota de campo,
octubre 2018).

Larelacion entre la ESMA y la ESSA buscaba evitarse también desde su materia-
lidad. Un libro con el membrete de la Escuela de Mecanica en la segunda pagina
lo convertia en material de descarte o que necesitaba un escondite. Para las auto-
ridades y para los suboficiales alli formados, la relacion entre ambas instituciones
provocaba reacciones bien diferenciadas. Cuando la decision institucional fue
la de esconder los libros membretados en el mismo predio de la ESSA, algunos
suboficiales en silencio se los llevaban. No son solo libros lo que materializa la
relacion. También hay otros objetos que se exhiben, pero sin decir, anunciar o
reparar que son originarios de la ESMA. Claro, ninguno tiene el membrete que
grafica el linaje suboficial.

Las paredes del sall de 1a Escuela de Suboficiales estan escoltadas por distintas
fotografias de autoridades, de aspirantes con mejores promedios incluidos en el
cuadro de honor y de buques en el mar. Pero antes de cruzar la puerta de ingreso,
la bienvenida la da un busto de bronce del almirante Guillermo Brown. Lo habia
visto muchas veces en esa entrada y no me detuve a pensar su origen, ya que su
rostro y su nombre aparecen en muchos espacios de la base naval. En una de mis
jornadas de trabajo de campo, me enteré de que ese busto habia sido traido de la
ESMA y restaurado por aspirantes de la ESSA. Quise conocer como habia sido el
traslado o quiénes habian participado de la restauracion sea en la cuestion practica
o en la decision de apostarlo alli, pero los mismos suboficiales me indicaron que
rastrear la fuente o los protagonistas seria imposible porque «nadie quiere tener
nada que ver con esa moviday». Otro recorrido de objetos que no pude historizar
fue el traslado del mastil y del reloj (puesto a punto por aspirantes) instalados en
el actual patio de Armas de la ESSA (ver Figura 1) pero ubicado originalmente
en el patio de Armas de la ESMA.
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Figura 1. Fotografia de la actual Plaza de Armas Almirante Brown que incluye el
reloj y el mastil originarios de la ESMA.

Nota. Comunicacion personal con Tomas Iribarren (2018).

La materialidad participa en la produccién de relaciones sociales. Es por eso
que el vinculo que las personas generan con ciertos objetos en un tiempo deter-
minado puede permitir entender o pensar algo sobre alguna dimension de la vida
social. El valor de un objeto, sea para esconderlo o para mudarlo y refaccionarlo es
subjetivo y situacional. El antropdlogo indio Arjun Appadurai invita a jerarquizar
analiticamente a los objetos y a situarlos junto a las relaciones sociales que le dan
dindmica y movimiento por lo que propone «seguir a las cosas mismas ya que
sus significados estan inscritos en sus formas, usos y trayectorias» (1991, p. 19).
Prestar atencion a los objetos que los sujetos valoran, destacan, guardan, esconden
o descartan puede iluminar experiencias que de otro modo quedarian sin analizar.
El antropologo britdnico Daniel Miller sostiene que esa atencion es posible
gracias a la etnografia ya que permite enfocar un analisis sobre los objetos sin
desvincularlos de los mundos sociales que le dan sentido al no asumir criterios a
priori de lo que los objetos significan para los propios sujetos (1998). Entonces,
(Bajo qué condiciones algo se convierte en significativo?

El objeto habilita a pensar en algo diferente con relacion a su uso, valor y
nominacion. Incluye temporalidades especificas con herencias, ancestros y linajes
que condicionan y moldean practicas. No son la ilustracion de una relacion social,
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sino que la conforman. Hay creatividad, heterogeneidad y mucha dinamica en
las acciones de las que son objeto: se intercambian, resguardan, usan, producen,
arreglan, desechan, comparten y también se descartan. Esconder un manual de
cocina por tener el membrete de la ESMA no tiene una pizca de natural ni de
sentido comun, y refaccionar un reloj o un busto de bronce mientras se borra el
rastro de su idedlogo tampoco. Estos objetos forman parte de procesos y son a
la vez, producto de los mismos.

El mastil de ambas plazas, los libros escondidos o el reloj sin una aparente
historia pueden permitirnos pensar efectos concretos sobre la bisqueda de ruptura
y renacimiento vinculada al espacio, la formacion y al adiestramiento militar.
La destruccion o el ocultamiento no significan la destruccion del valor. Lo que
hacen es intentar controlar la circulacion, pero no el significado del mismo. Hay
valor en la censura, en la energia puesta en esconder o deshacerse de cosas. Esos
objetos podrian haberse quedado con el resto de los que dejaron en la ESMA,
pero existid una decision individual de no dejarlos atras, no solo por el valor
que tenian en si mismos sino que la accion de mudarlos encerraba la decision de
conservarlos aun cuando los aspirantes desconocieran su origen. Son cosas que
han elegido, por algin motivo desconocido, mudar de la ESMA.

El antropdlogo canadiense Jean Sebastian Marcoux explora etnograficamente
la relacion entre memoria, cultura material y movilidad y analiza eso que la gente
lleva consigo cuando se muda preguntdndose por qué importan, como llegan
a importar y como se disponen en el nuevo espacio (2001, p. 70, traduccion
propia). Su hipotesis es que los cambios que ciertos objetos experimentan en el
reordenamiento espacial de su locacidn estan en el centro de la constitucion de
la memoria de las relaciones sociales y de las situaciones vividas en la locacion
previa al desplazamiento. En las mudanzas se pone en juego la memoria de eso
que se deja y de aquello que se lleva. Y, con los objetos, esa relacion con el pasado
se transforma, se altera y se renueva.

El desplazamiento es una opcion para volver a empezar, pero también para
materializar una memoria sobre lo que se fue y lo que se dejo atras. Existe una
clasificacion sobre qué mudar que le confiri6 un valor renovado a eso mudado.
Aungque la institucion elija romper con todo vinculo que relacione a la ESMA con
la ESSA; todos los dias, toda su poblacion saluda al busto del almirante Brown, iza
la bandera nacional y revisa la hora en objetos a los que se le ha invertido tiempo
an6énimo en conservar y que salieron del Patio de Armas de aquella mochila que
tanto se quiere «dejar de cargar.
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Encuentro en esta busqueda de ruptura institucional con el pasado una dife-
rencia de lo que Badar6 (2009) afirmé sobre las memorias institucionales del
Ejército Argentino. Su investigacion etnografica en el Colegio Militar de la Nacion
muestra que existe una «narrativa institucional sobre este pasado que funcionaba
en forma efectiva a la hora de construir y transmitir un relato relativamente solido
y homogéneo» (Badaro, 2009, p.299) que se constituye como una «dimension
central en la construccion de identidades militares de los cadetes» (p. 300). En
la ESSA, la ruptura es tal que no hay Aall de glorias, ni monolitos con victimas
de la subversidn, ni evocacion de militares muertos, ni placas conmemorativas
sobre los sucesos de la ultima dictadura militar.

La relacion dialéctica entre memoria y objetos (Kwint, 1999) sucede porque
los sujetos producen sobre los objetos narraciones del pasado y a su vez, estas
narrativas le dan sentido a los objetos seleccionados como memoriales. La bandera
saludada todas las mafianas por el personal de la ESSA esta sobre un maéstil del
cual se desconoce su historia pero que, como objeto material, da cuenta de un
linaje con la ESMA. Esta situacion muestra que el pasado no existe independien-
temente del presente (Trouillot, 2015, p. 15, traduccion propia) como tampoco
el colectivo que recuerda ni, a su vez, la relevancia que surge del hecho mismo:
algunos sucesos se institucionalizan y otras experiencias se silencian. El control
de las tradiciones del pasado esta en el presente porque la seleccion, la trasmision
y los sentidos de la historia son fruto de las relaciones de poder (Appadurai, 1981;
Fabian, 2014; Trouillot, 2015).

Ninguna narracién sobre el pasado constituye al hecho sucedido; son, en
realidad, selecciones realizadas desde un «campo de significacion cuyo sentido
pertenece al presente del narrador» (Guber, 2000, p. 85). Estas selecciones sobre
como y qué se recuerda, transmitidas discursiva y materialmente, son formas espe-
cificas que, tal como lo plantea Guber, remiten a significados, valores y registros
de sujetos en situaciones sociales concretas. La temporalidad aqui es fundamental
no sdlo porque se produce el pasado (Trouillot, 2015) sino porque esa produccion
de experiencia condensa criterios sobre el tiempo presente y el futuro mas amplios.
Es pensar como el pasado se integra al presente y genera practicas concretas que
demandan de operaciones espaciales (mudanza) y temporales (linajes). Sean estos
para generar puentes de continuidad o rupturas en la comunidad.

A contrapelo de lo vivido por los propios suboficiales, desde el punto de
vista de las autoridades de la Armada, la ESMA dej6 de ser el acronimo de la
escuela de formacion suboficial para ser una «mochila ensangrentada» que se
necesitaba dejar atrés.
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AMODO DE CIERRE: LO QUE LA «MOCHILA» SE LLEVO

En abril de 2019 me autorizaron a participar de una navegacion de adiestramiento
junto a la tripulacion de 230 hombres y mujeres en el buque ARA «La Argentinay.
Alli vivi distintos ejercicios de practicas militares pero el mas respetado y repe-
tido fue el «rol de abandonoy. Esa es la situacion en la que todo el personal debe
prepararse para abandonar el buque en la menor cantidad de tiempo posible
para sobrevivir. Unicamente para este rol, se utilizan dos objetos muy valiosos:
el salvavidas —que es individual y nunca debe prestarse—, y la «mochila de
zafarrancho» —que también es personal y solo se utiliza cuando hay riesgo de
abandono—. Cada persona usa la mochila que quiere, la cual consiste en un bolso
con correas que sirve para cargarla en la espalda y que cada miembro debe armar
con elementos necesarios para sobrevivir en alta mar y tener listo para cuando
«ese» momento suceda. Durante uno de los ejercicios en los participé, lo que mas
revisaron, aparte del tiempo transcurrido entre la alarma y la evacuacion, fue el
contenido de la mochila: debia incluir fotos de afectos, una linterna, pilas, una
navaja, agua, medias de algoddn, marcador, caramelos y chocolates. Cuando el
oficial a cargo del ejercicio registré que yo ni siquiera tenia una mochila armada,
con mucha seriedad me dijo: «no es una joda, la mochila te va a salvar la viday.
En caso de emergencia, los elementos puestos en la «mochila de zafarrancho»
hacen una diferencia fundamental entre la vida y la muerte. Para los navales,
la mochila es un objeto de supervivencia. No es casual, entonces, pensar que
el armado de la «mochila de la ESMA» también tuvo su cuota de busqueda de
supervivencia naval.

En este articulo presenté situaciones etnograficas significativas y testimonios
publicos del mundo militar para mostrar que desistir de cargar la «mochila tan
pesada y terrible», «dejar atras ese pasado omnipresente» y no «permanecer
prisionero del pasado» configuran una decision institucional de separar histo-
ricamente a la ESMA de lo que vendria después. La permanencia del pasado
dictatorial es presentada por las autoridades como un peso que «debe sacarse de
encima» indefectiblemente para construir un porvenir distante del sufrimiento
de «un inmerecido escarnio». Los proyectos de reestructuracion y los decretos y
declaraciones vinculados al traslado evidenciaban la insistencia de las autoridades
de la Armada —civiles y militares— en aislar a los suboficiales, como comunidad,
de su pasado (el democratico y el dictatorial) en la ESMA.

Pero la propuesta institucional de «dejar de cargar la mochila ensangrentaday
confronta con el sentido que los mismos suboficiales le dan al predio con el cual
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buscan mantener una relacion a través de bustos de Brown, mastiles, libros
y relojes refaccionados. Y lo que se observa es que mientras el Estado busco
generar una ruptura con un renacimiento, los sujetos defendieron una continuidad
colectiva y social que incluye materialmente las variables de tiempo y lugar. El
socitlogo estadounidense Charles Tilly y otros (2006) afirman que identificar un
lugar con cualidades particulares no sucede naturalmente, sino que se establece
una conexion entre las personas y el lugar que tiene un tiempo y una subjetividad
concreta (p. 13). Esto es importante destacar porque la valoracion de un espacio
es producto de la interaccion humana y de sus relaciones de poder (Haesbaert,
2013; Santos, 1990). Los valores que las autoridades militares le asignaron a la
ESMA son formas significativas que dan cuenta de un discurso moral que busca
permanentemente una ruptura con ella. Esta moralidad es la que define y redefine
temporalidades propias de un pueblo para incluir (o no) historias o narraciones
que permitan a un pasado vivir en el presente. La mudanza, el cambio de nombre
y las modificaciones en los programas educativos generaron una «refundacion
suboficial» que busca desconocer material, simbdlica e institucionalmente toda
la historia suboficial. Sea esta democratica o dictatorial.

En este articulo indagué especificamente como los suboficiales vivieron ese
proceso con el cambio de nombre, la mudanza de la escuela y el ocultamiento
material del pasado de la ESMA. Una concepcion sobre la ESMA y su historia
es la de los suboficiales que se formaron alli, para quienes ese predio, sus edifi-
cios y objetos cotidianos hoy portan un nuevo valor al haber sido despojados de
ellos. Un suboficial sin linaje puede desconocer el perfil y la historia de quien
lo antecede creando dos mundos sin aparente conexion. Pierde asi el hilo total
de su historia de antepasados, siendo imposible situarse en una temporalidad
amplia, institucional, compleja y heterogénea. Las genealogias explican de donde
provienen los sujetos, provee de una historia de relaciones con otros grupos,
de lealtades, de codigos de interaccion, de ancestros comunes. Y en especial
genera una sensacion de continuidad colectiva y de permanencia en el tiempo.
La «mochila» de la ESMA descart6 todo esto.

Aqui presenté una investigacion etnografica sobre como la «mochila ensan-
grentaday justificd el «renacimiento» de la Armada. Mostré que esta pretendida
transformacion se llevo a cabo con una operacion que se concentro, precisamente,
en el tiempo. Aunque los suboficiales jovenes desconocen la historia, cargan una
«mochila» repleta de pasado que los condiciona y se convierten en identidades
desarraigadas. Argumenté que la conformacion de la «mochila» no busca diluir las
responsabilidades institucionales de la Armada ni desvincularse de los crimenes
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cometidos en la ESMA. Es una accion temporal mucho més profunda de sustrac-
cion de un pasado y una identidad militar. Es una practica de supervivencia.

Entiendo asi, que la «mochila» evidencia, material y simbolicamente, la
produccién ambigua de un «renacimiento» como condicién impuesta por las
autoridades civiles y militares para reinsertar a la poblacion nativa de la ESMA al
mundo democratico. Es un periodo oficialmente reticente a ser recordado porque
es un pasado que no deja de perturbar. Es por eso que se «llevo puesto» a todo el
mundo suboficial: el espacio, los objetos y en especial, la capacidad institucional
de reflexionar sobre su propia temporalidad.
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RESUMEN

Las narrativas escatologicas anti-antropocéntricas de los curanderos
del norte de Peru, impregnadas de discursos cientificos sobre el cambio
climatico, reescriben el debate sobre el cambio climatico desde un punto
de vista no humano. Al realizar una investigacion etnogrdfica en el norte
de Peri desde un marco descolonizador indigena, muestro como los
compromisos de los curanderos con los paisajes ancestrales con agencia
pueden restaurar el sentido de pertenencia a la tierra para afrontar el
reto del capitalismo depredador y las crisis climaticas catastroficas. El
objetivo de las practicas de curanderos es sanar las fracturas epistémicas
que hemos heredado entre los seres humanos y los ecosistemas, entre los
sujetos y los objetos, entre el tiempo y el espacio, y entre lo geopolitico
v lo ecoldgico. Los curanderos también ofrecen una vision colectiva del
futuro de la humanidad mientras el cambio climatico asola el mundo. Al
descentrar lo humano y tomar conciencia del inevitable fin del espacio-
tiempo de la civilizacion industrial moderna y de la humanidad, y de un
mundo que seguird existiendo sin nosotros, los curanderos nos inspiran
para responder a la crisis climatica. Las conclusiones del articulo plan-
tean que, a partir del razonamiento descrito de los curanderos, cuando
aceptamos que la humanidad acabarad siendo destruida por el cambio
climatico, es posible mitigar nuestro sufrimiento entablando relaciones
éticas, reciprocas y entre multiples especies para posponer el fin de la
humanidad y reimaginar nuestra existencia en un mundo posthumano.

Palabras clave: Cambio climatico, Escatologia, Postapocalipsis, Posthu-
mano, Peri.
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Climate Crises and Postapocalyptic Futures:
Visionary Landscapes in Northern Peru

ABSTRACT

Northern Peruvian shamans’ anti-anthropocentric eschatological narra-
tives infused with scientific climate change discourses rewrite the climate
change debate from a nonhuman point of view. By engaging in ethnographic
research in Northern Peru through an indigenous decolonizing framework,
1 show how shamanic engagements with ancestor landscapes can restore
a sense of belonging to the earth to meet the challenge of predatory capi-
talism and catastrophic climate crises. The goal of shamanic practices
is to heal the epistemic fractures we have inherited between humans and
ecosystems, between time and place, and between the geopolitical and the
ecological. Shamans also offer a collective vision of humanity s future as
climate change ravages the world. By decentering the human and gaining
awareness of the inevitable end of the space-time of modern industrial
civilization and humanity—and of a world that will continue to exist
without us—shamans inspire us to respond to the climate crisis. When we
accept that humanity will ultimately be destroyed by climate change events,
shamans reason, we might mitigate our suffering by engaging in ethical,
reciprocal, multispecies relationships to postpone the end of humanity, and
to reimagine our existence in a post-human world.

Keywords: Climate change, Eschatology, Post apocalypse, Posthuman, Peru.
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INTRODUCCION

Uno de los mayores retos de nuestras actuales crisis climaticas es superar nuestro
antropocentrismo, nuestro enfoque exclusivo en el bienestar humano y la justicia
entre los seres humanos a costas del medio ambiente. Estudiosos como Lynn
Margulis (1998), Isabelle Stengers (2005, p. 995), James Lovelock (2007), Donna
Haraway (2016), Eduardo Kohn (2015), Dipesh Chakrabarty (2021) y muchos
otros arguyen que debemos contemplar el mundo humano desde puntos de vista
no humanos. Estos autores consideran los diferentes tipos de agentes y agencias
como parte de un sistema planetario interrelacionado en el que los humanos
deben vincularse adecuadamente con otros seres para sobrevivir. Bruno Latour
(1993, 2017) y James Lovelock (2007) afiaden que, a menos que veamos a nuestro
planeta como un ser vivo que regula el clima y responde a como lo tratamos, no
cambiaremos nuestra forma de vivir.

Los curanderos indigenas, por su parte, exhortan a los no indigenas a conver-
tirse en sus aliados en la urgente necesidad de reconocer y comprometer al mundo
agencial para salvar al planeta del capitalismo depredador y del extractivismo
toxico. En la impactante pelicula Aluna: An Ecological Warning by the Kogi
People (Ereira, 2012), los curanderos indigenas kogi de la Sierra Madre colom-
biana ensefian a los no indigenas a interactuar con los paisajes con agencia y a
leer las sefiales de la catastrofe medioambiental. Su objetivo es compartir la carga
de sanar el planeta moribundo con los no indigenas. En su libro The Falling Sky:
Words of a Yanomamo Shaman, el curandero indigena yanomami de Venezuela
Davi Kopenawa (Kopenawa & Albert, 2013) narra la conciencia cosmoecologica
del mundo y advierte del inminente cataclismo medioambiental, «la venganza
de la naturaleza, si los pueblos no indigenas continian haciendo caso omiso de
la accion de la naturaleza para su beneficio economico.

