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RESUMEN

Por medio de testimonios individuales de algunos miembros de las iglesias cristianas indigenas wichis que
hemos registrado en el terreno, asi como de la informacién comparativa proveniente de la literatura etnografica,
el articulo intenta reflexionar sobre el contenido de los relatos de conversion e intenta comprender su funcién
individual y social. En particular, se procura presentar y discutir la practica de “dar testimonio” en el culto y a la
vez resaltar algunos de los conceptos y principios ligados a la experiencia indigena de conversion al cristianismo.

ABSTRACT

By analysing both concrete individual testimony of the members of the Wichi indigenous Christian churches and
comparative information in the ethnographic literature, we propose to reflect on the content of the conversion
stories and try to understand their individual and social function. In particular, we aim to present and discuss
the practice of “giving testimony” in the cult and also highlight some of the concepts and principles that concern

Gran Chaco.
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the indigenous experience of conversion to Christianity.

INTRODUCCION

La intencion del presente trabajo es presentar
y analizar los testimonios de las experiencias
individuales de conversion de los miembros de una
iglesia cristiana entre los wichis' de Mision Nueva

! Anteriormente denominados “matacos”, los wichis son
una de las poblaciones indigenas del Gran Chaco que
junto a los makas, los chorotes y los nivaklés forman
parte de la familia lingiiistica mataco-maka (Fabre
2005). Los wichis fueron clasificados tradicionalmente
como un conjunto de unidades sociales semi-nomades
de “cazadores y recolectores” (Braunstein 1976,
1978/79; Califano y Dasso 1999). Actualmente, cerca
de 50.000 wichis viven en las provincias de Salta,
Chaco y Formosa de la Republica Argentina, como
en la parte meridional de Bolivia. A grandes rasgos,
el término “wichi” significa “gente” y a la vez opera
actualmente como etnénimo para la definicién étnica
o identitaria de este conjunto humano, desplegado
en una red de comunidades, principalmente rurales y
periurbanas, que manifiestan diferencias y variaciones
regionales contiguas y constantes entre si, al punto
de que algunos autores hablan de la existencia de
una “cadena” lingiiistica y cultural (Braunstein 2006;
Braunstein y Garcia 1996).
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Pompeya (Chaco) que hemos registrado en el
terreno®. Queremos reflexionar sobre el contenido
de la narracion e intentar comprender la funcion
individual y social que cumple la misma, sobre
todo en el actual contexto ritual. La finalidad de
este trabajo es entonces bosquejar las nociones y
las conductas que los mismos miembros indigenas
del culto manifiestan como importantes en su
experiencia del cristianismo, y que posiblemente
orientan buena parte de la dindmica de conversion:
“Las personas que se convierten asimilan la fe en
las categorias relevantes para ellos, no en aquellas
dadas por el patrocinador” (Rambo 1993:20).
Se trata, pues, de preguntarnos qué significa
convertirse hoy en dia para los wichis, considerando
la experiencia indigena del cristianismo como
una parte mas del mas amplio contexto socio-

2 El trabajo de campo etnografico ha sido realizado en
diversos parajes wichis de Misiéon Nueva Pompeya
(Chaco, Argentina) en viajes realizados en 2010, 2013
y 2014, en el marco de una investigacion doctoral.
Actualmente, la investigacion continua en el marco de
un proyecto PICT.
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cosmologico en el marco del cual esta religion es
clasificada, modelada y vivida (Vilaca y Wright
2009).

La sociedad wichi, en efecto, ha vivido y sigue
viviendo una situacién de transicion caracterizada
por la alteracion del sistema socio-econdmico y
socio-religioso que se produjo con la colonizacion
y las diferentes oleadas de evangelizacion. Excede
el objetivo de este trabajo un analisis extenso del
proceso de cambio social y religioso de los pueblos
chaquefios®, pero nos limitamos a sefialar que en
las ultimas décadas la masiva presencia de iglesias
cristianas, sobre todo las de afiliacion evangélica
y pentecostal,
conversiones, estan redefiniendo la religiosidad