Se trata de una tarea de enormes proporciones; nuestros discursos sobre el
cambio climatico estan impregnados de una ética derivada de creencias y practicas

234



ANTHROPOLOGICA / ANO XLIV, N° 56, 2026 / e-ISSN 2224-6428

antropocéntricas. Las religiones abrahdmicas imaginan que los humanos fueron
creados a imagen de Dios para tener dominio sobre la tierra y sus criaturas. El
capitalismo refuerza la idea de que nuestra explotacion y mercantilizacion de la
naturaleza es un pequefio precio a pagar por la ganancia econdmica, la acumula-
cion de riqueza y el nivel de vida occidental. Nuestros conceptos académicos y
estructuras disciplinarias estan moldeados por procesos sociales y politicos que
nos aislan de la tierra y nos hacen imaginar que somos los tinicos sujetos del
planeta. Entonces, ;qué inspirara a los seres humanos a asumir la responsabilidad
moral de responder a las crisis del cambio climatico desde la humildad? ;Como
puede ayudar a esta tarea el estudio de la religion?

Puesto que nuestras creencias y practicas moldean nuestras actitudes hacia
el cambio climatico (Callison, 2014, p. 4) debemos volver a las religiones que
restauran nuestro sentido de pertenencia a la Tierra para afrontar el reto de las
crisis climaticas catastroficas. En su discurso presidencial de 2022 en la Academia
Estadounidense de Religion, Mayra Rivera sefialo que el estudio de la religion
debe curarse de las fracturas epistémicas entre los seres humanos y las ecologias
particulares, entre el espacio y el tiempo, entre el sujeto y el objeto, y entre lo
geopolitico y lo ecoldgico. Subrayd ademas que, para nuestro futuro colectivo,
tenemos mucho que aprender de las comunidades que han sufrido y sobrevivido
a multiples catastrofes. Estas narrativas locales constituyen también una historia
global, una nueva posibilidad de compromiso colectivo con la tierra y el futuro.

En torno a ello, pregunto: ;qué implicaciones podria tener para nuestras
crisis climaticas un verdadero descentramiento de lo humano? ;Coémo pueden
las 16gicas de los paisajes con agencia y los discursos cientificos sobre el cambio
climatico trabajar juntos hacia un fin comin? ;Cémo pueden los paisajes con
agencia definir y defender la ética colectiva y la justicia climatica? ;Y qué tipo
de visiones postapocalipticas podrian desencadenar nuestra responsabilidad
moral hacia la Tierra?

Respondo a estas preguntas en mi trabajo etnografico a partir de las expe-
riencias de curanderos y curanderas y sus diversas comunidades en las regiones
de La Libertad, Lambayeque y Piura, en el norte de Pert. Estas comunidades
son una mezcla de pueblos costefios de ascendencia indigena y espafiola y de
indigenas de la Amazonia y los Andes. Este grupo de personas se autoidentifican
como norterios y campesinos, aunque también son trabajadores marginados de
las empresas mineras auriferas. Desde las inundaciones masivas que comenzaron
en 2014, los norterios han vuelto a las practicas indigenas materializadas con los
ancestros de los cerros, conocidos como apus, que les han permitido adaptarse
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y sobrevivir ante estas catastrofes. En este sistema, los humanos tienen la obli-
gacion moral de entablar relaciones reciprocas con los apus, que les conceden
recursos. Pero los apus también tienen poder sobre los humanos y la capacidad
de destruirlos con inundaciones y enfermedades si los humanos violan estas obli-
gaciones, especialmente cuando contaminan el agua y el suelo y los destruyen
mediante el extractivismo minero. Por tanto, el comportamiento humano esté
limitado y dirigido a estabilizar los sistemas ecologicos y administrar los recursos.!

En este articulo empleo un enfoque descolonizador, reflexivo e interpretativo
que reconoce y confronta los legados coloniales en las categorias y perspectivas
producidas y reproducidas en el trabajo de los cientificos sociales. Esto incluye
las distinciones entre sujeto/objeto, naturaleza/cultura y materia/espiritu, que
son fundamentales para las epistemologias occidentales y que han marginado a
los pueblos indigenas y sus conocimientos. Un enfoque descolonial se basa en
los conocimientos y marcos de referencia utilizados por los pueblos indigenas,
reconociéndolos no como objetos de investigacion, sino como intérpretes y
colaboradores en la produccion de conocimientos (Stavenhagen, 1971; Harrison,
1991; Bolles, 2023; Pierre, 2023). Este trabajo esta basado en la investigacion
participativa con la comunidad y est4 centrado en las epistemologias y experien-
cias de los nortefios y sus curanderos en sus propios términos.

Pongo en practica la premisa de que el conocimiento y la realidad son social-
mente construidos y situacionales (Haraway, 1988). Los paisajes con agencia son
reales porque los curanderos los reconocen como ancestros y actores sociales
que actian sobre el mundo, explican la causa moral del cambio climatico y dan
forma al futuro de los humanos en este mundo y en los mundos futuros. Como
sostiene Rosalina Diaz (2024), «el conocimiento acumulado por los pueblos
indigenas a lo largo de miles de afios de observacion y practica no puede ni debe
ser tan facilmente descontado por el método cientifico que es relativamente
mas joveny». Analizo como las voces norterias entretejen multiples formas de
conocimiento, combinando conocimientos indigenas andinos y amazonicos con
conocimientos catdlicos espafioles y experiencias con relaciones entre multiples
especies, la biometria indigena, las nociones cientificas occidentales sobre el
cambio climatico, el capitalismo y las narrativas sobre la justicia medioambiental.
La comprension de los norterios surge de la interseccionalidad caleidoscopica de
sus conocimientos, identidades y fuerzas en sus vidas. Su contribucion al debate

Denise Arnold (2023) destaca las obligaciones éticas de reciprocidad y depredacion que
subyacen en los compromisos con los montes guardianes andinos.
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es aun mas significativa en esta coyuntura critica de nuestra historia, a la sombra
del cambio climatico, cuando todas las voces y conocimientos son cruciales para
la continuidad de toda nuestra especie.

A lo largo de los ultimos ocho afios he ido comprendiendo estas cuestiones
a través de mi relacion con los nortenios, en particular con un curandero llamado
Omballec («guardidn del agua»), a quien conoci en Trujillo en 2015. Omballec
canalizaba los poderes curativos de su apu, Cuculicote, y predecia lluvias e
inundaciones. Los norterios reconocen a los curanderos como Omballec, como
unicos en su capacidad de moverse fuera de la cognicion humana porque experi-
mentan el mundo a través de las multiples perspectivas de los seres que canalizan:
pajaros, serpientes, jaguares, plantas, apus y encantos. Los curanderos, por tanto,
entienden el mundo como una totalidad.

Cuando Omballec se enter6é que mi abuela paterna era quechua de Ayacucho
y que yo sabia alimentar a apus y a encantos con pagos a la tierra (oraciones,
hojas de coca, chicha, panes dulces, alcohol y fruta) me pidié que lo acompanara
en un ritual de curacion para tres pacientes en el apu Cuculicote. Después de la
ceremonia, Omballec me pidid que escribiera sobre sus relaciones con los apus
como algo crucial para abordar las crisis climaticas antes de que ¢l muriera. Vio
en mi una oportunidad para dar a conocer su historia. Omballec sabia que yo
conocia la practica de los curanderos, ya que pasé€ veinticinco afios trabajando con
curanderos mapuche en Chile y publiqué libros sobre sus perspectivas alternativas
del cuerpo, la personalidad, la historia, el género, la medicina y el tiempo (Baci-
galupo, 2007, 2016, 2018, 2023). Omballec confiaba en que yo podria traducir
entre su sistema de conocimiento y el de los académicos del mismo modo que €l
traducia entre el mundo de los no humanos y el de los humanos.

Omballec me explico que su motivacion para pedirme que escribiera sobre
¢l y los apus era doble. En primer lugar, queria que sus relaciones con la tierra
fueran reconocidas por un publico angloparlante y esperaba que esto acabara
reduciendo la destruccion provocada por las empresas mineras canadienses y
europeas en el norte peruano. En segundo lugar, esperaba que este texto advirtiera
a la humanidad de que el mundo ya se estd acabando para los norterios y pronto
acabaria para el resto de la humanidad, a menos que aprendamos a relacionarnos
en forma intima con la tierra.

La escatologia de Omballec es coherente con la nocion quechua andina
de Pachakutik, en la que a la destruccion cataclismica de un orden mundial
establecido le sigue el comienzo de un nuevo orden que representa una inversion
del mundo anterior. Este nuevo mundo acabaria finalmente con un apocalipsis
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similar. En la lengua quechua, pacha significa tanto tierra como tiempo, colap-
sando tiempo y espacio juntos, y kutik significa retorno o inversion (MacCormack,
1988; Gose, 2008; Colloredo-Mansfeld & Nelms, 2021). Los pueblos indigenas
de toda América sostienen una escatologia similar en la que los tiempos finales
son también tiempos de comienzo. Dado que la creaciéon de un nuevo mundo
implica el retorno a un mundo anterior, el mundo postapocaliptico y el mundo
preapocaliptico se asemejan por estar desprovistos de seres humanos. En la actua-
lidad, los cambios de orden en el mundo indigena se producen habitualmente por
acontecimientos sociales, politicos y medioambientales catastroficos causados
por el extractivismo y el capitalismo depredador. Y los nuevos 6rdenes mundiales
suelen implicar el retorno a un mundo anterior gobernado por seres no humanos,
amenudo paisajes con agencia y ancestros en forma de animales y plantas (Black
Elk & Neihardt, 1961; Sullivan, 1988; Krenak, 2020).

Entre 2016 y 2024, trabajé estrechamente con Omballec, participando en
muchos de sus rituales (y en los de otros curanderos) y grabando sus visiones,
cantos sanadores y conversaciones con diversos no humanos y pacientes. Me
ensefio a interpretar el lenguaje de los apus: los sonidos misteriosos que estallan
por las noches, las rocas y estrellas que caen, la niebla, los cielos despejados, la
temperatura y la fuerza de los vientos, los silbidos, los olores y los movimientos
de los pajaros. Alimentamos a muchos apus y wakas con pagos a la tierra y les
pedimos permiso para visitarlos y para aprender de ellos. También recorrimos los
cerros donde Ombeallec pronostico lluvias e inundaciones mediante la biometria,
y donde hablé con pajaros, insectos, petroglifos y curanderos moche de tiempos
pasados. Visitamos el mercado para comprar plantas medicinales y perfumes. Y
hablamos durante muchas horas sobre los paisajes visionarios, el cambio climatico
y los mundos postapocalipticos. Omballec desarroll6 una fibrosis pulmonar por
exposicion a toxinas y murid a los setenta y dos afios, en marzo de 2023. Espero
que mis palabras e interpretaciones hagan justicia a su vision.

Los nortefios perciben a los cerros abuelos como el Cuculicote (4pu
Cuculicote) y las lagunas andinas encantados como la Shimbe (Encanto Shimbe)
como dos tipos diferentes de paisajes con agencia con redes de relaciones inter-
dependientes con todos los seres de la tierra. Estos paisajes con agencia son
los ancestros de las sociedades humanas, pues de ellos provienen y en ellos se
sostienen. Los apus y encantos incluyen a las sociedades humanas. Por lo tanto,
concluye Omballec, los humanos deben tratar al A4pu Cuculicote y el Encanto
Shimbe con respeto y alimentarlos con pagos a la tierra para que estos puedan
seguir viviendo y sosteniendo a las sociedades humanas. Pero, ademas, los apus 'y
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encantos son paisajes con poderes que existen y actilan de manera independiente
de los humanos. Estos paisajes derivan del tiempo geologico del principio de la
tierra antes de que existieran los humanos, y permaneceran en la tierra mucho
después de que los humanos hayan sido exterminados.

Desde que la costa norte de Pert1 se vio asolada por los efectos de la mineria,
la agroindustria y las inundaciones y aludes provocados por El Nifio en 2014,
los apus 'y encantos se han preocupado por el dafio medioambiental que los seres
humanos infligen sobre el planeta y por la forma en que la codicia capitalista viola
los principios de la ética y el bienestar colectivo. Segun los curanderos, Shimbe
y Cuculicote perciben, sienten y actiian ante el cambio climatico antropogénico.
Las perspectivas de estos paisajes con agencia expresados a través del discurso de
curanderos, dignifica lo humano, inspira el compromiso y proporciona visiones
esperanzadoras de un futuro postapocaliptico.

En este articulo, me enfoco en las visiones escatologicas anti-antropocéntricas
sobre el cambio climatico de Cuculicote y Shimbe, que hablan del fin del mundo
y de la humanidad a través de las inundaciones, y de un futuro postapocaliptico
canalizado por el curandero andino José Garcia y el curandero costefio Omballec.

Empiezo este texto con una narrativa local co-creada por estos dos curan-
deros del norte peruano y su relacion conmigo y con los apus y encantos antes
de analizar la narrativa como tal. A continuacion, incluyo secciones que abordan
los siguientes ambitos: (1) la historia de los paisajes con agencia y el contexto
de su resurgimiento; (2) la sensacion de catastrofe que tiene la poblacion; (3) las
relaciones de los curanderos del norte de Pert con los apus y los encantos; (4) lo
que significa ser «pariente» de los apus y los encantos y como se puede desco-
lonizar la escritura occidental sobre las relaciones y los «paisajes con agenciay,
sanando asi las fracturas epistémicas existentes; (5) el resurgimiento del apoyo
popular a los apus y encantos y el reconocimiento de sus poderes; (6) la nocion
popular de que el fin de los tiempos en el que se encuentra Pert es en parte el
resultado de no observar la ética en las relaciones de parentesco con los apus
y encantos; (7) cdmo la antigua nociéon andina en los Pachakutik y el tiempo
geologico apoyan esta idea; (8) como la ciencia apoya las ontologias y practicas
de curanderos y apus. Concluyo con una seccion donde discuto la validez de las
visiones de las perspectivas de los apus, encantos y curanderos, y la ética para la
ciencia, planteando un desafio a las formas en que los estudiosos pensamos sobre
el cambio climatico, los presentes y futuros distdpicos, y las relaciones éticas con
los paisajes con agencia, dondequiera que se encuentren.
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LA NARRATIVA APOCALIPTICA DE SHIMBE Y CUCULICOTE

El 8 de julio de 2018, hice el viaje de trece horas en autobtis con Omballec
desde su ciudad natal, Ascope, en la costa norte de Peru, hasta la casa de José en
Huancabamba, en los Andes peruanos meridionales. Sali de Huancabamba con
Ombeallec y José a las cuatro de la manana siguiente. Tras un viaje de dos horas en
camion y otras cuatro horas a caballo, llegamos por fin a la clara laguna Encanto
Shimbe, encaramada majestuosamente a 3900 m.s.n.m.

Shimbe y sus lagunas hermanas encantadas han iniciado y sanado a muchos
curanderos, incluido a José. Pero Omballec fue iniciado por el apu Cuculicote,
un cerro de la costa norte de La Libertad. Shimbe y Cuculicote son rivales que
gobiernan reinos andinos y costeros respectivamente en el norte de Pert.

Aquel dia, José nos dijo que Shimbe nos estaba manifestando su desagrado.
Llovia a cantaros y caia granizo; rafagas de viento helado nos cortaban la cara;
trombas de agua tornadizas giraban sobre la laguna. Omballec tropezd y cayd en el
barro profundo y pegajoso que rodeaba la laguna. Las oraciones de Omballec y las
hojas de coca que masticaba para conectarse con Shimbe no pudieron con su ira.

Omballec se arrodill6 en el barro, mareado por la enfermedad de altura
mientras se lamentaba: «Me ha atado las piernas, no puedo moverme. Me esta
succionando hacia la laguna. Shimbe quiere comerme». Aterrorizada, le grité a
José: «Controla la laguna, lo esta matando». José intentaba apaciguar a Shimbe
con harina de maiz, azlcar, fruta y perfumes. Tocando su mejor maraca de plata,
José respondié humildemente: «No puedo controlarla. Escuchemos su voluntady.

Omballec y José cayeron en trance, poseidos por Cuculicote y Shimbe,
respectivamente. Cuculicote le dio las gracias a Shimbe por darle vida al mundo
con sus aguas pristinas y le explico6 que Omballec habia venido humildemente
en busca de sanacion. La lluvia cesé mientras Shimbe aceptaba a Cuculicote. A
través de los curanderos, hablaron. Cuculicote se quejo, a través de la voz sedosa
de Omballec:

Los humanos son implacables. Me minan con dinamita y se llevan mis
piedras en camiones. Duele, pero no les importa. El ruido es insoportable.
Sus fabricas de cafia de azlicar me sofocan con el humo. Me enfurece la
estupidez de los humanos egoistas que destruyen el mundo por una moneda.
No puedo vivir en paz. Los inundo. Les tiro waykos (aludes de barro), terre-
motos, pero no entienden. Su codicia es infinita. He perdido la paciencia.

A través de la voz retumbante de José, Shimbe respondio:
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Aqui la gente se resistio a las minas de oro porque necesitan mi agua. Pero
dejan basura en mis orillas. Las plantas y los animales se mueren. Los
humanos son corruptos —mienten, matan, roban, apestan como los muertos-
pero siguen pidiéndome que los sane y no me dan nada a cambio. Los humanos
corruptos son el problema. Yo bailare con mis faldas, haciendo remolinos de
granizo, y tirando enfermedades. Y los humanos moriran. Pero los animales
y las plantas seguiran viviendo.

Cuculicote respondio:

Si... después de que las inundaciones y las enfermedades destruyan a
los humanos, tendremos un mundo mejor. Los humanos buenos que nos
alimentan y nos reconocen como sus antepasados volveran a vivir en el nuevo
mundo como insectos y pajaros, las manifestaciones y los mensajeros de los
apus 'y encantos.

Las narrativas escatoldgicas de Shimbe y Cuculicote ofrecen una vision expan-
siva del orden del planeta y del futuro de la humanidad a medida que el cambio
climético asola el mundo. Catalogan a los humanos que siguen defendiendo sus
privilegios basados en el colonialismo y el capitalismo global como no-personas
inseparables de la destruccion de otras especies, del planeta y de si mismos.
Planteo que estas visiones apocalipticas canalizadas por José y Omballec pueden
ayudarnos a concebir mejor nuestro lugar en el mundo, tanto hoy como en el
futuro. También pueden ayudarnos a ver como la confluencia de valores y escalas
temporales humanos y no humanos desencadena nuestra responsabilidad ética
hacia la Tierra y sus seres.

Estos relatos apocalipticos indican que, cuando aceptamos que la humanidad
acabara siendo destruida por el cambio climatico, podemos mitigar nuestro
sufrimiento entablando relaciones éticas y reciprocas con multiples especies para
posponer el fin de la humanidad y reimaginar nuestra existencia en un mundo
posthumano. Cuculicote y Shimbe narraron distintos futuros postapocalipticos
posibles para los humanos en funcion de nuestras relaciones con los paisajes
con agencia de este mundo. Segin esta perspectiva, los humanos que practican
el extractivismo perderdn su condicion de personas y seran exterminados,
mientras que los humanos que mantienen compromisos éticos y reciprocos con
apus, encantos 'y multiples especies, renaceran en forma de pajaros e insectos
(mensajeros y ayudantes de los apus). Cuculicote y Shimbe imaginan un nuevo
orden mundial anti-antropocéntrico, un retorno a un pasado indigena sin humanos
gobernado por paisajes con agencia.
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Los curanderos curan las fracturas epistémicas que hemos heredado entre los
humanos y los ecosistemas, entre el tiempo y el espacio, entre los sujetos y los
objetos, y entre lo geopolitico y lo ecoldgico. Estas narrativas intercorporales
critican el guion clasico de la Ilustracion y el lenguaje antropocéntrico europeo
que postula que la naturaleza no tiene subjetividad ni agencia y esta gobernada
por los humanos. Estas narrativas también desafian las nociones cristianas de
escatologia, seglin las cuales el tiempo y el mundo terminan con el exterminio
de la humanidad (Boyer, 1992). Al descentrar lo humano y tomar conciencia del
inevitable fin del espacio-tiempo de la civilizacidon industrial moderna y de la
humanidad —y de un nuevo mundo que existira sin nosotros—, los curanderos
nos inspiran para responder a la crisis climatica. Los indigenas aprendieron esta
leccion hace mucho tiempo, pues como plantea Kyle Whyte (2017) ya viven en
los futuros distopicos de sus antepasados.

LAS MULTIPLES CATASTROFES EXPERIMENTADAS POR
LOS NORTENOSY LA ETICA PLANETARIA DE LOS 4PUS

Aligual que muchos pueblos indigenas y negros, los norterios y sus paisajes con
agencia ya han experimentado lo que Kathryn Yusoff (2018) ha llamado maltiples
Antropocenos, multiples exterminios que implican la pérdida de la subjetividad, el
desplazamiento y el extractivismo centrado en el ser humano. Para los norterios,
como para muchos indigenas, una forma de vida distopica no es imaginada ni
ficticia, sino una realidad. Ya estan «viviendo en los futuros distopicos de sus
antepasados» (Whyte, 2017). Académicas como Zoe Todd (2015), Macarena
Gomez-Barris (2017) y Kathryn Yusoff (2018) han criticado el Antropoceno como
un concepto eurocéntrico despolitizador que pasa por alto las historias racializadas
del extractivismo, ya que atribuye la degradacion ambiental a toda la humanidad,
en lugar de a un sector especifico de la poblacion mundial: a los colonizadores,
extractivistas y aquellos que impulsan las economias de combustibles fosiles.
Complejos procesos historicos intentaron obstruir las obligaciones éticas con
apus 'y encantos en el norte de Perti. Los pueblos indigenas moche y chimt del
norte de Pert fueron colonizados primero por los incas andinos (1438 a 1533),
que promovieron el compromiso con los apus en términos quechuas, y luego por
los espafioles catdlicos (1532-1824), los sacerdotes peruanos (1824-presente) y
los misioneros evangélicos (1968-presente), que les obligaron a abandonar sus
tierras, trataron la tierra como un objeto de explotacion, erradicaron las lenguas
indigenas y las «idolatrias», demonizaron a los curanderos como brujos y llevaron
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a la clandestinidad las relaciones con los apus y los encantos. En la actualidad,
los peruanos de clase media y alta suelen rechazar los apus y encantos como
una forma de animismo demoniaco que amenaza el monoteismo cristiano, las
divisiones occidentales entre lo humano y lo no humano y los intereses de las
industrias extractivas.?

Marisol de la Cadena llama a este intento de forzar a apus y encantos a entrar
en las categorias de la metafisica occidental «el antropo-no-visto» (2019, p. 35)
que ella describe como:

...el proceso de construccion del mundo a través del cual mundos heterogé-
neos que no se construyen a si mismos a través de la division entre humanos
y no humanos —ni conciben necesariamente los diferentes conjuntos de enti-
dades a través de dicha division- se ven a la vez obligados a supeditarse a esa
distincion, aunque la superan. Desde el siglo XV, en lo que se convirtio en las
Américas, el antropo-no-visto fue, y sigue siendo, el proceso de destruccion
de estos mundos heterogéneos y la imposibilidad de dicha destruccion. Bien
podria representar el primer apocalipsis historico: la voluntad de acabar con
muchos mundos para producir un solo mundo y sus excesos (2019, p. 35).

Los norterios también han sufrido catastrofes por el calor, las lluvias y las
inundaciones provocadas por El Nifio, agravadas por el cambio climatico antro-
pogénico. Las formas capitalistas corruptas de gobernanza peruana han permitido
la existencia de industrias extractivas en el norte de Perd —plantaciones de cafia
de azulcar, agronegocios y mineria aurifera— que se han convertido en instru-
mentos de violencia racial y de clase contra los norterios. La destruccion de apus
y encantos, junto con las plantas y animales de los alrededores, es inseparable
de la explotacion de los trabajadores nortefios en beneficio de las industrias
extractivas. De hecho, el extractivismo ha hecho estragos en los cuerpos y las
tierras de los norterios. El agua que beben y utilizan para regar sus campos esta
contaminada por metales pesados, al igual que el polvo de las explosiones en
las minas de oro. Muchos norternios padecen toxicidad aguda y crénica, cancer y
enfermedades respiratorias graves (Bacigalupo, 2024a).

Al sufrir multiples catastrofes, los curanderos han adquirido un conocimiento
profundo de los vinculos entre los seres humanos y la tierra, entre el tiempo y
el espacio, lo que les permite encontrar formas de gestionar las crisis climaticas

2 Los evangélicos de Perti dicen a sus fieles que la tierra no esta animada, que Dios dio a los

humanos la tierra para explotarla y que las buenas acciones de los humanos seran recompen-
sadas y sus pecados seran castigados en la otra vida.
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y crear visiones de futuros postapocalipticos. En concreto, sienten a las lagunas y
los cerros como «paisajes con agencia» que responden a las catastrofes ecologicas
relacionadas con el extractivismo capitalista y el cambio climatico y, al mismo
tiempo, repercuten en ellas. Las experiencias de los nortesios con estos paisajes
con agencia pueden ayudarnos a entender como podemos cambiar nuestra rela-
cion con la Tierra a medida que el cambio climatico hace estragos en el mundo.

Los norterios, como muchos pueblos indigenas, redefinen lo social y las
relaciones colectivas de reciprocidad y depredacion entre multiples especies y
paisajes con agencia. Los humanos estan inextricablemente ligados a las formas
de ser, intercambio y conciencia de los paisajes con agencia. Segiin Omballec, las
recientes olas de calor, las lluvias torrenciales, las inundaciones y los corrimientos
de tierra han sido respuestas de los apus y los encantos al incumplimiento por
parte de los humanos de sus relaciones éticas de parentesco con sus antepasados
de los cerros. Si los humanos no responden a los desastres medioambientales indi-
viduales, argumentan los curanderos, entonces los apus destruirdn el mundo y la
humanidad. Segun esta perspectiva, los apus y los encantos también «encantany
0 «comeny a las personas que violan los intercambios reciprocos, provocando la
muerte de los humanos e incorporandolos a sus cuerpos y fuerzas vitales. Por eso,
curanderos como Omballec y José afirman que la humanidad morira a causa de
los desastres provocados por el cambio climatico mucho antes que otras especies,
y que los paisajes con agencia gobernaran los mundos futuros.

En este futuro distopico presente, los norterios se comprometen con los
paisajes con agencia como agentes de la ética planetaria. Para los quechuas andinos
del sur de Peru, apu es un titulo honorifico, como «sefor» o «abuelo», concedido
a los humanos y paisajes poderosos de los Andes meridionales. Pero los apus son
conocidos no solo por lo que representan, sino por lo que hacen (Mannheim &
Salas Carrefio, 2015). En el norte del Peru, los apus también son conocidos por lo
que hacen, pero el término apu tiene un significado inherentemente material y se
refiere inicamente a cerros ancestrales con nombres y caracteristicas especificas.
Los apus no son titulos, ni espiritus que habitan en ciertos lugares, sino que son
poderosos paisajes ancestrales (Allen, 1988, pp. 41-44). En el norte de Perq, cada
apu es un cerro abuelo Unico con un nombre y caracteristicas especificas y que
realiza acciones concretas. Apu Cuculicote, por ejemplo, es conocido por crear,
ensefiar y curar, pero también por comer y destruir, con terremotos e inundaciones,
a quienes no le alimentan o extraen minerales y piedras de su cuerpo.

Conocida como la reina de los origenes y la vida del norte de Pert, la laguna
Shimbe es un poderoso encanto que concede a los humanos agua pura, curacion
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y poder. Pero cuando los humanos no la alimentan con perfumes y frutas, o la
ofenden con su basura y corrupcion, ella los encanta y se los come, causandoles
la muerte e incorporando después la fuerza vital de estos humanos a la suya
propia. El término espafiol encanto se refiere tanto a la fuerza inherente de la
laguna como a la esencia espiritual acumulada de los humanos que han vivido y
muerto en ¢l (Glass-Coffin, 1998, pp. 24-25).

Curanderos como Omballec refutan la separacion entre la humanidad, la natu-
raleza y lo sobrenatural centrandose en la materialidad de los apus y sus efectos
en el mundo en forma de lluvias, vientos, inundaciones, terremotos y derrumbes.
Para los curanderos, los apus viven, observan e interactian con los humanos, los
animales y las plantas, conocen y recuerdan cada movimiento; también recuerdan
historias geologicas mas antiguas, asi como acciones humanas, incluyendo los
rituales celebrados a lo largo de muchos siglos.

Los curanderos y sus seguidores entienden que los desastres medioambien-
tales tienen un significado ético planetario mas amplio relacionado con el cambio
climatico y la violencia sistémica. Invocan a los paisajes con agencia para que les
concedan recursos, pero también para crear un nuevo orden mundial que lleve a
las personas mas alla de las desigualdades sociales y medioambientales producidas
por el actual sistema econdmico mundial. Los curanderos que canalizan encantos
y apus sostienen que los norterios deben revivir las ontologias relacionales y
promover la ética colectiva para contrarrestar el cambio climatico y desafiar el
contrato social desigual de la industria extractiva, que ha arruinado los cuerpos
y las tierras de los norterios a través del agua y la tierra contaminadas. En la
perspectiva de los curanderos, los norterios y otros humanos que mantuvieron
relaciones reciprocas con apus y encantos en este mundo, renacerian como aves
e insectos en un mundo futuro.

Pero el capitalismo, la violencia y el colonialismo de colonos también han
transformado de manera significativa las vidas de los nortesios y su relacion con
los encantos y los apus. Se dice que los apus y encantos se enfadan cuando los
nortefios participan en las industrias extractivas para alimentar a sus familias,
tratando a los apus y encantos como recursos y no como personas, sin mantenerlos
vivos mediante pagos a la tierra. Estos paisajes con agencia se convierten entonces
en depredadores y se comen a los humanos, o envian granizo, inundaciones y
aludes de lodo para castigarlos (Bacigalupo, 2024a). Por lo tanto, segiin los
curanderos, el cambio climatico debe abordarse mediante relaciones reciprocas
entre humanos, apus y encantos.
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LA ETICA DEL PARENTESCO CON PAISAJES CON AGENCIA

La preocupacién por el cambio climético, el Antropoceno y el fin de la humanidad
ha llevado las crisis ecologicas y éticas al primer plano de los estudios religiosos
y la antropologia. A pesar de la vasta atencion concedida a los paisajes parientes
con la capacidad de sentir, sentir y actuar, lugares que desafian la dicotomia de
sujeto y objeto (Povinelli, 2016; Haraway, 2016; Descola, 2013; Latour, 1993), y
la soberania de la cultura sobre la naturaleza (Cruikshank, 2005; Stengers, 2010;
Blaser, 2013; de la Cadena, 2015, 2019), pocos estudiosos consideran como la
comprension radicalmente anti-antropocéntrica del mundo atribuida a los paisajes
con agencia y comunicada por los curanderos puede ayudar a reescribir el debate
sobre el cambio climatico.’

Los estudiosos indigenas han dado pasos importantes hacia la descolonizacion
de los paradigmas coloniales euroamericanos que sostienen muchos cientificos
e investigadores, argumentando que los humanos son los tltimos en la evolu-
cioén y que todo lo demas es un antepasado, incluidos los paisajes (Todd, 2015).
Idealmente, esta perspectiva indigena permitiria a los seres humanos resistirse a
la alienacion, la objetivacion y la mercantilizacién del mundo vivo (tipicas de las
industrias extractivas), en favor de la pertenencia y la reciprocidad con paisajes
con agencia, a través de la humildad, la escucha, la receptividad y la reciprocidad
(VanHorn et al., 2021). Pero la ética de la postura anti-antropocéntrica mantenida
por curanderos, apus y encantos choca con la idealizacién euroamericana de los
paisajes indigenas como protectores benévolos de la humanidad y otorgadores de
sabiduria, proteccion y dones (Martin, 2001). Estas percepciones tienen poco que
ver con el papel ambivalente de los paisajes con agencia como dadores de vida,
pero también peligrosos y destructivos para los humanos que no se comprometen
con ellos en una ética reciproca.

Los curanderos no ven a Cuculicote y Shimbe como antepasados benévolos
que priorizan la vida de los humanos sobre las especies que no estan destruyendo
el planeta. El planeta no pertenece a un orden humano dominante, ni es un telon
de fondo de la historia humana. Los apus y los encantos tienen capacidades
dadoras de vida como también destructores de vida, y utilizan ambas para forjar su

Los estudiosos han etiquetado estas antiguas formas indigenas no antropocéntricas de compro-
miso como «espiritualidades basadas en la naturaleza» y «ontologias relacionalesy, incluido
el parentesco entre especies, que permiten posiciones éticas que critican los sistemas antropo-
céntricos y pueden conducir a la accion medioambiental (Taylor, 2010, 2016; von Stuckrad,
2022; Hornborg, 2016).
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crecimiento y supervivencia y para aumentar la biodiversidad en los ecosistemas
con multiples especies que hacen habitable el planeta. El objetivo de los apus y
los encantos, segin los curanderos, es ensefar a todos los seres a revivir la ética
relacional colectiva entre especies para contrarrestar el cambio climatico y revertir
las desigualdades del capitalismo extractivo. A ojos de Shimbe y Cuculicote, los
humanos solo se convierten en seres morales en la medida en que son responsa-
bles con otras especies y tratan éticamente al planeta con reverencia y sabiduria.
Para ensenarnos, argumentan los curanderos, los apus y los encantos castigan a
los humanos con un calor insoportable, aludes de lodo y lluvias torrenciales. Asi,
segun los curanderos, el cambio climatico y los desastres medioambientales tienen
dos causas: los humanos corruptos y sin ética que practican el extractivismo y
los apus enfadados y éticos que los castigan.

Segtin los curanderos, los humanos son los hijos més jovenes de los paisajes
con agencia. Pero cuando rompemos sistematicamente el contrato ético reciproco
y destruimos el mundo, los apus y los encantos no tienen reparos en destruir a
la humanidad. Segtn los curanderos, la ética del «parentesco» entre especies
distintas (volverse parientes de especies diferentes)* para el bienestar del planeta
tiene prioridad sobre la supervivencia de la humanidad en el futuro.’

Los curanderos sostienen que los apus y los encantos practican una ética
planetaria y tienen un nivel superior de conciencia porque son seres colectivos que
comparten la conciencia de animales, insectos, plantas y piedras a través de los
cuales pueden manifestarse. Por lo tanto, los apus y los encantos son conscientes
de si mismos como una colectividad interrelacionada, y responden a su entorno
desde la perspectiva de multiples seres. Algunos seres son considerados mensajeros
e intermediarios con los apus y encantos; entre ellos se incluyen halcones, colibries,
buhos, zorros, condores, jaguares, serpientes, grillos, lagartijas, langostas, libélulas,
arafias, Wachuma (el cactus San Pedro que contiene mezcalina) y una variedad
de plantas medicinales. Los humanos pueden participar en la conciencia superior
de apus y encantos ingiriendo un brebaje de mezcalina hecho con Wachuma en
rituales y teniendo visiones en las que se convierten en animales mensajeros.
Los apus y los encantos también se comunican a través de las mesas rituales de
los curanderos, que son un microcosmos (Sharon, 2000; Bussmann & Sharon,

Gavin Van Horn, Robin Wall Kimmerer y John Hausdoerffer desarrollaron por primera vez la
nocioén de kinning interespecifico (convertirse en pariente de especies diferentes) (Van Horn
etal., 2021).

El trabajo de Apffel-Marglin (2012) en el sur de los Andes peruanos promueve una espiritua-
lidad y ecologia de relaciones con la naturaleza y su pertenencia a ella.
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2007; Glass-Coftin, 1998). Los curanderos perciben los objetos inmanentes que
colocan en sus mesas —piedras, fragmentos de ceramica, conchas, plantas y aguas
sagradas tomadas de apu y encantos— como seres vivos y como una expresion
de las relaciones de los curanderos con estos paisajes con agencia (Galvez Mora,
2014). Los apus y encantos también mantienen entre si relaciones de parentesco,
romance, celos y enemistad que se materializan en la topografia local.

Aunque los norterios sienten que los apus y encantos son seres inherente-
mente superiores, su relacion con los humanos es idealmente de mutuo apoyo y
se basa en la reciprocidad. Los apus controlan el acceso a los recursos, la salud
y la fertilidad, asi como la muerte, los desastres naturales y las enfermedades
(véase Gose, 1994; Salas Carrefio, 2016). Apus y encantos requieren el compro-
miso humano y alimentarlos con pagos a la tierra y oraciones para sobrevivir.
A cambio, los apus y encantos concederan a los humanos sanacion, sustento y
permiso para acceder a los recursos (minerales, agua y tierra fértil) para cultivar,
cazar, talar y explotar minas a pequefia escala.

Podemos decir que los apus y encantos practican lo que Isabelle Stengers
(2010, p. vii) denomina la «cosmopolitica»: la politica del cosmos entendida
como la multitud de seres —humanos y no humanos, vivos y no vivos— que
juntos construyen la realidad y forman una sociedad colectiva. La cosmopolitica
se refiere a una practica integradora de sujetos y objetos, hechos y valores, natu-
raleza y sociedad, mundo y representacion, tiempo e historia, que es crucial para
navegar por el fracturado paisaje actual del conocimiento. En la cosmopolitica
nortefia, apus 'y encantos son macrosujetos que actiian sobre las comunidades
humanas y sus formaciones politicas observando la ética relacional. Si esta ética
relacional es violada, trae como consecuencia una retribucion destructiva de parte
de los apus y encantos en forma de inundaciones y derrumbes de tierra.