asi como las consecuentes
nativay causando diversos ajustes en las creencias,
el ethos compartido y también las practicas
sociales. En consecuencia, la institucion nativa del
shamanismo entr6 en una crisis profunda y, hoy en
dia, la gestion de la relacion con lo sobrenatural,
la manipulacion de las formas de poder y la
posibilidad de hacer eficaz un conocimiento o una
vocacion suceden principalmente en el contexto
de una iglesia enmarcada en el horizonte cristiano.
Lo que puede observarse en estas circunstancias
es un contexto de contacto cultural de cambio
manifiesto y enfrentamiento con la alteridad, en el
cual “el sistema ético se convierte en el espacio
del didlogo entre los garantes sobrenaturales de
los diversos codigos éticos” (Gutiérrez Estévez
et al. eds. 1992:221). Buena parte de la literatura
etnografica sobre los wichis ha destacado ya como
enfrentan la compleja relacion con la alteridad
poniendo en juego estrategias y mecanismos
que evidencian su capacidad de asimilacion y
transformacion de lo ajeno en propio. Este proceso
es descripto en varios ambitos, como por ejemplo la
cultura material (Montani 2017b) o las dinamicas

3 Para un analisis del cambio socio-econémico entre los
indigenas chaquefios véase, por ejemplo, Arenas (2003).
Para un panorama mas amplio sobre la evangelizacion
entre los pueblos chaqueios, ver Ceriani Cernadas ed.
(2017). Para una descripcion histérica de las misiones
catolicas y anglicanas entre los wichis y su relacion
con la religiosidad tradicional véanse, por ejemplo, los
trabajos de Dasso (1999); Franceschi y Dasso (2010);
Montani (2015; 2017a), o Palmer (2005).
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de parentesco (Barua 2007; Palmer 2005). Con
respecto al d&mbito religioso, y en particular a la
relacién entre shamanismo y cristianismo, se ha
resaltado la “apropiacion” como la capacidad
de “adaptar lo ajeno a la propia cosmovision,
reconfigurarlo y despojarlo de sus dadores
originarios” (Dasso 1999:350), permitiendo asi la
creacion de un cristianismo wichi. Otros autores
han utilizado términos como “incorporacion”,
“reinterpretacion” y “recreacion” hablando de las
relaciones entre oralidad y escritura, o del impacto
de los relatos biblicos en la cultura nativa (Arenas
1992; Califano 1986, 1999b; Messineo 1991;
Wright 1983).

Para los wichis, el desafio pareceria ser entonces
convertir a sus propias categorias aquello que
se les presenta como ajeno o desconocido,
volviéndolo factible de ser apropiado y conocido.
De este modo, los wichis parecen siempre estar
en busqueda de nuevas formas de “poder” para
fortalecer su propia husek (o buena voluntad)*.
En principio, este aspecto también parece surgir
del analisis de los testimonios y de las reflexiones
indigenas sobre las experiencias de conversion
que hemos recopilado en Mision Nueva Pompeya.
Cabe aclarar en este punto que las narraciones a
las cuales nos referimos han sido registradas en
diferentes contextos comunicativos: durante las
entrevistas en las casas y también en el contexto
publico y ceremonial de los cultos cristianos
indigenas a los cuales hemos asistido’. La
recopilacion de este material estuvo acompafiada
por la participacion en rituales y la observacion
participante. Se ha trabajado, asimismo, con fieles
de distintas iglesias nativas®, asi también como con

4 Sobre el “husek” y su traduccion como ‘“buena
voluntad”, “alma”, etc. véase Palmer (1994, 2005).

5 Para los contextos comunicativos familiar, colectivo
y propiamente antropolégico, véase Messineo (1991);
Franceschi y Dasso (2010).

¢ En particular, hemos trabajado con las siguientes
iglesias indigenas: la Iglesia anglicana del Pueblo, la
Iglesia anglicana del paraje Pozo del Toba, la Iglesia
unida de Barrio Wichi, la Iglesia unida del paraje Pozo
del Sapo (Barrio Labranza), la Iglesia unida del paraje
Francisco Supaz, la Iglesia unida del paraje Polenom y
la Iglesia del paraje Dos Viviendas, la Iglesia anglicana
y la Iglesia unida de Nueva Poblacion.
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informantes que son oficiantes del culto, fieles o
bien asistentes de distintos cargos, roles sociales,
géneros y generaciones.