Los norterios sostienen que los antepasados indigenas estaban mas cerca
de los apus y encantos en términos temporales y espaciales y, por tanto, podian
conocer directamente los estados de &nimo y las reacciones de los apus. Hoy en
dia, los nortefios solo pueden conocer a apus y encantos indirectamente a través
de sus acciones: la temperatura y la fuerza de los vientos, las inundaciones, los
aludes de lodo, los terremotos, el estado de salud, los suefios y las visiones. La
lectura que hace Omballec de las lluvias torrenciales como la furia de un apu
ejemplifica esta dindmica

Las nubes y los relampagos se acumularon en el cerro, y el agua bajo en
oleadas. Los apus lanzaban la lluvia para limpiarse. . . con tanta rabia para
enseflarnos a respetar la naturaleza. La gente vino a pedirme que calmara
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el cerro de Cuculicote y le dijera que parara. Pero no es algo que debamos
intentar detener. No se puede dominar a los apus. Es la naturaleza con poderes
superiores diciéndole a los humanos que cambien su comportamiento y que
desarrollen una conciencia superior, que piensen colectivamente. (Comuni-
cacion personal, 11 de agosto de 2016)

Los acontecimientos andinos de inversion del mundo o Pachakutik han ocurrido
en el pasado, volveran a ocurrir y son inminentes. Los curanderos y sus aliados
sostienen que seran «los ultimos de la fila» en la destruccion de la humanidad
porque han sostenido una ética de reciprocidad con los apus y encantos. El norteiio
Percy Valladares explicé como la ética de reciprocidad sostenida con el circulo
de apus que rodea el valle de Moche protegid a su comunidad de los efectos mas
severos de El Nifio en marzo y abril de 2023. En contraste, las comunidades de
Chiclayo, Piura y Tumbes, que no cuentan con un circulo de abuelos apus protec-
tores, sufrieron intensas inundaciones y ciclones. Valladares sefialo:

Los apus de este circulo tienen agua que brota de las rocas.... Tenemos una
cordillera de apus que forman un circulo de proteccion, y dentro de ese
circulo estan los pueblos de Huanchaco, La Esperanza, Victor Larco, Trujillo,
Moche, Laredo, Porvenir, [y] Florencia. Estan dentro del ojo. Cuando las
nubes vienen del mar, los torbellinos de nubes que se forman en el cielo alto
absorben esas nubes y las llevan a Salaverry, y ahi esté lo que queda del cerro
Carretas, y [los torbellinos] siguen absorbiendo las nubes hacia adentro, hacia
la costa, y van sobre el apu Blanco, el apu Chupitur, y siguen por la sierra y
llegan a apu Cabras, que ya esta en La Esperanza, y siguen por apu Prieto,
apu El Alto, y luego llegan a la zona de El Milagro, apu Cabezon.... Estos
apus son los que nos han salvado de las lluvias torrenciales porque las nubes
se mueven en circulo a lo largo del circulo de cerros y si se suelta algo de
agua, cae sobre los cerros. Por eso se activan algunas quebradas. (Comunica-
cion personal, 23 de marzo de 2023)

LA REAPARICION DE APUSY ENCANTOS EN EL NORTE DE PERU

Los apus y encantos resurgieron publicamente cuando el curanderismo adquirid
popularidad entre los norterios de la costa de ascendencia indigena y espafiola a
finales de la década de 1980, tras el descubrimiento de tumbas de los gobernantes-
divinos moche y en medio del auge del turismo espiritual.® Los curanderos

¢ Alo largo de los Andes y especialmente en Cusco, los buscadores espirituales (especialmente

euroamericanos) han adaptado las practicas indigenas a un bricolaje de espiritualidades no
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reinterpretaron la historia colonial del norte peruano y usurparon la jerarquia
de la Iglesia catolica fusionando el poder de los santos catolicos con los apus y
encantos. Por ejemplo, los curanderos resignificaron a San Cipriano como un
curandero/apu ambivalente y a Jesiis como un apu con una ética cristiana. También
empezaron a alimentar a las cruces y los santuarios ademas de apus y encantos.
En la década de 1990, académicos estadounidenses y peruanos legitimaron la
curacion sincrética de los curanderos a través de escritos académicos (Joralemon
& Sharon, 1993; Glass-Coffin, 1998; Galvez Mora, 2014) y conferencias de cola-
boracién con curanderos (Segura Vasquez & Flores, 1995). Cuando comenzo6 un
ciclo de inundaciones extremas en 2014, el compromiso humano con los apus 'y
encantos aument6 bruscamente. El 14 de noviembre de 2022, el Ministerio de
Cultura del Pert reconoci6 la importancia de la Wachuma en la relacion con la
practica de los curanderos y sus relaciones con los apus y encantos del norte del
Perti como un patrimonio cultural que debe ser respaldado y protegido (mediante
la Resolucion Viceministerial N° 000250-2022-Vmpcic/Mc). Este reconoci-
miento dio un enorme impulso a la practica y legitimidad de los curanderos y
fue impulsado por los Directorios de Cultura locales de la costa norte del Pera y
por los propios curanderos.

A medida que los curanderos participan en la industria del turismo espiritual
en el norte de Pert, sus percepciones sobre las respuestas de apus y encantos
al cambio climatico se legitiman y adquieren una vigencia mundial. Para los
norterios, los paisajes con agencia ofrecen una explicacion de por qué se producen
los desastres medioambientales y sanitarios, y qué pueden hacer los humanos
ante la amenaza constante de destruccion. Para los turistas, el fracaso del sistema
biomédico occidental para curar de forma holistica los lleva a buscar una cone-
xi6n espiritual con la tierra a través de nociones romantizadas del curanderismo
indigena (Fotiou, 2016).

Los turistas van al norte de Peru, en particular a la laguna Shimbe en Las
Huaringas y a los apus Campana y Cuculicote cerca de Trujillo, fuera de la ruta
turistica principal, para ser curados por paisajes con agencia mediante la interven-
cion de curanderos en ceremonias donde usan el Wachuma. El dinero y el valor
afnadidos que los turistas conceden a los apus y encantos, y a los curanderos que
los canalizan, refuerza el compromiso de los norterios locales con los paisajes
con agencia. Aunque invocar a los apus y encantos para curar a los turistas del

indigenas, incluyendo el misticismo oriental y las practicas de la Nueva Era (Galinier &
Molinie, 2013).
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Primer Mundo en cierto modo abona al capitalismo global, los nortesios también
incorporan a estos turistas a sus practicas rituales, concientizandolos sobre como
el extractivismo capitalista destruye a los paisajes con agencia y sus relaciones,
y contribuye a los desastres climaticos.

LOS APUS COMO AGENTES DEL CAMBIO CLIMATICO DURANTE
LAS INUNDACIONES MASIVAS DE EL NINO

Desde que la costa norte de Peru se vio asolada por los efectos de la mineria, la
agroindustria y las inundaciones y derrumbes de tierra provocados por El Nifio en
2014, apus como Cuculicote y Shimbe se han preocupado por el dafio medioam-
biental que los humanos infligen al planeta y por como la codicia capitalista viola
los principios del bienestar colectivo.

La preocupacion por el cambio climtico en esta region se dispard con las
inundaciones masivas provocadas por El Nifio en los afios 2014, 2017, 2023
y 2025. El Nifio y La Nifia corresponden a las fases calida y fria de un patron
climatico recurrente en el Pacifico tropical: El Nifio-Oscilacién del Sur. Este
patron cambia de forma irregular cada dos a siete afios.” En el norte de Pert, El
Niflo trae consigo un aumento de las temperaturas de la superficie oceénica, olas
de calor, lluvias torrenciales, inundaciones y deslizamientos de tierra, mientras
que La Nina trae consigo temperaturas frias y sequia.

La oscilacion de temperatura y la intensidad de los ciclos de El Nifio y La
Nifia son mucho mayores que en los afos anteriores, instigando las preocupa-
ciones articuladas por apus y encantos (a través de curanderos) sobre el fin del
mundo. El fenomeno de La Nifia trajo un descenso drastico de la temperatura
media anual durante tres afios (2020-2022), y en el ultimo El Nifio de marzo y
abril de 2023, la temperatura fue cinco grados superiores a la normal, tendencia
que se prolong6 durante todo 2024,

Claudia, una mujer de Tucume, hablo6 de las inundaciones de 2023 como el
fin de la humanidad en la costa norte peruana:

El Nifio de este afio es mil veces mas fuerte que el de 2017 porque se ha
combinado el ciclon Yaku con el fenomeno de El Nifio costero y el cambio
climatico global. El agua del océano esta muy caliente y ha desencadenado
una cadena de sucesos aterradores: hay fuertes vientos, llueve a cantaros

7 https://www.climate.gov/news-features/understanding-climate/el-ni%C3%B10-and-1a-

ni%C3%B1a-frequently-asked-questions
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y hay fuertes truenos y relampagos. Los sistemas de drenaje y de agua han
colapsado y la calle y la plaza de Ticume estan llenas de aguas residuales.
Tendremos terribles epidemias de dengue y todos moriremos (Comunicacion
personal, 8 de abril de 2023).

Algunos norterios reconocen que los apus responden a quienes los tratan como
objetos expresando dolor, ira y venganza en forma de terremotos, aludes de lodo
y lluvias torrenciales. EI cambio climatico expresa la capacidad de accion de
los apus y su rechazo a ser reducidos a objetos de explotacion, sacudiendo los
cimientos en los que se basa el pensamiento no indigena. Mediante este rechazo,
los paisajes con agencia desafian las distinciones entre cultura y naturaleza, sujeto
y objeto, y materia y espiritu, normalizadas por el extractivismo capitalista y el
colonialismo. Mientras el cambio climatico y las industrias extractivas causan
estragos en todo el mundo, contribuyendo a la devastacion medioambiental y a la
violencia estructural, los norterios han recurrido a los apus para crear futuros que
impliquen volver a un pasado sin humanos. El futuro sin humanos y el pasado sin
humanos son ambos gobernados por apus que viven segun valores éticos plane-
tarios. En el mundo futuro también habra humanos éticos —los que alimentaron
a los paisajes con agencia y acataron sus valores— pero estos humanos tomaran
la forma de pajaros, plantas o insectos.

Para los norterios, el compromiso con los apus y los encantos como personas
y lideres de la justicia climatica representa una estrategia viable tanto para contra-
rrestar los danos medioambientales producidos por las industrias extractivas, como
para prevenir la ira de apus y encantos, que podrian causar desastres adicionales
que acabaran destruyendo a la humanidad.

En otros articulos he argumentado que las vulnerabilidades generadas por las
crisis medioambientales y morales del neoliberalismo, el cambio climatico y el
extractivismo han provocado un «replanteamiento de los valores y el desarrollo
de movimientos por el cambio que reconcilian la cosmopolitica de los paisajes
con agencia con el activismo politico» (Bacigalupo, 2024b). A continuacion,
analizo estas cuestiones a través del lente de la cosmopolitica subversiva (Baci-
galupo et al., 2024) que reconoce a los apus y encantos como agentes €ticos y
sujetos politicos que mitigan la crisis y promueven una ética colectiva basada en
el espacio y la justicia medioambiental en relacion con el estado y mas alla de €l.

A modo de ejemplo, en 2014, un grupo de personas de Huanchaco, en la costa
norte de Peru, desarrollo tres movimientos locales por la ética colectiva y la justicia
climatica liderados por apus: Asociacion de Rescate y Defensa del Apu Campana,
Colectivo Comunidad Consciente y Apoyarte Pert (Bacigalupo, 2022, 2024b).
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Los participantes en estos movimientos intentaron recrear un mundo impregnado de
los valores éticos de los apus, que emergen como lideres enfadados pero éticos de
estos movimientos. Centrarse en la respuesta norteria a las inundaciones, desliza-
mientos de tierra y otros desastres es crucial para comprender no solo el complejo
razonamiento practico y ético que provocan estos acontecimientos, sino también
la relacién entre los seres humanos y los apus que determinan como se perciben
el cambio climatico y la degradacion ambiental en el norte de Peru.

Un curandero de Tacume interpreto las inundaciones y aludes de lodo de
2023 como la forma que tienen los encantos de castigar a los peruanos por su
corrupcion y falta de empatia por la muerte y el sufrimiento que se produjeron en
Pert durante la pandemia de Covid-19 y durante el régimen politico de la actual
presidenta Dina Boluarte (2022-presente):

Pert es un horror, una catastrofe, el mundo se acaba. Primero Covid, luego la
Presidenta Boluarte, que mat6 a toda esa gente en el sur del Peru, y luego las
inundaciones del 2023. Los encantos estan enviando estos castigos porque
la gente no los toma en cuenta y porque hay mucha maldad, mucha envidia,
mucha corrupcion humana en la tierra. Los encantos estan expresando su
furia, su ira, a través de los waykos [aludes de lodo]. Los encantos estan dando
una leccion a sus criaturas humanas para que aprendan a estar mas unidos. La
gente del sur de Pert sufrid tantas muertes a manos de la presidenta Boluarte,
pero a los norterios no les importd. Estaban bailando, tomando, riendo. Por
eso ahora los nortefios sufren con las inundaciones. Los encantos también
estan enojados con los congresistas corruptos que no se preocupan por la
gente humilde (Comunicacion personal, 26 de marzo de 2023).

Como demuestran estos relatos, los norterios experimentan el castigo de los apus
y los encantos a los humanos asociado a los efectos de El Nifio, pero exacerbado
por el cambio climatico. Mediante estas represalias medioambientales, los paisajes
con agencia obligan a los humanos a centrarse en el bien colectivo y a frenar
a quienes estan destruyendo el mundo con la sobreexplotacion y la codicia. Los
curanderos sostienen que tanto los humanos corruptos y faltos de ética y los apus
enfadados pero éticos son responsables del cambio climatico.

VISIONES APOCALIPTICAS Y UN NUEVO PACHAKUTIK

Como ilustra la conversacion entre Cuculicote y Shimbe al principio de este arti-
culo, los paisajes con agencia tienen una relacion ambivalente con los humanos
y le dan prioridad a la ética planetaria por sobre la supervivencia humana. Preceden
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a los seres humanos en milenios y son antepasados que crearon las condiciones
para la vida humana en la Tierra alimentando y nutriendo a los humanos. Se espera
que los humanos correspondan alimentando y respetando los paisajes con agencia
y otras formas de vida. Pero en este momento Cuculicote y Shimbe consideran
que la ruptura de las relaciones con los humanos es irreparable debido al exce-
sivo extractivismo, y que la humanidad debe ser destruida. Del mismo modo,
muchos norterios creen que el proyecto de crecimiento y progreso indefinidos de
la sociedad moderna esta llegando a su fin. Y ese final indica un nuevo comienzo,
un giro hacia un mundo mejor y mas equitativo sin humanos. La forma en que
los humanos actien en este mundo determinara su supervivencia y su futuro
postapocaliptico. Los que respetaron las leyes de los apus y encantos en el mundo
preapocaliptico volveran como pajaros e insectos. Aquellos que no respetaron la
ética planetaria seran eliminados junto con el colapso y desmembramiento del
sistema capitalista basado en la codicia y la destruccion.

Este nuevo orden es posible en su perspectiva porque Jos¢ y Omballec y
Cuculicote y Shimbe rechazan la separacion del tiempo humano y el tiempo geolo-
gico. Este rechazo se ha debatido en estudios académicos recientes. Por ejemplo,
Dipesh Chakrabarty (2021) sostiene que el «ahora» de la historia humana se ha
enredado con el «ahora» de duracion mucho mas larga del tiempo geologico. El
extractivismo humano, los combustibles fosiles y la devastacion medioambiental
han tenido tal impacto en el planeta que nos hemos convertido en un agente
geologico y, por tanto, nuestra historia no puede contarse desde un punto de vista
puramente humano. Al mismo tiempo, Chakrabarty (2021) demuestra que adoptar
una perspectiva planetaria significa comprender que, aunque los humanos somos
agentes geologicos, también estamos sujetos a las fuerzas planetarias mayores.
Esto es evidente en las visiones articuladas por Shimbe y Cuculicote que pondran
fin a la humanidad y permitirdn que quienes participan en el sistema planetario
regresen como insectos, plantas y aves en un mundo futuro.

Para dar sentido a estas visiones apocalipticas, los curanderos recurren al
concepto andino de Pachakutik, que implica la inversion o giro del mundo. En
este caso, la creacion de un nuevo orden mundial implica el regreso a un mundo
anterior gobernado por paisajes con agencia. Al combinar y colapsar el tiempo
humano y geoldgico en este ciclo, los curanderos pueden moverse facilmente entre
el pasado y el futuro. Esto permite a los apus y encantos regresar a un tiempo
geoldgico anterior a la existencia de los humanos y recrear en ese espacio-tiempo
a quienes se relacionaron respetuosamente con los paisajes con agencia en este
mundo industrial moderno en forma de insectos y aves en un mundo futuro.
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Los curanderos predicen que el fin de la era del extractivismo y el comienzo de
un nuevo Pachakutik gobernado por apus y encantos estara marcado por lluvias
torrenciales e inundaciones. Como plantea Christophe Bonneuil (2015), una
narrativa eco-catastrofica exige un cambio radical en las formas dominantes de
vivir, consumir y producir. Los curanderos también llaman a restablecer rela-
ciones estrechas con apus y encantos, porque nuestro Unico futuro viable es el
renacimiento en forma no humana. Como Omballec me dijo:

El apocalipsis afectara a toda la humanidad. Los pobres sufririn mas con
las inundaciones, aunque es la avaricia de las industrias las que mas contri-
buyen al problema. Pero los pobres de buen corazon que alimentan a los apus
volveran a la nueva era en la que gobernaran los apus. Alli viviremos como
plantas, insectos y pajaros (Comunicacion personal, 25 de julio de 2019).

Las experiencias intercorporales de Omballec y José sefialan la desigualdad sisté-
mica en el orden mundial actual y luego reescriben las historias de los norterios
para que obtengan reconocimiento y justicia en un mundo postapocaliptico. Segun
los curanderos, los que menos impactan al planeta son quienes mas sufren en el
mundo actual, mientras que los que mas destruyen son quienes menos sufren. Pero
posteriormente, aquellos humanos que impulsan el extractivismo y las economias
de combustibles fosiles se extinguiran. Los humanos que rompan con el capita-
lismo extractivo y vuelvan a entablar relaciones reciprocas con los paisajes con
agencia resurgiran como insectos, plantas y pajaros, que son manifestaciones
y ayudantes de los paisajes con agencia. En este nuevo espacio-tiempo, esas
plantas y animales cooperaran con los paisajes con agencia para crear una vida
comunitaria regida por la ética colectiva y no por el beneficio y la destruccion.
Asi, los actos de los humanos en este mundo tendran efectos directos sobre su
futuro en un mundo apocaliptico. Los humanos que mantienen relaciones sociales
con apus 'y encantos se transformaran en insectos y pajaros en un mundo nuevo
donde no habra humanos.

A diferencia del Pachakutik andino anterior o la Danza de los Espiritus de
los nativos norteamericanos, Shimbe y Cuculicote no se oponen a la existencia
de los blancos. Los nortesios de etnicidades diversas invitan a la humanidad a
oponerse al capitalismo extractivo y a encontrar formas de relacionarse con la
tierra. Los curanderos también ensefan a los turistas extranjeros que vienen a
sanarse sus percepciones sobre los apus y los encantos y su compromiso con
ellos. Asi pues, las narraciones locales de los nortefios son también una historia
global, una nueva posibilidad de compromiso colectivo con la tierra y el futuro.
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ESCATOLOGIA CURANDERA, BIOMETR{A Y LECTURAS
CIENTIFICAS SOBRE EL CAMBIO CLIMATICO

Las lecturas nortefias del cambio climatico se ven confirmadas por la ciencia
y se mezclan entre si. Los curanderos fusionan la agencia y la ética de apus
y encantos, expresadas a través de desastres naturales, suefios y visiones, con
los discursos cientificos y sus propias observaciones de los patrones y cambios
medioambientales. Esto hace que sus conocimientos sean accesibles a un publico
amplio. Como los norterios pueden ver las conexiones entre las acciones de apus 'y
encantos, las lecturas biométricas de los curanderos y la ciencia medioambiental,
comprenden también las consecuencias de la sobreexplotacion simultaneamente
en términos medioambientales, éticos y sociales.

«El cambio climatico ha cambiado la época de lluviasy», me dijo Omballec.
«Antes llovia en octubre o noviembre, pero ahora llueve en marzo y abril». Y
continuo:

Supe que El Nifo se acercaba porque los apus me lo mostraron a través de
visiones, y los animales y las plantas me lo mostraron a través de sus acciones.
Las termitas empezaron a salir de los troncos y muchas libélulas se alimen-
taban de ellas. Las araiias, los insectos y las serpientes bajaron del cerro y
se metieron en las calles y las casas, buscando refugio para no ahogarse.
Habia un gran namero de garzas... y los pajaros y los animales se alarmaron.
Encendi una vela y chisporrote6, manifestando de que habia mucha maldad
humana y [una falta de ética] y que el apu castigaria eso con agua. Los arboles
de pacay y guayaba florecieron temprano y perdieron sus flores y les salieron
otras nuevas. El zapote, que es pequefio y crece en las quebradas, empezo a
crecer muy alto y a tener muchas hojas verdes en la copa porque habia mucha
agua acumulada bajo tierra (Comunicacion personal, 20 de julio de 2017)

El bidlogo norterio Carlos Quiroz comento:

Ombeallec tiene razon. Cuando empieza a llover en las tierras altas, lo primero
que se llena es la capa fredtica subterranea y, una vez saturada, el rio fluye por
encima. También pueden surgir muchos pequefios manantiales, y brotan las
semillas que estaban bajo tierra... y entonces todo el desierto reverdece con
arroyos, ranas, insectos, ciervos, por lo que esta claro que se avecina una gran
lluvia (Comunicacion personal, 5 de julio de 2018).

Muchos de los norterios, incluyendo a los norterios cientificos, hablan del cambio
climatico como mensajes enviados por los apus en suefios y visiones y como
predicciones cientificas. Carlos describio las mediciones cientificas junto con sus
propias experiencias con los apus:
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La gente suefia con apus enfadados por la devastacion del medio ambiente
y con los apus que provocan terremotos y explotan con agua para destruir el
mundo. Estas experiencias tienen una base cientifica. Cuando las tempera-
turas suben debido al fenomeno de El Nifio, la presion atmosférica sobre los
cerros desciende y entonces el viento se desplaza de las zonas de alta presion
a las de baja presion para compensar. Los cerros de la cordillera costera se
ven afectados por la lluvia tropical que satura los acuiferos bajo la superficie
rocosa. Las zonas de baja presion generadas por la alta temperatura de la
atmosfera hacen que el agua de las capas freaticas suba y llegue a la super-
ficie de los cerros, aumentando drasticamente el volumen de agua de las
quebradas. Los terremotos agravan este efecto, por lo que suelen producirse
a la vez debido a la presion del agua producida por la lluvia infiltrada bajo
la superficie. Los apus también te muestran cosas que la ciencia no puede.
Tomamos la infusioén de cactus de San Pedro con un curandero llamado Julio,
y ¢l vio al apu Campana como un cerro de cristal. Al dia siguiente, encon-
tramos antiguas minas de cristal moche que los artesanos moche utilizaban
para hacer maravillosas cuentas de collar (Comunicacion personal, 5 de julio
de 2018).

Leonel, que trabajaba en la gestion de desastres, predijo una enorme destruccion
en la region en los proximos cinco afios como resultado de las aguas subterra-
neas que fluyen de los apus de los cerros. Articuld esta prediccion combinando
discursos cientificos con narraciones locales y sus propias visiones sobre los apus:

Dos cerros destruiran esta zona en los proximos cinco afios. San Idelfonso es
la madre; es receptiva a todos los cerros. Ama a sus hijos, pero también les
ensefia y los castiga. Ella vaciara sus aguas sobre Trujillo y Chan Chan, y las
quebradas de Campana inundaran y destruiran Huanchaco. Campana es el
bisabuelo y el guerrero, y tiene tensiones con todos los cerros. Campana se
esta poniendo muy verde porque se esta llenando de agua.... Antes, los vientos
en Campana iban de norte a sur; ahora, van de sur a norte.... El aire caliente
y el frio chocaran y crearan ciclones. Campana se vuelve cada vez mas seca,
mientras que los otros cerros verdean, estan llenas de agua.... El choque
de la corriente fria de Humboldt con las aguas calidas de El Nifio provo-
cara ciclones en el Pacifico, y tsunamis de mas de treinta metros [llegaran]
desde el mar [e] inundaran la zona hasta Chocope y Ascope (Comunicacion
personal, 28 de julio de 2017).

0O, como dijo Omballec casi un afio antes: «Los humanos comeran desastres y
angustias hoy y mafiana» (Comunicacion personal, 28 de julio de 2016).

Las lecturas de los paisajes con agencia y las de los cientificos dialogan y se
solapan entre si. Ambas ontologias aclaran que no hay tiempo para la complacencia
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ni para la continuacion del capitalismo depredador que esta provocando el cambio
climatico y destruyendo la Tierra y sus especies. Ambas perspectivas explican
que la accion ciudadana y la conservacion del medio ambiente pueden aplazar el
cataclismo del fin de la humanidad, pero no lo impediran. Y segun ambos puntos
de vista, el mundo seguira existiendo sin los humanos. La diferencia entre estas
perspectivas radica en que los curanderos se basan en una perspectiva enfocada
en las relaciones entre multiples especies para ofrecer esperanza, mientras que
la ciencia no lo hace. Los paisajes con agencia recompensan a los humanos que
se comprometen con la ética planetaria permitiéndoles existir como insectos y
pajaros en un mundo postapocaliptico, mientras que la ciencia sigue centrada en
el exterminio inminente de la humanidad.

DISCUSION Y REFLEXIONES FINALES

Al descentrar fundamentalmente el lugar de los humanos en el mundo y en el
futuro, la critica de Shimbe y Cuculicote ofrece una herramienta productiva para
promover la justicia medioambiental y climatica en el ahora. Desde la perspectiva
de los curanderos, los encantos y los apus promueven una ética colectiva entre los
seres humanos y los paisajes con agencia en lugares dramaticamente afectados
por el fendomeno de El Nifio/La Nifia exacerbado por el cambio climatico y el
capitalismo extractivo. Tal ética, arguye Omballec, si se practicara ampliamente,
reduciria la devastacion medioambiental causada por el extractivismo y, en
consecuencia, los apus reducirian sus castigos de inundaciones y aludes contra
los extractivistas. Esto remodelaria la comprension occidental de la relacion entre
naturaleza y cultura, sujeto y objeto, lo material y lo espiritual. Esta vision espe-
ranzadora del futuro a corto y mediano plazo podria sin duda inspirar a la gente
a responder al cambio climatico. Pero, aunque la practica de una ética colectiva
y el uso de tecnologias de mitigacion del cambio climatico reduzcan las crisis
medioambientales inmediatas, no evitaran el fin de la humanidad a largo plazo.
Sin embargo, ofrece a los seres humanos una forma de implicarse en la conciencia
medioambiental en lugar de convertirse en victimas pasivas del apocalipsis sin
esperanza ni futuro.

Shimbe y Cuculicote, a través de José y Omballec, nos muestran el tipo de
visiones postapocalipticas que podrian desencadenar el sentido de responsabi-
lidad moral de los humanos hacia la Tierra. Desde una perspectiva cientifica,
cuando nuestras emisiones de carbono superen lo que la tierra puede capturar, la
tierra sera inhabitable para los humanos. Desde la perspectiva de los curanderos,
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cuando dejamos de lado la posibilidad de la supervivencia humana a largo plazo
y nos centramos en nuestras relaciones éticas con los paisajes con agencia y otras
especies, posponemos el fin de la humanidad y reimaginamos nuestra existencia
en un mundo posthumano. Al visualizar el regreso a un espacio-tiempo ciclico
gobernado por paisajes con agencia, podemos imaginar el renacimiento en
una forma no humana como un futuro deseable y viable. Sin embargo, nuestra
presencia en este futuro depende de nuestras relaciones éticas actuales y de
hasta qué punto estamos implicados en el extractivismo, el cambio climatico
y el Antropoceno. Al remodelar nuestros imaginarios postapocalipticos para
visualizarnos como insectos y pajaros en un futuro sin humanos, los curanderos
exigen que descolonicemos nuestras relaciones jerarquicas y explotadoras entre
los humanos, otras especies, y los paisajes. Sus narraciones apocalipticas nos
permiten tomar conciencia del inevitable fin del espacio-tiempo de la civilizacion
industrial moderna y de la humanidad —y de un mundo que seguira existiendo y
sera mejor sin nosotros—, lo que nos inspirara para responder a la crisis climatica.

Lo sagrado afiade potencia a estas reivindicaciones. La sacralidad y mate-
rialidad de los apus y encantos como antepasados representan formas de
conocimiento que van mas alla de la narrativa secular/cientifica del cambio
climatico. El cambio climético catastrofico ha inspirado historicamente a los movi-
mientos milenaristas y a religiones apocalipticas y subversivas que transforman
la forma en que interpretamos y nos relacionamos con el mundo. Las catastrofes
del mundo y sus consecuencias reflejan y anuncian la pérdida del apoyo divino
y crean un nuevo futuro (Jenkins, 2021, pp. 4-5, 13, 200). Asi pues, las visiones
escatologicas de Shimbe y Cuculicote nos ofrecen una linea de accion para reducir
el sufrimiento imaginando nuestros futuros postapocalipticos como no humanos.
Esto subvierte la escatologia cristiana que promete la eternidad del cielo tras la
destruccion del mundo (Boyer, 1992).

La logica de los paisajes con agencia y los discursos cientificos sobre el
cambio climatico trabajan juntos hacia un fin comin. Los académicos debemos
ampliar nuestras metodologias y marcos de referencia para incorporar a los
modelos locales de relaciones éticas con los paisajes con agencia a nuestros
discursos sobre el cambio climatico. A menudo, los académicos consideran que
las logicas alternativas de los paisajes con agencia son inconmensurables con
los discursos euroamericanos sobre el cambio climatico desplegados por los
cientificos. En realidad, son profundamente conmensurables: ambos sistemas
de conocimiento llegan a la misma conclusion: que debemos cambiar nuestra
relacion con la Tierra si queremos abordar de forma significativa el cambio
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climatico. A través de los cuerpos y las voces de José y Omballec, estos paisajes
con agencia explican el cambio climatico combinando lecturas cientificas sobre
el cambio climatico antropogénico con visiones escatoldgicas del fin del mundo.
Aligual que algunos cientificos del clima, Shimbe y Cuculicote nos muestran que
el cambio climatico producido por el extractivismo y la quema de combustibles
fosiles exterminara a la humanidad. Las visiones del inevitable exterminio de la
humanidad por estas catastrofes medioambientales coinciden con las predicciones
de muchos cientificos.

La brecha ética en las relaciones reciprocas de parentesco con los paisajes
con agencia tiene, pues, implicaciones ecologicas paralelas. Por tanto, estas
narraciones deben leerse conjuntamente para visualizar el cambio climatico y
los futuros postapocalipticos desprovistos de seres humanos, cuyo renacimiento
en formas no humanas es, desde la perspectiva de Jos¢ y Omballec, nuestro
unico futuro viable. Los humanos que rompan con la industrializacién moderna
y vuelvan a los paisajes con agencia resurgirdn como insectos, plantas y pajaros.
En este utodpico nuevo espacio-tiempo, esas plantas y animales cooperaran con
los paisajes con agencia para crear una vida comunitaria que se rija por la ética
colectiva de los paisajes con agencia y no por el beneficio y la destruccion.

En este articulo he demostrado que los paisajes con agencia definen la
ética colectiva humana y mas que humana y la justicia climatica a través de sus
acciones directas e indirectas visibles en los ciclos. Las relaciones éticas entre
multiples especies y las relaciones entre distintas formas humanas y no humanas
deben producirse a multiples niveles; el Estado tiene obligaciones éticas al igual
que los individuos. Los curanderos piden al Estado que reconozca a los apus y
encantos como personas y que establezca relaciones éticas con ellos como parte
del mandato del Estado de reducir el cambio climatico y prolongar el tiempo de
la humanidad en la Tierra. Los curanderos plantean que debemos trabajar para
revertir el cambio climatico y la destruccion causada por el capitalismo extrac-
tivo, aprendiendo a traducir entre el conocimiento de curanderos y el cientifico
moderno, y cambiando nuestras vidas y el orden global.

La insistencia en las relaciones éticas de intercambio con los seres humanos y
otros seres promueve la esperanza y la accidn, pues, aunque los actos de un solo
individuo no basten para detener el cambio climatico, ese esfuerzo nunca es inutil
o futil mientras fortalezca esas relaciones reciprocas. He demostrado lo que esto
significa a través del lente del curanderismo del norte de Pert, pero hay muchas
maneras diferentes en las que los seres humanos pueden volver al momento en
el que pertenecemos a la tierra. A través del estudio de la religion en diversos
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contextos religiosos, podemos sanar las fracturas epistémicas que hemos heredado
entre los seres humanos y las ecologias particulares, entre el tiempo y el lugar, y
entre lo geopolitico y lo ecologico.

El compromiso con la Tierra como ancestro y agente material sagrado es lo
que ha llevado a los pueblos indigenas de todo el mundo a buscar un cambio
transformador y a liderar los movimientos contra el cambio climatico. Ha llegado
el momento de que el resto de la humanidad se una a ellos.
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RESUMEN

Este articulo tuvo como finalidad la revision de elementos narrativos,
textuales o no, del mundo andino ancestral. Estos, presentes en la mate-
rialidad pretérita como las figurillas arqueoldgicas, o en textos coloniales,
dejan entrever conceptos y relaciones de género y sexualidad que, mayo-
ritariamente y sin perspectiva critica, han sido «traducidos» desde una
ideologia historiogrdfica cerrada a la posibilidad de la diversidad sexual
en pasado y presente. Se propone que la discriminacion y negacion de los
cuerpos y vidas que no se adaptan a la norma impuesta se deben, en parte,
a una vision sesgada del pasado, sumada a una estructura social hete-
ronormativa imperante hasta la actualidad que, desde la época colonial,
se ha basado en el rechazo sistemdtico del legado indigena con todos sus
componentes, incluyendo quizds su vision mas diversa del género.
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Decolonial Readings of Queer Narratives:
The Productive Link Between the Archaeological Past and Activism in the

Andes

ABSTRACT

268

This article assesses several ancestral Andean narrative elements contained
in past material culture, such as archaeological figurines as well as colonial
texts, which reveal unique gender and sexuality categories and relations-
hips. However, these narratives have been overwhelmingly interpreted by a
conservative historiography which has traditionally rejected any plausible
understanding of past or present sexual diversity. The article's main objec-
tive is to assess how this biased view of the past has led to discrimination
and denial, including violent rejection of those lives and bodies that do not
conform to the imposed heteronormative binary norm.

Keywords: Historiography, Archaeology, Ethnohistory, Body, Gender,
Ecuador.
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INTRODUCCION

Cuando me vesti de mujer, parecia travesti
Chavela Vargas
Documental «Chavela» (Gund & Kyi, 2017)

La vida colonial y republicana de las Américas ha estado marcada por una amplia
represion, a la vez que por la imposicion del concepto binario en la sexualidad y
las relaciones de género (Figari, 2010; Gutiérrez, 2018; Horswell, 2005; Smith,
1998; Tortorici, 2018). Hasta la actualidad, hemos sufrido cinco siglos de continua
opresion en nuestro entendimiento de cdmo vivir, apreciar y sentir nuestra sexua-
lidad, con el agravante de que esas directrices represivas han sido intersectadas
con elementos de racismo y xenofobia frente a nuestras culturas prehispanicas
ancestrales y comunidades indigenas. Sin embargo, existen vestigios ancestrales
que pueden ser leidos de multiples formas y entendidos desde una visién menos
sexista, homofobica y neocolonial que la que mantiene la historiografia hege-
monica y tradicional.

Este andlisis ensayistico que incorpora elementos interdisciplinarios de la
etnohistoria, arqueologia, antropologia y semidtica, entre otras disciplinas, discute
narrativas de distintas naturalezas, a las que haremos referencia, que parecen
contener nociones no-binarias del género. Se encuentran en el registro arqueo-
logico y etnohistorico, y se dejan reconocer a través de trabajos etnograficos y
de indole discursivo con comunidades andinas contemporaneas. Por ejemplo,
la presencia de una sélida y numerosa comunidad trans en la costa ecuatoriana,
pareciera indicadora de la persistencia de un legado ancestral que escapa las
represiones definitorias de occidente que se resiste al llamado normativo hacia
el binarismo (Ugalde & Benavides, 2018). Yendo mas atras, encontramos en los
cuerpos sexuados representados en figurillas prehispanicas, transgresiones a la
légica binaria de representacion occidental del género (Ugalde, 2017, 2019b).
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Es posible que la institucion de grupos especificos de género, como los
reflejados en las figurillas de ceramica del periodo prehispanico, los grupos
denominados Enchaquirados, e inclusive otros grupos descritos en los registros
de los cronistas, reflejen no solo una ideologia no-binaria de género, sino también
poderosos elementos estructurales de clase y poder (Benavides, 2017, 2019).
La importancia central de estas estructuras redificadas a través de definiciones
sociales de género no ha sido explorada por completo hasta ahora. Sin embargo,
no es dificil reconocer que cuestiones como la complementariedad de género,
la formacion de clase y el control de la reproduccion social, deben estar detras
del rol central que juega la reproduccion de identidades de género, tanto en el
pasado como en el presente.

Con estas observaciones, creemos que es posible aportar a un activismo
informado y cargado de contenidos historicos, que sirva para apoyar los derechos
sexuales y causas sociales urgentes, como son la reivindicacion y la reparacion
de dafos a los colectivos trans en nuestro y otros paises.

LAS TRAMPAS DE LA FE, LECTURAS DECOLONIALES, CUMBI
CAMAYOCS: ALTERNATIVAS A UNA HISTORIOGRAFIA NORMATIVA

Esta herida aun no se cierra

Octavio Paz, Sor Juana Inés de la Cruz, o Las Trampas de la Fe, p. 151

Varios escritores, intelectuales y estudiosos de la realidad latinoamericana, han
trabajado sobre el devenir historico y social de las Américas, y en particular sobre
el conflicto o la contradiccion permanente para un continente que se debate entre
una continuidad histdrica indigena y un cambio constante desde la irrupcion de
la conquista colonial europea hasta nuestros dias. Y es, precisamente, el ideal
de la Modernidad que resalta esta contradiccion de una forma mas primordial y,
sobre todo, deja entrever los requiebres o desgarramientos culturales y sociales
producidos, mas que una expresion homogénea o monolitica de la nueva produc-
cion de la realidad occidental (Echeverria, 2005).

La Modernidad se presenta como un eje fundamental, porque es precisamente
el momento colonial de la conquista en que Europa entra en la supuesta época,
ahora denominada como tal. En esa linea, es interesante cOmo en la narrativa
tradicional el contacto con los indigenas de las Américas permite a los conquista-
dores de Occidente descubrir la Modernidad, al mismo tiempo que los indigenas
quedan excluidos de esta y ubicados en una taxonomia de seres primitivos
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y barbaros. Es, precisamente, esta contradiccion existencial y discursiva donde
recae el énfasis de Octavio Paz (1982) en su ensayo sobre Sor Juana Inés de la
Cruz. Para ¢él, esta contradiccion entre continuidad y cambio es «una herida»
que aun no se cierra, y se presenta como motor inevitable de muchas de nuestras
sociedades americanas de Occidente.