EL CONTEXTO: MISION NUEVA
POMPEYA

Mision Nueva Pompeya esta ubicada en la
provincia argentina de Chaco cerca del antiguo
curso del rio Bermejo, en el departamento
General Giiemes. Segun el tltimo censo nacional
disponible (censo 2010), el municipio posee
alrededor de 4.500 habitantes y esta poblado
tanto por indigenas como por una conspicua
comunidad de criollos y pobladores no indigenas,
comerciantes y funcionarios nacionales. Los
wichis viven o en la periferia del pueblo o bien
en “parajes”, es decir comunidades formadas
enteramente por aborigenes. Los parajes estan
distribuidos en el territorio en un radio de hasta
15 km a partir del ntcleo central del pueblo y se
configuran como porciones de tierra de perimetro
regular donde los wichi se establecen en familias
extensas o nucleos residenciales cercanos
(Franceschi y Dasso 2010:71). Las poblaciones
originarias se hallan en contacto continuo con el
cristianismo desde principios del siglo XX, cuando
se establece en la zona la mision franciscana.
Hoy el panorama religioso de la comunidad es
complejo y variable, puesto que alli conviven
varias confesiones cristianas: la Iglesia catdlica
y la anglicana han sido histéricamente las mas
importantes, mientras que las evangélicas (por ej.
la Iglesia unida), las pentecostales y los testigos de
Jehova han adquirido progresiva importancia en
los ultimos anos. Actualmente, casi cada familia
extensa en casi cada paraje y barrio indigena tiene
y administra su propia iglesia.

En 1900 se funda oficialmente la mision catdlica
por parte de los franciscanos del convento de
San Diego (Salta) con autorizacion del gobierno
nacional, que les concede una superficie de
alrededor de 20.000 hectareas (Beck 1994)".

" Los hechos historicos de esta fundacion se encuentran
detallados en las memorias escritas por los propios
franciscanos involucrados: ver p. ej. Gobelli (1912/14)
y otros recopilados en Teruel (1995). Para un analisis
historiografico, véanse Beck (1994) y Giordano (2003).
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En 1949 los franciscanos abandonan la mision
y solo en 1969 vuelven a estar presentes en la
zona los catdlicos con la llegada de la religiosa
Guillermina Hagen. Sin embargo, esta monja deja
de lado las tareas espirituales para hacerse cargo
de problemadticas mas concretas como salud y
trabajo. En particular, coordina la Cooperativa
de trabajo indigena de Mision Nueva Pompeya,
cuya experiencia termina violentamente por
intervencion del gobierno nacional y provincial
a inicios de la década de 1970 (Rodriguez 1975).
Desde 1979, la catequesis catolica ha sido llevada
a cabo por los Hermanos Maristas, los cuales
todavia hoy trabajan en la misién y son referentes
sobre todo en materia de educacion. Desde el afio
2012 trabajan asimismo en la zona las Hermanas
Lauritas, una congregacion de monjas colombiana.
Es importante sefialar, de igual modo, que en 1996
la propiedad del antiguo territorio franciscano fue
donada a la comunidad wichi, organizada como
asociacion civil.

Por lo que se refiere a la presencia protestante,
en 1969 se funda la primera iglesia anglicana en
el paraje Pozo del Toba, dentro del territorio de
la antigua mision®. Es interesante notar como,
en los recuerdos y las narraciones de los wichis
de Mision Nueva Pompeya, existe una suerte
de epopeya de busqueda voluntaria que llevo
a algunas familias hacia la Iglesia anglicana
(Franceschi y Dasso 2010). Sobre todo nos
interesa resaltar la forma en que, para algunos
de los habitantes de Pompeya acostumbrados al
cristianismo por los franciscanos, este pasaje del
catolicismo al anglicanismo fue percibido casi
como una continuidad necesaria: “Yo soy de
aca de Pompeya... antes yo era catolico, mi papa
era catolico y de los curas... de franciscanos...”
(Pascual, pastor de una iglesia anglicana, 2010).
Del mismo modo, Dionisio afirmé que, luego de
que se retirase el ultimo franciscano, tanto ¢l como
otros se hicieron anglicanos para poder seguir
con la religion cristiana, “porque ya estadbamos
acostumbrados y no queriamos quedar sin”

Asimismo, hay disponible un andlisis etnohistorico en
Franceschi y Dasso (2010).