Es también en ese sentido que los trabajos de Gloria Anzaldaa (1987) y José
Maria Arguedas (1958), en diferentes geografias culturales y cronologias, ofrecen
una forma de descolonizar la produccion historica de Occidente en las Américas.
Ambos, tanto a través de su produccion intelectual, como en sus propias vidas,
encarnan una manera rebelde y gueer de desmitificar la historiografia hegemonica
tradicional, reconectando conocimientos ancestrales con experiencias y vivencias
contemporaneas. Para Anzaldua (1987), como chicana, lesbiana, (norte)ameri-
cana, la relectura de nuestra historia mestiza latina constituia parte esencial de su
supervivencia. Era esencial desmitificar las xenofobias misoginas y homofobicas
de ambos lados de la frontera, sobre todo para empezar a reextirparlas (y en cierto
modo aceptarlas) dentro de su propio cuerpo historico.

El quehacer intelectual y existencial de Anzaldia ha sido calificado
recientemente como «autobiografia politica», por presentar un verdadero giro
epistemoldgico y dejar una «impronta decolonial y descolonizadoray» (Gutié-
rrez, 2018). En su reflexion, los ancestros prehispanicos, tanto indigenas como
africanos, juegan un papel fundamental como entidades de conocimiento. Es asi
como personajes como Coatlicue y Tlaloc, ademas de otras deidades indigenas,
al igual que los Orishas, son guias espirituales que permiten al nuevo sujeto, «la
nueva mestizay», obtener su estado de concientizacion, el don/poder que no se
reconoce como tal dentro de la construccion hegemonica racional de Occidente.
Al igual que en los Andes, donde las mujeres de los paramos seran acusadas de
brujeria (Allen, 1989; Silverblatt, 1987), en el estado Azteca también serdn las
mujeres las que mantienen una forma singular y resistente de ver la realidad,
diferente a la lectura colonial impuesta desde Occidente (Clendinnen, 1987).

Es a través de este conocimiento ancestral que Anzaldua construye lo feme-
nino como un deposito que guarda todas aquellas cosas despreciadas o atacadas
por el sistema patriarcal occidental heredado de Europa. Pero, en vez de enten-
derlo como parte de un falso binario (solo entre lo femenino y masculino) para
Anzaldua, parece ser a la inversa; ese mestizaje, lo barroco para Paz (1982) y
Echeverria (2005) es el ambito donde lo femenino adopta su singularidad. Ya no
se trata de esencialismos bioldgicos o culturales, sino de lo femenino como lo
rebelde, irreverente, antipatriarcal y anticapitalista, que contribuye a ir mas alla
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de la Modernidad como construccion superficial e inauténtica. Es por eso también,
que lo femenino como mestizo, tan Malinche como Guadalupe, es lo que permite
irrumpir contra las «buenas costumbres» que han permitido y justificado la
explotacion de tantos cuerpos americanos a través de los siglos.

Por esto, para Anzaldua el ser lesbiana o queer tiene entrada en esta nueva
capacidad de conocimiento cultural y como sujeto social. Lo gueer, lesbiano,
se entiende como esa parte no binaria, y mas bien complementaria del mundo
ancestral indigena. La madre con cabeza y cuerpo de serpiente, el cuerpo feme-
nino que puebla el cosmos a través de la luna y las estrellas, y la lengua bifida
que habla en multiples idiomas; nahuatl, castellano, inglés, spanglish, chicano,
tex-mex, etc., son todas formas no binarias de ser y existir.

En el mundo decolonial de Anzaldia no hay una negacién de lo colonial o
de la ruptura provocada por ello; al contrario, su trabajo se construye como una
oda a esa violencia constitutiva del sujeto histdrico americano, una especie de
reconocimiento a nuestros «hijos de la chingada» o en las fundacionales palabras
de Marx (1852), casi al inicio de «El dieciocho brumaire de Luis Bonaparte»
sefala: «Los hombres hacen su propia historia, pero no la hacen a su antojo; no la
hacen en circunstancias autoseleccionadas, sino en circunstancias ya existentes,
dadas y transmitidas desde el pasado» (p. 1).

Por su lado, para Arguedas (ver, por ejemplo, Arguedas, 1958), el contexto
andino, a pesar de las diferencias geograficas y culturales de cada caso local,
era muy similar de fondo. Toda su vida y su trabajo lo demuestran; pues perma-
nentemente busca escapar de las limitaciones impuestas sobre su cuerpo como
hombre heterosexual blanco/mestizo. Y, mas bien, a través de su trabajo y su
musica, busca regresar a su mundo interior indigena, al cual pertenecia y le era
negado social e historicamente (por haber nacido y pertenecer biolégicamente a
una familia blanca/mestiza). La produccion intelectual de Arguedas, en particular
sus novelas y cuentos cortos, rescatan una manera diferente de entender este
contradictorio proceso de continuidad ancestral y cambio historico.

Seguramente, uno de los elementos més atractivos de Arguedas es como su
analisis decolonial, en forma similar al de Anzaldua (puede ser importante que
tanto Arguedas como Anzaldua estaban llevando a cabo un analisis decolonial
aun antes de que el término se haya puesto de moda en el mundo académico del
norte), escapa tanto el esencialismo bioldgico como al exotismo cultural. Como
buen heredero de Guaman Poma/Waman Puma (2013 [1615]), el mundo de
Arguedas es hibrido y mestizo, pero no como forma de negacion de lo ancestral
y ni siquiera como negacion de la violacion patriarcal sistematica. Al contrario,
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este mundo arguediano, desde «Los rios profundos» hasta «La agonia de Rasu
Niti», pasando por los cuentos de «Diamante y Pedernales», la violencia es la
forma constitutiva del poder. La realidad social ya no es, y de cierta forma nunca
ha sido, ajena al poder y mas bien todo, desde la pertenencia al ayllu, incluyendo
las relaciones sexuales y de género, se negocia dentro de un sistema jerarquico,
misogino, homofdbico y violento.

La obra de Arguedas es vasta, pero su trabajo ayuda a entender este complejo
mundo andino que atn subsiste a pesar de los embates coloniales. Entre ellos,
«El suefio del pongo» resulta ideal por su sencillez narrativa e ideoldgica. El
cuento, que es presentado por Arguedas como una historia contada por un mayor
indigena, quien narra coémo el pongo, despreciado y victima del sadismo del
patron, se venga de ¢l al contarle su suefio publicamente. La narrativa es clave
en su contribucion decolonial porque presenta la complejidad hibrida de la vida
cultural andina en su gran variedad.

Asi, para empezar la narrativa, de un lado, le otorga voz y agencia al pongo
despreciado, que le habian sido negadas tanto por el patrén en el mismo cuento
como por nosotros los lectores (blanco/mestizos). De otro lado, y mas intere-
sante aun para nuestro argumento, el cuento termina en un acto homosexual y
violentamente queer, en el que el pongo y el patron terminan lamiéndose los
cuerpos desnudos uno del otro «durante mucho tiempo». No se lameran por una
eternidad, aun cuando es la propia iglesia, a través de la imagen de nuestro padre
San Francisco que los invita a este acto sexual oral. Pero es precisamente el hecho
que el acto sexual no durara una eternidad lo que nos permite entender como el
proceso cultural de mestizaje en los Andes no tiene nada de esencial o perenne
sino, al contrario, es un proceso finito, hibrido, desigual, jerarquico y social, que
tiene mil complejidades y variaciones, muchas de ellas heredades desde tiempos
ancestrales, como lo demuestra el anima de Rasu Niti en el cuento del danzante.

Se podria decir, asi, que ambos (Anzaldua y Arguedas) a su manera, reco-
nocieron el peso y potencial del pasado prehispanico como herencia identitaria,
causante de orgullo y conflicto a la vez. Ambos tematizaron su ancestralidad y el
peso de la misma en sus procesos vitales, desde una perspectiva interseccional,
antes de que se popularizara dicho concepto en los ambitos académicos. Estos
dos autores nos inspiran e invitan a ser irreverentes con las traducciones tram-
posas de la fe, los hechos y cuerpos pretéritos, y a buscar accesos diferentes a
la historiografia tradicional para ofrecer alternativas que tal vez sean mas justas
con el material grafico, plastico e histdrico.
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Mas atras en el tiempo, las cronicas de la época colonial dejan ver indicios
de sexualidades e identidades no necesariamente binarias; los cuales han sido
pasados por alto en las historiografias tradicionales. Es el caso, principalmente, de
los Enchaquirados, a los que ya hemos dedicado otros espacios (Benavides 2002,
2006). Pero también podria ser el caso de los cumbi camayocs. Aunque profun-
dizaremos en este tema en otra contribucion futura, deseamos dejar mencionadas
aqui algunas pistas que nos hacen pensar que estos importantes personajes del
imperio inca probablemente fueron entendidos en términos de identidad bajo algo
parecido a lo que hoy comprende el paraguas de lo que denominamos genderfluid.

Gracias a la cercania tedrica de los estudios de discapacidad y los estudios
queer, hoy en dia entendemos que los cuerpos «no-normados» son categorias
sociales creadas por contextos culturales muy especificos que a su vez son defi-
nidos por relaciones productivas y laborales (Russell & Malhotra, 2009). Ambos
cuerpos, tanto el del sujeto discapacitado como aquel del sujeto gueer, son vistos
como cuerpos transgresivos a lo hegemonicamente establecido como normal
dentro de nuestra sociedad. En el mundo andino, los incas también desarrollaron
una forma «similarmente distinta» (Hall, 1997, p. 23) para entender los cuerpos
discapacitados. Sin embargo, en vez de verlos como no productivos, estos parecen
haber sido integrados dentro de una vision de género particular que les permitid
contribuir esencialmente a la reproduccion social del estado inca.

Los cumbi camayocs fueron elegidos para ejercer como maestros textiles del
mas alto rango; precisamente aquel grupo que no podia cumplir, por su disca-
pacidad fisica, con los requerimientos tributarios impuestos a los hombres, de
conscripcion militar y/o construccion de los caminos incaicos. Los tejidos de los
cumbis eran destinados para el uso exclusivo del Inca y los altos jefes militares
del estado, y se convirtieron en el mas preciado articulo textil del estado (Cieza
de Leon, 1962, 1973; Cobo, 1979, 1990).

Es asi que los cumbi camayocs dejaron de ser hombres en el estricto sentido
reproductivo y laboral de la categoria en el mundo inca, sin pasar, tampoco, a
ser mujeres ni a ser identificados con las acllaconas (las mujeres a cargo de las
otras responsabilidades textil del estado), lo cual deja intuir una forma no binaria
de la estructura de relaciones sexuales y de género andina entre los incas. La
caracteristica cambiante del género con relacion a los roles sociales no es algo
desconocido al mundo andino, como ha sido claramente ilustrado por Rdsing
(2003). Ademas, la propia estructuracion del mundo andino, segin diversas
fuentes historicas, plasticas y graficas, no solo contempla la perspectiva dualista de
la uniéon de componentes opuestos y complementarios, sino el principio estructural
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de cuatriparticion, que genera un modelo con cuatro entidades en términos de
género: mujer masculina, mujer femenina, hombre femenino y hombre masculino,
a mas de otros posibles géneros adicionales (Artzi, 2019, p. 77).

La institucion de los cumbi camayocs marca una particular fase del desarrollo
socioeconomico del estado inca, evidente en la transicion entre la explotacion
laboral inicial impuesta a la unidad doméstica de cada ayllu hacia un nivel mas
alto de extraccion laboral y servidumbre. La organizaciéon de grupos como
los cumbi camayoc cristalizo la forma en que las relaciones de género fueron
parte primordial en el creciente conflicto entre la autosuficiencia de los ayllus
y la expansion del estado (Murra, 1989a, 1989b). D’ Altroy (1992) afirma que
«aunque el trabajo periddico del campesinado seguia siendo el trabajo masivo
de la produccion estatal, incluso hacia al final del imperio, una tendencia hacia
la produccion artesanal especializada adjunta era inconfundible» (p. 147).

Es este mismo proceso al que Patterson (1991) se refiere, al recalcar que
aparece durante el reinado de Huayna Capac la creacién «de una clase emer-
gente de retenedores a tiempo completo, separados de sus comunidades natales
y dependientes del estado para asegurar las condiciones para su reproduccion
sexual y social» (p. 94). Es decir que estos individuos, estos cuerpos, pasan de ser
entes reproductivos sexuales locales a elementos esenciales en la reproduccion
social del estado.

La especificidad del género de los cumbi camayocs refleja las complejas
relaciones de género que estaban siendo manipuladas e institucionalizadas por el
estado inca. En un nivel, los tejedores masculinos parecen contradecir la ideologia
generalizada del asumido de mujeres como tejedoras en el contexto doméstico y
ritualizado, pero en otro nivel, parecen reflejar la constitucion mixta de tejedores
en los diferentes contextos sociales y politicos del imperio (Rostworoski, 1988;
Rowe, 1946).

La presencia y estructura de los cumbi camayocs, al igual que las acllaconas,
le permiti6 al estado inca un mayor control sobre la reproduccion social (la
que siempre incluye la reproduccion sexual). Al ser seleccionados como cumbi
camayocs por ser hombres discapacitados, imposibilitados de cumplir con su
compromiso tributario local, los incas hicieron uso de la compleja interaccion
de las relaciones de género y de clase, evidenciado en el grupo una nueva forma
de definir un sujeto socialmente reproductivo. Los cumbi camayocs reiteran una
nueva forma de extraccion laboral y control de la produccion, y sobre todo de
control reproductivo, tanto sexual como social, por parte del estado, que hizo
un uso explicito de las categorias de género disponibles en la sociedad andina.
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Es posible que la institucion de grupos especificos de género, como los cumbi
camayocs, refleje una ideologia de complementariedad de género al mismo tiempo
que poderosas divisiones de clase estan estructurando la sociedad, incluida la
constitucion social de estos mismos grupos. Un velo de igualdad de género puede
haber facilitado las relaciones de clase, lo que subray¢ la interaccion entre el
estado y las comunidades conquistadas. La importancia central de estas estruc-
turas ratificadas a través de definiciones sociales de género no ha sido explorada
por completo. No obstante, cuestiones como la complementariedad de género,
la formacion de clase y el control de la reproduccion social, deben estar detras
del rol central que juega la reproduccion de identidades de género, tanto en el
pasado como el presente (Meisch, 1989).

En forma analoga, en cuanto a las posibles lecturas de narrativas antiguas, la
cultura material conservada de este remoto pasado ancestral, cual metafora que
es (sensu Tilley, 1999), se presta para multiples interpretaciones. Esta realidad ha
facilitado la manipulacion ideoldgica del pasado, que en funcion de mantener un
statu quo de la ideologia patriarcal y binaria del estado (manifiesta, por ejemplo,
a través de discursos politicos recientes; ver Benavides, 2013; Viteri, 2020), ha
creado y alimentado una traduccién tramposa de estos remanentes materiales.
La traduccion de una pareja de mujeres esculpidas en arcilla como «siamesas»
(Ugalde, 2017), a la par de asumir como sobreentendido que la misma represen-
tacion con un hombre y una mujer es un matrimonio, es el ejemplo mas obvio,
pero de lejos no el Gnico de esta produccion historiografica manipuladora.

LA NARRATIVA DE LOS CUERPOS DE ARCILLA,
UNA MIRADA DECOLONIAL

Un ambito de los estudios andinos que necesita urgentemente mas revision deco-
lonial es, a nuestro criterio, el de la interpretacion de las narrativas prehispanicas,
particularmente desde la perspectiva de su materialidad. La narrativa andina
ancestral tiene una logica propia diferente de la occidental, una forma coherente
de discurso que no se plasma en textos escritos sino en imagenes, paisajes y
tradiciones orales (Golte, 2005; Rivera, 2010). Y son aun pocos los intentos de
una aproximacion intrinseca a las imagenes prehispanicas desde la vision de la
narrativa que contienen y los conceptos sociales que las cruzan, especialmente
cuando se trata de principios estructurales como el género (como en ejemplo
reciente que si toma en cuenta dichos principios, y presenta resultados analogos
a los que discutimos aqui, ver Artzi, 2019, 2022; Woloszyn & Piwowar, 2015).
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Junto con otros medios materiales de documentacion, las imagenes son los textos
de Ixs andinxs prehispanicxs. Y nos dicen mucho sobre su forma de conceptualizar
el género y la sexualidad, por ejemplo, cuando nos muestran que sus deidades
primigenias generadoras son andrdginas (Golte, 2003, p. 190).

La costa ecuatoriana cuenta con la mas larga trayectoria de produccion de
imagenes humanas en la época prehispanica. Desde hace alrededor de cinco mil
afios, los pobladores de este territorio modelaron cuerpos en arcilla, y en ellos
materializaron, probablemente, las normas culturales con las que entendian y
regulaban a sus propios cuerpos (sensu Butler, 1993) en distintos momentos, y las
comunicaron. Los cuerpos en arcilla de las culturas prehispanicas de la costa ecua-
toriana son un lenguaje, una forma de comunicacioén no-verbal. Nuestra premisa
es entonces, como hemos planteado anteriormente, que las representaciones
figurativas en culturas agrafas probablemente contienen, a mas de conceptos
estéticos, mensajes codificados de relevancia y contingencia cultural, y que estos
mensajes fueron utilizados para reforzar un discurso ideoldgico plasmado en el
arte plastico (Ugalde, 2006, 2008, 2011).

La comunicacion, hoy en dia, se produce a través de diversos medios escritos
y audiovisuales, que influencian no solo las opiniones, sino las emociones y
sentimientos de las personas. Crecientemente, las redes sociales, y mas aun la
inteligencia artificial, suplantan el contacto directo entre las personas y adquieren
un poder amenazante. Pero tenemos que preguntarnos, en el pasado remoto
y entre sociedades agrafas, ;cual era su forma de comunicaciéon mas alla del
habla?; ;como se podia llegar a mas gente que aquella con la que se podia hablar
directamente? La cultura material fue, probablemente, el principal medio de
comunicacion no verbal entre estos grupos humanos (Tilley, 1991), y su traduccion
requiere de herramientas de lectura ingeniosas. Una herramienta metodologica
que parece prometedora en este sentido es la semiotica, ya que permite siste-
matizar el material y analizarlo en términos de signos y mensajes, partiendo de
un entendimiento de la cultura material como metafora del pensamiento de una
sociedad, y a la comunicacion como elemento intrinseco e indispensable de la
cultura (Eco, 2002; Hodder, 1982; Moeller, 2016; Tilley, 1991, 1999 ).

La produccion de cuerpos en arcilla fue cambiando a lo largo del tiempo en
la costa ecuatoriana, conforme cambiaban las relaciones sociales y, de la mano de
estas, los conceptos y la forma de performar los cuerpos en funcion de ellos; los
cuerpos reales y los cuerpos producidos, convertidos en medios de comunicacion.
Como hemos planteado en otros espacios (Ugalde, 2019a, 2019c), la naturaleza de
los cuerpos en arcilla parece ser una idealizacion formulada a través de diferentes
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énfasis historicos. Los cuerpos del periodo Formativo (aprox. 3500 —500 a.C.) son
esquematicos y carecen de individualidad, mientras enfatizan atributos que hoy
considerariamos femeninos. Los senos y el vello ptbico son resaltados en forma
recurrente, pero a la vez las siluetas son rectas y frecuentemente carecen de brazos.
El atributo mas distintivo es la cabellera, que no parece ser un tocado adicional,
sino un tratamiento muy elaborado y diferenciado del pelo, casi siempre largo, y
en ocasiones rasurado en zonas. Al inicio del periodo, en la cultura Valdivia, todas
las figuras estan desnudas y no muestran ornamentacion alguna. Con el avance
del tiempo, en las culturas conocidas como Machalilla y Chorrera, empiezan a
aparecer elementos de vestido y ornamentacion, pero aun relativamente timidos,
sobre todo en comparacion con el siguiente momento histdrico.

Durante el periodo de Desarrollo Regional, que sucede cronolégicamente al
Formativo y se ubica aproximadamente entre 600 a.C. y 400 d.C. (las fechas varian
segun la region), tuvieron lugar importantes cambios economicos y politicos en la
costa ecuatoriana, que dieron pase al establecimiento de sociedades complejas y
jerarquizadas, conocidas como culturas Tolita, Jama Coaque, Bahia, Guangala y
Jambeli. Entre ellas, las mas conocidas, y con mayor imagineria grafica y plastica,
son las tres primeras, ubicadas en las provincias de Esmeraldas y Manabi, costa
pacifica ecuatoriana norte y norcentral.

Dentro de la totalidad del corpus de cultura material legado por estas
sociedades, son especialmente llamativas las imagenes esculpidas en diversos
materiales, especialmente la ceramica. Un tema central en la iconografia de esta
época lo constituyen los seres humanos, quienes, a diferencia de los canones de
representacion del periodo previo, que los muestra totalmente estaticos y esque-
maticos, son presentados aqui en una variedad de posiciones y actividades. El
corpus iconografico no se restringe a la representacion de la figura humana, pero
es en este componente donde creemos que radica su carga ideoldgica. Otros seres,
no humanos, fueron también representados, y corresponden probablemente a
personajes de un pantedon muy ligado al entorno, pero manejado desde una vision
mitologica compleja que cred numerosos seres hibridos y antropomorfizo a otros
(Ugalde, 2009). Pero lo mas relevante para este analisis, es que estos seres fueron
instrumentalizados para una narrativa de poder generada por una élite emergente
que comenz6 a materializar ideologia politica en la concepcion de los cuerpos.

(En qué medida, entonces, los cuerpos esculpidos en arcilla pueden ser enten-
didos como una materializacion (sensu Butler, 1993) de las practicas regulatorias
producidas en los diferentes momentos histdricos?; ;cudles son los indicadores de
esta materializacion, entendida como performatividad historicamente contingente?
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Hemos encontrado algunos indicios, que nos han conducido a proponer
hasta el momento dos grandes hipotesis (ver Ugalde, 2017, 2019a; Ugalde &
Benavides, 2018, 2019):

La primera se relaciona al periodo Formativo, con sus manifestaciones
escultoricas conocidas como culturas Valdivia, Machalilla y Chorrera. Estas
sociedades se caracterizan por ser poblaciones sedentarias dependientes prin-
cipalmente de la agricultura para su subsistencia, que estuvieron asentadas en
poblados ubicados tanto cerca del mar como en el interior de la region costera,
y se especializaron en la fabricacion de ceramica y objetos de concha. El inicio
del procesamiento de metales en la costa ecuatoriana probablemente tuvo lugar
hacia el final de este periodo, y constituira una de las principales caracteristicas
del Desarrollo Regional.

Durante estos tres mil afios, los artesanos de la costa ecuatoriana, que a mas
de artistas plasticos entendemos como comunicadores precolombinos, estuvieron
produciendo miles de figurillas que, basicamente, representan lo mismo. Perso-
najes esquematicos, con rasgos humanos, y atributos femeninos en su mayoria,
debido a los cuales son conocidos comunmente como Venus (para una critica
legitima a este apelativo, ver Becerra, 2020). Pero a la vez existe un signifi-
cativo nimero de estas figurillas, especialmente en Valdivia, que ostentan un
abultamiento en el area abdominal. Su posicion y su forma no permiten afirmar
inequivocamente que se trate de falos, pero es una posibilidad; posibilidad que
no ha sido tematizada en la literatura a pesar de haber corrido bastante tinta
sobre el posible papel de estas figurillas en la sociedad Valdivia (ver discusion
y referencias en Ugalde, 2021).

Nuestra interpretacion apunta a que las figurillas del Formativo no son
representaciones de personajes reales individualizados, sino que son cuerpos que
representan algo diferente de una logica de retrato. El alto grado de esquematiza-
cion y uniformidad, a la vez de la repeticion del tema y el tamaiio reducido de los
objetos, alude a contenidos simbdlicos en lo que pudieran ser figuras votivas. La
comunicacion a través de estas figuras parece ser primordialmente de conceptos
religiosos, encarnados en cuerpos que los simbolizan. ;Qué querria decir, en esta
interpretacion, que haya cuerpos que hoy entenderiamos como intersexuales?;
(por qué estos cuerpos no son representados en las exposiciones y catalogos de
museos; por qué son eliminados de la historiografia tradicional?

La segunda hipotesis se situa en la produccion de figurillas del Desarrollo
Regional. Estas sociedades, que desarrollaron la metalurgia y fueron clara-
mente jerarquizadas, produjeron todo un corpus de motivos iconograficos,
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con particularidades estilisticas entre las diferentes manifestaciones, pero sobre
todo con muchos elementos en comun. Estas sociedades estratificadas presentan
(a diferencia de lo anotado para el Formativo) un componente iconografico que
puede entenderse como reflejo de sus sociedades (o ideales sociales), con una
serie de imagenes en clave de retrato. Y en esta época se presenta, por primera
vez, una diferenciacidon entre lo que desde nuestra visién entenderiamos como
lo masculino y lo femenino, donde lo mas interesante resulta el hecho de que los
elementos diferenciadores no son principalmente lo que hoy entendemos como
organos sexuales, sino determinados atributos culturales como el vestido y la
ornamentacion. Los tocados son casi exclusivamente masculinos, al igual que
los ponchos, los taparrabos y los pectorales. Las faldas y las capuchas son casi
exclusivamente femeninas, al igual que cierto tipo de collares. Las normas regu-
latorias que se estdn materializando en estos cuerpos esculpidos dejan entrever
una estructura de idealizacion patriarcal, que promueve una asimetria notoria,
entre unos hombres modelados en gran formato, con imponentes atavios y desple-
gando diversas actividades, y unas mujeres moldeadas, estaticas y aparentemente
pasivas (Ugalde, 2019a).

Pero, a la par de estas caracteristicas que apuntarian a un sistema binario
de género, nos encontramos con una notable cantidad de personajes que lo
transgreden, aunque dicha transgresion probablemente nos lo parece desde la
perspectiva colonial-occidental, y mas que ser tal, probablemente responde a una
concepcion diferente, mas diversa, de los imaginarios de género. Asi, repetitiva-
mente atributos como taparrabos aparecen en combinacion con senos y caderas
anchas. De la misma forma, son interesantes las representaciones de parejas,
pues, aunque la mayoria muestran a dos personajes que se pueden entender como
hombre y mujer, hay otras tantas que en la misma légica muestran a dos mujeres
(Ugalde, 2017, 2019b; Ugalde & Benavides, 2018). Sin embargo, la «traduccion»
de estas piezas, desde la historiografia tradicional, esta filtrada por la venda
heteronormativa (Weismantel, 2013), y se obliga a interpretaciones retorcidas,
de entender unas como parejas sexuales y las otras como siamesas (Ugalde,
2017; Ugalde & Benavides 2018). El reto es, entonces, una traduccion gueer de
estas narrativas que deje paso, desde un enfoque decolonial, a interpretaciones
alternativas y quizas mas auténticas con respecto a los cuerpos esculpidos en el
pasado, y a las normas culturales materializadas en ellos (sensu Butler, 1993).

Al respecto, podemos imaginar varias posibilidades a tomar en cuenta: ;Por
qué no entender a partir de la evidencia material que las sociedades de esta época
pudieron tener mas de dos géneros definidos y normados, con sus respectivos
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atributos? En esta linea de interpretacion, es probable que por nuestro propio sesgo
occidental solamente reconozcamos con claridad lo que nos parece corresponder
al sistema binario que nos es mas familiar, y estemos omitiendo el reconocimiento
de otras concepciones de género, igual de normadas dentro de su contexto. ;No
seria posible también que, como es conocido de algunos espacios andinos, los
roles de género fueran fluidos y estuvieran mas ligados a los papeles simbolicos,
cargos sociales u otras normas establecidas en los codigos sociales especificos
de cada grupo, en el estilo de la sociedad boliviana contemporanea de Amarete
(Armstrong, 2025; Rosing, 1997; Veisaga, 2018)? Y, por ultimo, ;Seria posible
que la iconografia refleje los cambios en las estructuras sociales, dejando ver
una transformacion hacia los inicios —ya en la época prehispanica— de impo-
siciones patriarcales y claras asimetrias en las relaciones de género? En otros
espacios hemos ya planteado esta opcion, desde una interpretacion influenciada
por postulados engelianos (Benavides, 2019; Ugalde, 2019b).

Estas son algunas, entre muchas otras probabilidades, para intentar nuevas
vias de traduccion, libres de narrativas forzosamente binarias, heteronormativas
y patriarcales, del pasado y los pasados de las tierras americanas. Los textos que
guardan estas historias no fueron escritos en papel, sino modelados, esculpidos y
tejidos, por lo que sus lecturas no pueden limitarse a las vias tradicionales. Al igual
que la produccion de textiles, la produccion de figurillas estuvo estrechamente
vinculada con la comunicacion, el poder y las relaciones entre los integrantes de
las sociedades andinas antiguas.

PERFORMATIVIDAD Y ACTIVISMO: DE LA DESPENALIZACION
HACIA LA DEMANDA AL ESTADO

No sabemos como realmente fue la cotidianidad y la integracion social de los
cuerpos no-binarios/queer en el pasado, aunque las narrativas sefialadas nos
muestran parte de su despliegue performatico. Lo que si sabemos es que en el
presente y en la historia reciente del continente americano, estos cuerpos han sido
fuertemente sancionados y violentados (Figari, 2010). A pesar de la existencia,
que hemos resaltado en otros trabajos (Ugalde & Benavides, 2018; Ugalde,
2019b), de espacios donde la sancion social es menor o inexistente, como en el
caso de la comuna de Engabao en la costa ecuatoriana, la mayoria de la sociedad
latinoamericana (y ecuatoriana en particular, donde se centra nuestro estudio) es
altamente homofobica y transfobica. Los grupos autodenominados «provida» y
«profamiliay, entre ellos el movimiento «Con mis hijos no te metas», constituyen
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ejemplos de este hecho. Este, al igual que otros movimientos, cuentan frecuen-
temente con el apoyo de empresas e iglesias transnacionales y, por tanto, de un
enorme poder econdmico (Viteri, 2020).

Los procesos de «normalizacion ciudadanay, entendida en el sentido de
Figari (2010) como «un mayor nivel de aceptacion en la sociedad de las diversas
especificidades de la disidencia sexual con el fin de lograr su reconocimiento,
como también condiciones de igualdad juridico-institucional con el resto de la
sociedad» (p. 225) son recientes a nivel global, y mas aun en nuestro continente.

Apenas en 1997 tuvo lugar la despenalizacion de la homosexualidad en el
Ecuador. Esto supuso significativas mejoras en la calidad de vida de parte de las
personas cuya identidad no es binaria. Pero quienes mas se jugaron la piel y el
espiritu para conseguir este hito, no lograron una sustancial mejora en sus vidas,
y son quienes, con razon, siguen exigiendo una reivindicacion al estado ecua-
toriano. Se trata de las personas transgénero, que se pueden considerar al dia de
hoy las representantes maximas de la performatividad gueer en nuestra sociedad.
Sus cuerpos «inviables» (sensu Butler, 2006) se construyen con dolor y riesgo,
tal como describe Alberto Cabral o Purita en sus cronicas de la despenalizacion
de la homosexualidad en el Ecuador:

Para verse bien, hubo un tiempo en que se popularizo entre los travestis de
bajo nivel social y académico, el uso de inyecciones de aceite corporal de
la marca Johnson para supuestamente agrandarse los pechos. Ellos cayeron
facilmente en desgracia. Hubo casos de muerte stbitas. Otros que tenian estu-
dios médicos optaron por inyectarse hormonas auto medicadas y adquiridas
en boticas reconocidas de la ciudad, sin medir las desgracias que enfren-
tarian en el futuro. Los que podian pagar acudian a seudo clinicas para
realizarse implantes de siliconas, las que eran proporcionadas por allegados
o conocidos que las comercializaban libremente en galones. Eran inyectadas
empiricamente en pechos y gliteos. El uso de estos recursos ayudaba a que
los homosexuales destacaran sus atributos estéticos corporales ante la gente
que llegaba a admirarlos. Eso, a su vez, ayudo a crear en la sociedad el este-
reotipo del homosexual extravagante y escandaloso (Cabral, 2017, p. 46).

Ellxs, los grupos de personas transgénero, representadxs por colectivos entre
los que destaca Coccinelle, lideraron la lucha por la despenalizacion, pero mas
de treinta afios mas tarde, siguen viviendo en el riesgo y, frecuentemente, en la
penuria (Cabral, 2017). Aunque la discriminacidn ya esta prohibida en el papel,
la realidad de las personas trans es bastante lejana a un escenario de igualdad y
respeto por la diversidad. Comienza por las dificultades para conseguir vivienda
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y empleo, y pasa por el miedo y por la agresion en diferentes niveles, llegando
incluso al asesinato. La discriminacion a las personas trans se da, incluso, de parte
de otrxs integrantes de grupos LGBTI+, que no quieren ser identificados con
ellxs. De la mano de la discriminacion, y como corolario de la extrema dificultad
para conseguir empleo y vivienda, el trabajo sexual se vuelve en muchos casos
la Unica alternativa, que a su vez retroalimenta la discriminacion y el maltrato
(Cabral, 2017; Paez, 2010).

La policia, en este contexto, ha sido otra aliada de la violencia transfobica.
Como lo ha formulado Figari (2010):

Las fuerzas de seguridad, especialmente, parecen ser las encargadas del
control de lo diverso en América Latina y de que invariables cuadros de poder
y dominacién mantengan un esquema que lleva 500 afios de exclusion. Asi,
no solo la diversidad sexual y de género esta siempre en jaque, sino también
la racial-étnica y, sobre todo, los movimientos que cuestionan las bases del
sistema neoliberal: campesinos, desocupados, obreros, mineros, ambienta-
listas (p. 239).

En este escenario, el activismo que consiguié la despenalizacion en 1997 no
termind alli, sino que se ha transformado y reencaminado. La nueva lucha es
por la indemnizacion por parte del estado ecuatoriano. Estado que protagonizo
la violencia y la discriminacion, y que operacionalizo estas practicas sistematica-
mente a través de la policia, que sobre todo en los afios 80 del siglo XX arremetio
brutalmente contra cualquier manifestacion que no cumpliera con los preceptos
heterosexistas que propagaba esta institucion, y, a través de ella, el estado. Encar-
celamientos injustificados, humillaciones, violencia fisica y hasta tortura, fueron
pan de cada dia para homosexuales, travestis y transexuales durante este nefasto
capitulo de la historia ecuatoriana reciente (Cabral, 2017). La consecucion de
disculpas publicas y la indemnizacion por parte del estado constituyen una lucha
larga y dificil, en la que las compaiieras trans no pueden ser dejadas solas.

Un notable apoyo a la defensa de los derechos y de la integridad de las trans
se ha cristalizado en la «Patrulla Legal», una organizacion privada de abogadas/
osy activistas, liderados por Eli Vasquez, que desde 2002, entre otras actividades,
patrulla calles de Quito en funcion de frenar la violencia homo y transfébica. Los
esfuerzos de Vasquez, desde lo que ella misma define como «activismo judicial»,
han surtido ya notables frutos, como la redaccion de la «Ley antidiscriminaciony,
que culmind en el sistema antidiscriminatorio plasmado en la Constitucion vigente
desde 2008 en el Ecuador. Igualmente, esta Constitucion contiene el proyecto de
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reformas al codigo penal redactado también por Vasquez, que tipifica crimenes
de odio por identidad de género (Lind & Argiiello, 2009).

(Qué podemos hacer desde la academia, para aprender y apoyar a las y los
activistas en las causas que consideramos justas? Definitivamente no poco, y
definitivamente mas de lo que se ha hecho. Como cientistas sociales y estudiosxs
del pasado, podemos comenzar por revisar las lecturas de la historiografia tradi-
cional sobre el pasado, y desenmascarar sus intenciones ideoldgicas tendientes a
convencernos de un pasado binario, heteronormativo y violentamente patriarcal.
Los principales ambitos donde podemos actuar desde la academia son la educacion
y los espacios culturales. Aulas, museos, foros, talleres, exposiciones, etc., son
importantes plataformas de discusion y apertura a nuevos argumentos y nuevas
visiones sobre el pasado y presente.

En este sentido, es un importante avance que el Museo Nacional del Ecuador
(MUNA) apoyara la realizacion de la exposicion temporal DIVERS[]S (Ugalde
& Benavides, 2019, 2023), y que posteriormente haya incorporado algunos de
esos elementos a su exposicion permanente. Esta exposicion, que se desprende
de nuestros mencionados proyectos de investigacion (ver agradecimientos),
mostré las posibilidades alternativas de lectura de los cuerpos en arcilla, y tema-
tizo la existencia de elementos iconograficos que apuntan a la posibilidad de un
entendimiento no-binario de las relaciones e identidades sexo-genéricas. Con
las piezas originales de la reserva del MUNA contrastadas desde esta vision, se
volviod palpable para los visitantes que esta posibilidad debe ser considerada.

Creemos firmemente que la apertura mental hacia un pasado no binario y no
forzosamente heteronormativo, constituye un importante paso hacia la superacion
del miedo y la ignorancia, que sin duda son parte de los moviles de la violencia.
Casos como los brutales asesinatos tanto del joven activista Samuel Chambers,
que fue descuartizado en 2017 en Quito (provincia de Pichincha), como los de
Javier Viteri y Edwin Benalcéazar, ambos en el 2020, el primero en Arenillas
(provincia de El Oro) apufialado 89 veces en su departamento, y el segundo en
Ibarra (provincia de Imbabura), golpeado hasta la muerte también en su domi-
cilio, muestran como la despenalizacion no ha terminado con el problema de la
discriminacion, y que crimenes de odio como los citados siguen ddndose sin ser
resueltos por la justicia. Sus aspectos androginos, sus faltas de determinacion
binaria o la simple expresion publica de su homosexualidad, desemboc6 en el
odio y la inhumana violencia de sus asesinos. Y este panorama no es exclusivo
al Ecuador, pues en todo el continente persiste la represion, siendo América
Latina una de las regiones con el mayor niimero de crimenes de odio basados
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en la homofobia y vejaciones brutales, especialmente a personas transgénero, que
frecuentemente quedan en la impunidad (Bravo, 2018; Constant, 2017; Figari,
2010, p. 232).

CONCLUSION

Sin duda, la academia y la arqueologia en particular, pueden ofrecer aportes al
activismo LGBTI+, que, si bien no son tan inmediatos y palpables como, por
ejemplo, las patrullas legales, podrian alcanzar una importante profundidad
a nivel de pensamiento y racionalidad. Muchos de los argumentos de grupos
fundamentalistas que atacan aquello a lo que denominan ideologia de género,
se basan en una presunta naturalidad, en un supuesto «siempre ha sido asi». Por
ejemplo, como ha resumido Viteri (2020, p. 36), el ya mencionado movimiento
«Con mis hijos no te metas Ecuador» movilizo a la gente argumentando que la
familia nuclear heterosexual es el soporte de la sociedad, y que la familia natural
es la que esta conformada por hombre y mujer. El mostrar que estas afirmaciones
no responden ni a una verdad eterna o histdrica, sino a una de varias posibles
formas de entender a la sociedad y las relaciones sociales de poder, puede ayudar
arelativizar la vision extremista de los adeptos.