8 Hoy en dia, las iglesias anglicanas son cuatro.
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(Dionisio, diacono de una iglesia anglicana, 2010).
Empezamos a percibir asi que la conversion no
implica convertirse por Unica vez al cristianismo,
sino que se trata mas bien de un proceso que supone
un ciclo dinamico de “reconversiones” sucesivas a
diferentes iglesias cristianas’.

Inicialmente, la adhesion al cristianismo parecia
darse por motivaciones principalmente materiales,
como proteccion, recursos economicos, trabajo,
etc. (Palmer 2005:34; Tommasini 1937:156).
Luego, en algin momento, con el prologando
proceso de difusiony exposicion alanuevareligion,
se pueden rastrear en los relatos individuales de
conversion otras motivaciones mas complejas, que
nos permiten dirigir la atencion a ciertos cambios
en la estructura espiritual y cosmoldgica y que
involucran mayormente a algln tipo de potencia
sobrenatural. Por ejemplo, en algunos casos, la
adhesion religiosa se daba por la potencia que
los misioneros demostraban en curaciones de

enfermedades concebidas como incurables
mayormente, como es esperable, aquellas debidas
al contacto (Dasso 2012; Montani 2015).

Un factor importante que influy6 y probablemente
haya acelerado el proceso de incorporacion y
apropiacion de las estructuras y fuentes de poder
cristianas fuelapropiamodalidad de evangelizacion
anglicana, la cual se fund6 principalmente en dos
instancias: en primer lugar, en la traduccion al
idioma wichi de la Biblia y la consecuente obra de
alfabetizacion; en segundo lugar, en la formacion
de pastores indigenas para difundir la palabra
y celebrar el culto (Califano 1999b; Montani
2015). Asi lo relata un pastor wichi de Mision
Nueva Pompeya: “[...] y después los aborigenes
ensefaban a los misioneros el idioma de los wichi
[...] y los misioneros ensefiaban el castellano a los
aborigenes... y los misioneros andaban siempre
junto con los aborigenes [...] y después entienden
como es el idioma y después empiezan a hacer la
Biblia...” (Pascual 2010).

° Hablando del contexto brasilefio, escribe Oscar
Calavia Séez: “La conversion pertenece a la experiencia
religiosa comun de un pueblo ‘inconstante’, que
dificilmente la aisla de otras conversiones que vienen
antes o después, aunque ciertamente le otorgue un papel
singular” (Calavia Séez 2000:6).
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Incluso entablando una fuerte disputa de poder
contra las practicas shamanicas (Dasso 2012;
Montani 2015), y a pesar de la ideologia que
subyace a la propia labor de traduccion (Montani
2017) e incluso teniendo en cuenta las complejas
relaciones politico-econdmicas que marcan la
historia del contacto, estos aspectos han otorgado
un acceso mas directo y menos mediatizado al
texto religioso y al objeto-libro como fuentes de
poder. Esto parece haber permitido una labor de
reinterpretacion 'y apropiacion ético-religiosa
nativa mayor ain que la mantenida previamente
con el catolicismo'’.

TESTIMONIOSY CONVERSIONES:
EJEMPLOS ETNOGRAFICOS

En todos los cultos protestantes, y en particular
los de la Iglesia anglicana y aquellos de las
Iglesias unidas a los cuales hemos podido asistir
en Mision Nueva Pompeya, existe un momento
ritual destinado a compartir la palabra: ydmejlhi
lhamtes, “dar testimonio™'!.

En la primera parte del rito de todos los cultos que
podriamos llamar “protestantes”, a las canciones
iniciales sigue una oraciéon comunitaria en la cual
cada participante recita simultdneamente y en
voz alta su propia plegaria. Puede seguir luego la
lectura de un texto evangélico con su respectivo
comentario, o bien algunos cantos de alabanza.
Luego se llama a la mesa ritual a aquellos entre
los presentes que “siente” (-ldtche)'* un deseo

10 Ver, por ejemplo, Arenas 1992; Braunstein y Garcia
1996; Califano 1986; Dasso 1999; Messineo 1991;
Wright 1983.

I Reunimos en un mismo apartado los testimonios de
la Iglesia anglicana con los de las Iglesias unidas por la
similitud funcional y morfoldgica de la primera parte del
culto dedicada a la palabra, dado el papel que cumple
el fenémeno del testimonio en el rito y, asimismo, la
similitud formal de los relatos. Para mds informacion
sobre las partes del culto y el enfoque especifico de las
Iglesias unidas, ver Autor (2015, 2016).

2. La forma -/lit, significa “escuchar, oir, sentir,
comprender”. El sufijo -che puede traducirse como
“escuchar algo”, “oir acerca de algo”. Segun lo que
explicaron los wichis y segiin cuanto pudimos observar,
en el contexto del culto -/dtche también significa sentir
con la mente o con el cuerpo, y es consecuentemente

usada para explicar la particular sensacion de
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de hablar para exponer su testimonio personal, o
bien para predicar y compartir la palabra. Se trata
por lo general de varones que refieren su propia
experiencia de conversion, de fe y de vida, o bien
relatan un hecho sobrenatural al que han asistido
o del cual han oido hablar. También pueden
agradecer a la asamblea y a Dios, solicitar una
gracia, comentar un texto de la Biblia o compartir
una reflexion espiritual. Todos estos actos se
alternan de vez en cuando con cantos, durante
los que pueden tener lugar, sobre todo en el culto
de las Iglesias unidas, los primeros episodios
aislados de sanacion. Asi, un wichi explicd, por
ejemplo: “Cada uno tiene... nosotros lo llamamos
‘testimonio’... entonces cuando invitamos a
alguien... por ejemplo que... un hermano me invita
y me dice: ‘yo te invito para que ti hables de tu
testimonio, de tu vida’...” (Fabian, musico de una
Iglesia anglicana, 2010). O bien: “testimonio... de
mi vida, es muy fuerte para mi, muy lindo” (José,
predicador de una Iglesia unida, 2013). Para el
pastor Pascual, especialista del culto: “testimonio
es cuando el hombre tiene memoria de la Biblia,
con memoria es cuando yo digo San Lucas 12, 12,

esta en la memoria nomas...” (Pascual, 2010).

La memorizacion y referencia textual de las
citas biblicas parecen haber suplantado dos
caracteristicas propias de la oralidad tradicional:
la repeticion de estructuras y la reafirmacion
constante de que lo narrado es verdadero
(Messineo 1991). En las narraciones de los
testimonios pueden escucharse todavia casos de
reafirmacion constante de la veracidad del relato:
“Después yo estoy hablando y digo la verdad,
estoy hablando con verdad porque Dios es con
palabras. Hay que nombrar al Sefior. Y nombrando
al Sefior Jests y todo eso, el Espiritu Santo... y
tiene que estar escuchando, y el Sefor también
tiene que estar escuchando [...] eso es cuando se
predica, tiene que escuchar toda la gente, la gente
que esta escuchando y que esta expresando y esta
predicando” (Eriberto, co-pastor de una Iglesia
unida, 2013). El testimonio en el culto, entonces,
es un momento ritual destinado especificamente
a la propagacion de la palabra en el que, por un
lado, se narran las experiencias personales de
conversion y de fe, entendidas como ejemplos o
modelos de conducta y de vida; y, por otra parte, se
comunica un testimonio que transmite el contenido
de los episodios de la Biblia y su exégesis nativa,

Figura 1. Un hombre da testimonio tocando la Biblia.

“inspiracion” divina, espiritual o sobrenatural que la
persona “siente” durante el culto.

45



Contini - Revista de Antropologia del Museo de Entre Rios 5 (1): 41-53 (2019)

que los wichis incorporan al patrimonio de relatos
tradicionales'?. En todos casos, es a través de la
palabra que se comparte un discurso moral y se
solicita y se busca la intervencion de la potencia
sobrenatural'.