De ninguna manera proponemos nuestras lecturas como las mejores o inicas
posibles para las antiguas narrativas, graficas, visuales, e historicas. Pero nos
abren la puerta a aproximarnos desde multiples visiones a estas narrativas, y nos
dejan sospechar que la lectura oficial esta notablemente despistada, y que tiene
menos que ver con los conceptos descritos y la evidencia arqueologica que con la
proyeccion de poder que nuestra sociedad ha hecho, y busca continuar haciendo,
sobre estos elementos.

Por ello, creemos que nuevas lecturas, tanto de las circunstancias sociales de
los cumbi camayocs como de las figurillas, y de otros elementos queer ances-
trales, pueden ofrecernos mas informacion y conocimiento cuando respetamos
sus formas autoctonas y distintas (a nuestra manera occidental) de definir sus
sexualidades e identidades de género. Al menos pareciera indicar un camino mas
abierto para entender lo humano y que se conecta con formas antipatriarcales y
antisexistas que buscan, especialmente desde 1997 cuando se obtuvo la despena-
lizacion de la homosexualidad, maneras mas auténticas de ser quienes queremos
ser y posiblemente siempre hemos sido.
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Porque como bien dice La Agrado, en la obra filmica de Pedro Almodovar
(1999), Todo sobre mi madre, «cuesta mucho ser auténtica..., y porque una es
mas auténtica cuanto mas se parece a lo que ha sofiado de si misma.»
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NORMAS EDITORIALES Y ETICAS

A. Politica editorial y normas de presentacion
POLITICA EDITORIAL

1.

La revista Anthropologica del Departamento de Ciencias Sociales publica originales inéditos
que presentan y discuten los resultados de investigacion empiricas y teoricas recientes dentro
de la antropologia y disciplinas afines en el ambito nacional peruano e internacional, con
énfasis en la region andina y amazonica. Publica ademas resefias, también inéditas, de libros,
de trabajos audiovisuales, de revistas y otros que aporten al conocimiento etnografico de estas
regiones, a la comprension de sus problemas y al desarrollo de la disciplina antropoldgica.
Desde el ntimero 40, correspondiente al primer semestre de 2018, se podra publicar un maximo
de una traduccion de articulos previamente publicados en idiomas diferentes del castellano.
La Pontificia Universidad Catdlica del Pert publica Anthropologica en version impresa y en
la pagina web https://revistas.pucp.edu.pe/index.php/anthropologica/. Los autores no reciben
pago por los textos publicados y Anthropologica no cobra por la publicacion de los mismos.
Se aceptan propuestas en espaiiol, portugués e inglés. Una vez aprobada la publicacion, el/la
autor o autores deberan encargarse de su traduccion al espaiol para la publicacion en espafiol.
En ninglin caso se aceptara propuestas presentadas simultdneamente a otra publicacion.

La extension de los originales de articulos debera estar alrededor de 8000 palabras, sin contar
resumenes, referencias ni tablas. La extension de las resefnas debera ser de alrededor de 1000
palabras.

La responsabilidad final de aceptar o rechazar un texto, siempre con base en la decision de
los dictamenes an6nimos correspondientes, es de la direccion de la revista. La direccion de la
revista puede rechazar textos, previo incluso al proceso de dictamen, si considera que estos
incumplen las normas minimas de calidad, redaccion o tematica.

En caso de plagio, la direccion de la revista podria considerar la opcion de hacer piblica la
situacion.

Asimismo, los autores deben asegurarse de seguir las normas éticas de la investigacion
antropoldgica y consignarlo en sus articulos. Toda fotografia debera contar también con la
autorizacion de publicacion del fotografiado y del fotografo.

Los autores se comprometen a seguir las normas editoriales y €ticas establecidas para el buen
funcionamiento de la publicacion.

NORMAS DE PRESENTACION

1.

Toda propuesta debera presentarse en Times New Roman 12, a dos espacios, en tamafio A4,
con margenes de 2,5 x 2,5 y debera regirse por el formato de citado APA 6.
Los trabajos se presentaran en documento Word registrandose como usuario autor en https://
revistas.pucp.edu.pe/index.php/anthropologica. Las consultas podran hacerse a anthropo@
pucp.pe
Se enviaran tres documentos de Word separados:
3.1. El primero corresponde al trabajo (articulo o resefia) presentado

En el caso de un articulo debera incluir:

a. Titulo en espafiol e inglés

b. Resumen en espafiol y abstract en inglés

c. Palabras clave en espaiiol e inglés. Se presentaran al final del resumen.

d. El cuerpo del articulo completo
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10.

11.
12.

En el caso de una resefia debera incluir:
a. Lareferencia bibliografica completa del libro resefiado, autor, titulo, editorial, afio de
publicacidn, lugar, nimero de paginas
b. El cuerpo de la resefia completo
3.2. El segundo documento corresponde a las sefias del autor. Debera incluir:

a. Titulo

b. Nombre y apellido de cada uno de los autores tal y como firman todos sus escritos
académicos

c. Adscripcion laboral

d. Ciudad de la institucién

e. Correo electronico

f. Teléfono

g. Unaresefia biografica de cada uno de los autores de 200 palabras indicando sus tlltimos

grados académicos e institucion donde se obtuvieron, la filiacion institucional actual,
areas de interés principal, y dos o tres referencias bibliograficas de su produccion
reciente.

3.3. En el tercer documento debera incluir todo otro material que forme parte del articulo:
imagenes, tablas, graficos, con titulo, fuente indicada al pie, e indicando con precision su
ubicacién exacta en el texto.

Como se ha mencionado, toda propuesta debera incluir titulos, resimenes y palabras clave

en espafiol y en inglés. La extension de los originales de articulos, como se mencion6

anteriormente, debera estar alrededor de 8000 palabras, sin contar resumenes, referencias ni
tablas. La extension de las resefias debera ser de alrededor de 1000 palabras.

Toda propuesta de publicacion de la traduccion de un trabajo ya publicado deberd incluir la

referencia completa a la publicacion original.

El resumen de los articulos tendra alrededor de 150 palabras y debera consignar objetivo o

proposito, método, principales hallazgos y conclusiones principales. Las resefias tendran un

resumen de 75 palabras destacando el argumento central del resefiador. Las traducciones de
articulos publicados incluiran una presentacion destacando la relevancia y pertinencia de la
publicacion.

Todo envio debera estar acompafiado por:

a. Una resefa biografica del autor de 200 palabras indicando la afiliacién profesional y
académica, sus temas o intereses de investigacion y sus publicaciones mas recientes.

b. Una declaracién de contar con las autorizaciones de difusién académica libre de todo
material (informacién, imagen y sonido) contenido en el articulo, y copia de la autorizacion
en caso de tratarse de material publicado.

El titulo debera evitar siglas y acronimos. Debe ser explicativo, recoger la esencia del trabajo

y tener doce palabras o menos.

Deberan incluirse palabras clave que describan, en cinco palabras, el contenido del trabajo

para su inclusion en los indices nacionales o internacionales.

Las notas iran en Times New Roman 11, numeradas correlativamente y ubicadas a pie

de pagina. La numeracion de las notas, tanto en el texto como a pie de pagina, debe ir en

numeros superindices. Las llamadas de nota en el texto deben colocarse después del signo de
puntuacion, en los casos que asi se requiera.

Afiadir direcciones web o nimeros DOI para las referencias donde ha sido posible.

Los manuscritos que se citan en el articulo deben indicarse en orden cronoldgico antes de la

bibliografia. Debera precisarse el titulo completo o, si no se tiene, las primeras palabras del

documento citado, indicando autor (de conocerse), fecha cierta o probable.
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B. Normas y procesos de evaluacion

NORMAS DE EVALUACION

1. Los articulos se someten a evaluacion andnima (ciega) de dos especialistas externos al
Departamento y Facultad de Ciencias Sociales nacionales o internacionales en el tema. En
caso de discrepancia, uno tercero dirimira.

2. Las reseflas son sometidas a evaluacion andonima de un especialista en el campo
correspondiente.

Las propuestas de traducciones de articulos ya publicados seran sometidas a evaluacion del
comité asesor de la revista.

4. Los articulos seran evaluados de acuerdo a los siguientes criterios: originalidad y calidad
de los aportes al conocimiento empirico y tedrico, actualidad y pertinencia del tema y su
tratamiento, calidad y pertinencia de las referencias bibliograficas, claridad y coherencia,
adecuada organizacion interna, adecuada elaboracion de los resumenes y pertinencia del
titulo.

5. Las resefias seran seleccionadas por el equipo editorial en funcion de su calidad, originalidad
y actualidad de la evaluacion de las limitaciones y aportes de la obra resefiada, asi como de su
coherencia interna y sometida a un evaluador externo.

6. Como se menciond anteriormente, la direccion de la revista puede rechazar textos, previo
incluso al proceso de dictamen, si considera que estos incumplen las normas minimas de
calidad, redaccion o tematica.

PROCESOS DE EVALUACION

Enprimer lugar, se realiza una seleccion inicial a cargo de los equipos editoriales de Anthropologica,
donde, como se menciond, las propuestas son sometidas a arbitraje ciego doble en el caso de
articulos y simple en el caso de resefias por pares nacionales e internacionales en el tema, externos
al Departamento de Ciencias Sociales de la PUCP.

La primera revision comprueba la pertinencia de la tematica en nuestra revista, garantiza un
minimo de calidad y el cumplimiento de los aspectos formales de los articulos (extension, resumen
y abstract, descripcion de metodologia y consideraciones éticas, y otros de modo que se ajuste a
la politica editorial y normas de presentacion propuestas por la revista).

La segunda revision, también ya mencionada, es ciega por pares, doble para articulos inéditos y
simple para reseflas, y se ajusta a los criterios de la Guia de Evaluacion de articulos o de resefias
y al juicio experto de los evaluadores. En caso de desacuerdo entre evaluadores se recurre a un
tercer par experto para dirimir la calidad y/o pertinencia de la publicacion. Las propuestas de
traducciones de articulos publicados son evaluadas por el comité asesor de la revista.

Puede descargar el formulario de revision para articulos, traducciones y resefias bibliograficas en
https://revistas.pucp.edu.pe/index.php/anthropologica/normas_evaluacion .

C. Normas éticas

Anthropologica del Departamento de Ciencias Sociales publica originales e inéditos en el campo
de la antropologia y afines, en la modalidad impresa y virtual, y no cobra ningtn tipo de cargo por
envio o procesamiento de articulos.

En términos se rige por el conjunto de sus Normas editoriales y éticas de las que forma parte
este acapite, y se orienta por los codigos de ética de la investigacion social y antropologica, asi
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como por las normas del Estatuto de la PUCP y las leyes del Pert. Anthropologica se adhiera a
Declaracion de San Francisco sobre la evaluacion de la investigacion.

A continuacion se describen aspectos importantes de los lineamientos que rigen el comportamiento
ético de todos quienes participan en el proceso de elaboracion de la publicacion Anthropologica
del Departamento de Ciencias Sociales: desde los autores y autoras, los pares evaluadores, el
comité internacional y editores invitados, hasta la propia institucion representada por la directora,
editores, y el consejo editorial.

Derechos de autor, reconocimiento y plagio

El envio de un escrito para su publicacion en Anthropologica supone que el mismo es un trabajo
original de los autores que lo firman, solo de ellos, y que es completamente inédito. Uno de
coautores debe asegurarse de incluir en el envio a todos los autores y sus correos electronicos; asi
como de que todos los coautores hayan visto el manuscrito en su version final y estan de acuerdo
con su publicacion.

La colaboracion de otros individuos que hayan contribuido de alguna manera en el manuscrito
también debe ser reconocida.

El editor y la revista respetan los derechos legales de autor descritos en Politicas de derechos y
acceso abierto. Busca activamente evitar difamacion y plagio por lo que, si fueran identificados,
motivara el rechazo del escrito y se considerara denunciarlos a los érganos competentes. Un texto
copiado de otro autor que aparezca en el escrito como propio del autor serd considerado plagio.

Anthropologica busca también evitar causar dafio a las personas a las que se puedan referir los
articulos, por lo cual de preverse efecto dafiino a las personas e instituciones se procedera a
suspender su publicacion.

Los autores, también deberan respetar y reconocer los derechos intelectuales, culturales, a
la privacidad y bienestar de las personas implicadas en su investigacion por lo cual deberan
asegurarse de contar con la autorizacion libre e informada de las personas tanto para participar en
la investigacion como para el uso y difusion cientifica y académica de la informacion, asi como
del sonido e imagenes recabadas.

Los autores se aseguraran de contar también con la autorizacion correspondiente para la
publicacion de material previamente publicado o de propiedad de terceros. Se aseguraran de
incluir el reconocimiento de autores y fuentes, asi como la referencia correspondiente tanto si
se trata de ideas referidas o citadas en otras publicaciones, como de imagenes u otros materiales,
y consignarlos en su escrito de modo que los editores puedan incluirlas correctamente en la
publicacion.

Decision de publicacion

El editor decide cuales de los escritos presentados a la revista seran publicados y basa la decision
en la politica editorial y normas de presentacion de la revista, asi como en la recomendacion de los
evaluadores y editores invitados seglin las normas y procesos de evaluacion, y en algunos casos,
en la opinion de los miembros de los comités editoriales sobre la calidad cientifica y académica,

los aportes empiricos, tedricos y originalidad, y sobre la pertinencia del articulo a la investigacion
antropolodgica con foco en la region andina y amazonica.

Conflictos de interés

Durante el proceso de elaboracion de la publicacion, la informacion, ideas y materiales contenida
en el escrito no podran ser utilizadas para provecho personal por ninguna persona que tenga
acceso ellos, a menos que cuente con el permiso explicito del autor o autora.
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Los autores deben sefialar claramente las fuentes de financiamiento de la investigacion de la
que da cuenta el manuscrito, y sefialar claramente sobre todo aquella que pueda influir en la
interpretacion de datos o en la discusion del manuscrito.

Los arbitros no deben revisar manuscritos cuyos autores logren identifican con los que tengan
conflictos de interés debido a relaciones de coautoria, amistad, rivalidad o ningln otro tipo de
relacion con el autor, autores o instituciones que se relacionen con los manuscritos.

Confidencialidad

Ni el editor ni ningin miembro del comité editorial o participante en el proceso de elaboracion de la
publicacion pueden entregar informacion sobre los trabajos recibidos a individuos o instituciones
que no sean el autor, los miembros de los comités editoriales o a los potenciales evaluadores o
evaluadoras, a quienes sin embargo no se revelara la identidad de los autores o autoras. Tampoco
se entregara a los autores o autoras informacion alguna sobre la identidad de los evaluadores o
evaluadoras.

Los autores conservaran en el anonimato y la confidencialidad de los participantes de la
investigacion y de la informacion segun acuerden con ellos.
Correccion de errores en los manuscritos

Cuando un autor descubre un error grave en su manuscrito, es su deber notificar al editor
oportunamente. Asi como ayudar al editor en la rectificacion de dicho error.

Arbitraje
El proceso de arbitraje tiene dos fines: ayudar al editor a tomar una decision respecto a la

publicacion del manuscrito enviado a la revista y colaborar a los autores para que mejoren la
calidad de sus escritos.

Todo arbitro que no se sienta capacitado para revisar el manuscrito asignado o que se sienta
incapacitado para revisar el manuscrito a tiempo, tiene el deber de notificar esto al editor y
excusarse del proceso de revision y arbitraje.

Los arbitrajes deben realizarse de manera imparcial. No deben contener ninguna critica personal
a los autores, y deben expresar con claridad y de manera fundada sus observaciones, comentarios
y opiniones respecto al manuscrito.

Los arbitros deben identificar obras u afirmaciones usadas en el manuscrito cuyo origen no haya
sido reconocido. Si el arbitro descubre que el manuscrito tiene similitudes esenciales con otras
obras, debe comunicarselo al editor.

Para la ejecucion de sus procesos editoriales dentro del marco de las buenas practicas académicas,
la revista Anthropologica ha tomado como referencia los lineamientos establecidos en los
siguientes documentos:

Reglamento del Comité de Etica de la Investigacion de la Pontificia Universidad Catolica del Perti

Comité de Etica para la Investigacion con Seres Humanos y Animales. Reglamento
Declaracién de Principios para la Integridad de la Investigacion - CONCYTEC

Declaraciéon de San Francisco sobre la Evaluacién de la Investigacion

American Anthropological Association Statement of Ethics
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D. Politica de derechos y acceso abierto

POLITICA DE DERECHOS

Los autores que publican en esta revista estan de acuerdo con los siguientes términos:

1. Los autores conservan los derechos de autor y garantizan a la revista el derecho de ser la
primera publicacion del trabajo al igual que licenciado bajo una Creative Commons Attribution
License que permite a otros compartir el trabajo con un reconocimiento de la autoria del
trabajo y la publicacion inicial en esta revista.

2. Los autores pueden establecer por separado acuerdos adicionales para la distribucion
no exclusiva de la version de la obra publicada en la revista (por ejemplo, situarlo en un
repositorio institucional o publicarlo en un libro), con un reconocimiento de su publicacion
inicial en esta revista.

3. Se permite y se anima a los autores a difundir sus trabajos electronicamente (por ejemplo,
en repositorios institucionales o en su propio sitio web) antes y durante el proceso de envio,
ya que puede dar lugar a intercambios productivos, asi como a una citacion mas temprana y
mayor de los trabajos publicados (Véase The Effect of Open Access, en inglés).

4. Anthropologica se reserva el derecho de corregir la redaccion de todo material y someterlo
a correccion de estilo cuando asi lo considere oportuno, y con estricto respeto del trabajo de
autor, a fin de: a) homologar criterios y b) despejar dudas o confusiones originadas por el
estilo.

5. La publicacion de un material supone la cesién patrimonial del mismo y el permiso de
divulgacion que los alcances electronicos facilitan hoy, siempre en respeto de los derechos
morales de los autores. En caso de que el autor desee divulgar su trabajo publicado en
Anthropologica con propositos académicos o cientificos, por otro medio y gratuitamente,
debera hacerlo sefalando la fecha y el lugar donde aparecio originalmente, y pasados al
menos cuatro meses después de su publicacion en la revista.

6. En caso de plagio, la direccion de la revista podria considerar la opcién de hacer publica la
situacion.

POLITICAS DE ACCESO ABIERTO

Anthropologica publica originales e inéditos en la modalidad acceso abierto, disponibles para
consulta de manera gratuita desde el primer nimero de la revista.

Anthropologica no cobra ningun tipo de cargo por envio o procesamiento de articulos.

El autor/los coautores consienten que la PUCP publique la revista Anthropologica de su titularidad
(en la cual se incluye su «articuloy), bajo la Licencia Creative Commons Atribucion-NoComercial
4.0 Internacional (CC BY-NC 4.0), la cual permite que terceros la reproduzcan, distribuyan,
transformen y redistribuyan las obras derivadas bajo las condiciones que deseen, siempre que sea
reconocida la autoria de la creacion original y el uso no persiga fines comerciales.

El autor/los coautores conservan los derechos de autor sobre el articulo.

En caso que el autor/los coautores deseen reeditar el articulo aceptado, deben comprometerse a
consignar la fecha en la cual se publico originalmente en Anthropologica, asi como a notificar al
editor de la revista acerca de esta reedicion.
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