Cabe aclarar aqui que no todos los ficles, entre los
cuales también contamos algunos de los mismos
predicadores o de aquellos asistentes que hablan
en el culto, estan alfabetizados y pueden por tanto
leer el texto escrito. De ahi se puede comprender
ain mejor la importancia simboélica de este
momento ritual en el cual se despliega la oralidad
y se materializa el poder atribuido a la palabra
(dicha, escuchada, memorizada) y al objeto libro
en si mismo, que al ser simplemente tocado puede
inspirar para hablar o hasta ser usado para sanar.

El testimonio como narracion de la experiencia de
conversion

Por lo que se refiere al testimonio como relato de la
experiencia de conversion, hemos encontrado que
es frecuente escuchar la narraciéon de un cambio
radical del estilo de vida constituido principalmente
por el abandono de uno o mas vicios.

Este tipo de relato es el mas recurrente cuando se
trata de una primera conversion al cristianismo,
como se evidencia en el caso de Fabian, un joven
wichi que participa de la Iglesia anglicana tocando
la guitarra y escribiendo canciones. Cuando relata
su propia experiencia, Fabian utiliza la nocion de
“pacto” para explicar un cambio perceptible para
¢l en el comportamiento y en el horizonte ético
que éste supone: “Yo por ejemplo hice un pacto,

Figura 2. Los miembros de la iglesia escuchan un testimonio.

3 La literatura etnografica identifica principalmente
como “relatos tradicionales” a los relatos miticos
(pahlalis) (Califano 1986; Dasso 1999; Messineo
1991), aunque algunos autores sefialan la presencia
asimismo de relatos de casos (pahchehen) o narraciones
de las experiencias individuales (Dasso 2000). Sobre
la incorporacion del corpus biblico a los relatos
tradicionales, véase también Arenas (1992); Califano
(1999a, 1999b); Dasso (2007); Messineo (1991);
Wright (1983).

4 Segun Palmer: “Compartir el mismo husek deriva del
uso de una ‘palabra’ comun, en el sentido de compartir
el mismo discurso moral” (Palmer 2005:38).
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que si me sacaba del vicio, del alcohol, del tabaco,
de todo, de la bailanta, todo esto... hice un pacto...
en la iglesia... desesperado” (Fabian 2010). Su
desesperacion se debia a que cotidianamente
fumaba, tomaba alcohol y consumia coca, hasta
que un dia fue acusado del homicidio de un amigoy
estuvo preso cuatro afios, hasta que se descubrieron
los verdaderos culpables. Para Fabian, la reclusion
en la carcel representa el acontecimiento liminal
que marca el principio del cambio y la consecuente
conversion. Entre los wichis, el “pacto” es el
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acuerdo entre el ser humano y el personaje o
potencia que regula la alteridad sobrenatural:
se trata de la “palabra” (lhdmet) poderosa que
permite un acuerdo entre los dos tipos de seres
que habitan el universo: un wichi (una persona,
un ser humano) y un ahdt (un espiritu o alma
postuma), sucediendo un traspaso de poder del
segundo hacia el primero y cierta subordinacion
en sentido inverso (Dasso 1994; Montani 2017b).
En este punto entra en juego otra nociéon muy
importante en la cosmologia wichi: la de “poder”
0 “potencia”, que traduce aproximadamente lo que
los wichis de Pompeya definen como -kajnhayaj'.
Con la llegada del cristianismo, el Dios cristiano se
suma como una fuente de poder mas al pantedn de
fuerzas presentes en el cosmos. La eleccion entre
las distintas fuentes de poder no seria “el resultado
de una reflexion ética, sino de la consumacion
de una revelacién o por una eleccion fundada en
la confianza que puede suscitar la potencia de la
cual estan dotadas” (Califano 1999a:227; 1986).
En este sentido, el relato dice claramente que
su “pacto” con Dios consiste en su conversion a
cambio de una familia, un trabajo o una vivienda:
“Yo hice un pacto con Dios. La Biblia nos cuenta
que, si creemos en Dios, si confiamos en Dios,
¢l nos da lo que necesitamos. Entonces yo tuve
mi primera familia y que no tenia casa, no tenia
trabajo y bueno: se me dio” (Fabian, 2010).

Otra expresion muy comun que se puede
escuchar en los testimonios a la hora de definir
la experiencia de una conversion es ‘“‘entregarse
a Dios” (lhayachdyaj Dyos). José, predicador de
mediana edad de una de las Iglesias unidas, cuenta
cuando se “entreg6 a Dios”. Estaba muy enfermo
porque “era del mundo y tomaba”. Fue entonces
a consultar a varios médicos que le decian que
no tenia esperanza de vida, y entonces conocid
la Biblia y sané solo con la fe, por “entregarse a
Dios”: “Aceptary creer, eso es lo que yo creo que es
mi fe, yo acepté [...] En mi idioma es lhayachdyaj
Dyos” (José 2013). Jos¢ suele acompaiiar su relato
con la cita de un texto del Evangelio, que cuenta
la historia de una mujer que perdia mucha sangre

15 Sobre -kapfwayaj e -kajnhayaj, véanse por ej. Califano
y Dasso (1999); Montani (2017b); Palmer (2005).
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y s6lo sana tocando el manto de Jests (San Lucas
8, 40). No es muy distinto el relato de Anselmo,
otro pastor wichi de mediana edad de una de las
Iglesias unidas, que ofrece su propio testimonio de
conversion:

“Conoci la iglesia a Saenz Pefia cuando cai
preso, culpado de homicidio. Cai preso como
siete anos [...] y ahi entrego al Sefior mi vida
y ahi empezamos hasta que salgo [...] me
bautizo ahi nomas de Saenz Pena [...]. Y de
ahi, salgo, vengo aca, cerca de Miraflores.
Ahi encuentro otra iglesia y ahi congrego yo,
tres afios congrego, en la Iglesia unida [...] y
ahi entrego y congrego ahi: empiezo a cantar,
alabanza y todo. Ahi yo hago como tres arios
y de ahi vengo acd a Pompeya. Era soltero
yo, tenia una familia antes pero abandono, y
cuando llego acd junto con otra mujer, hace
poquito, dos arios, tenemos una hija ahora”

(Anselmo, 2013).

Siguiendo este estilo, muchas narraciones de con-
version se estructuran a través del eje narrativo de
enfermedad-sanacion-conversion (o reconversion)
y la consecuente entrada en una iglesia. Reporta-
mos el caso ejemplar de Nicasio, anciano wichi ex
pastor y fundador de la primera Iglesia unida de
Pompeya, que narra su reconversion de la Iglesia
anglicana a la Iglesia unida:

“Primero yo soy de la Iglesia anglicana, pero
yo tengo mal de salud, mal de salud. Muchos
médicos y doctores dicen que no curan mas,
que no hay remedio. Y decidi de cambiar de
lugar y me fui para Colonia Castelli y ahi a
encontrar a la Unida y ellos me oraban asi.
Y ellos dicen que no, Jesus dice que no hay
que morir, solamente dicen: levanta y anda.
Dos o tres dias mads me siento mucho mejor,
mejorado de sanar. Y después voy pensando,
pensando: capaz que voy a entrar en esa
Unida porque me sanaron, me salvaron. Y
tengo dos hermanos y por ahi me alcanzan
estos dos hermanos a aceptar la Iglesia unida.
Yo tengo que aceptar también porque ya me
sanaron, ya me sanaron...” (Nicasio, 2013).
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Vemos entonces sobresalir el empleo de las
nociones como ‘“pacto”, “palabra poderosa” o
“entregarse a Dios”, estrechamente relacionadas
con la confianza del creyente en una “potencia”
sobrenatural percibida como util y efectiva. En
particular, se advierte como esa confianza radica
fundamentalmente en el mantenimiento de la salud
individual o bien en el hecho de que la conversion
favorece la “buena voluntad” y la “cohesion social”
2005:38-39),
de la sociedad wichi que se contraponen con el

(Palmer valores fundamentales

comportamiento concebido como antisocial.

El testimonio como exégesis nativa de los relatos
biblicos

La funcion educativa y salvadora que los wichis
atribuyen a la “Palabra de Dios” (Dios-lhimet)
se cumple asimismo a través de la narracion y la
explicacion de los relatos biblicos. Muchos de los
indigenas cristianizados afirman por ejemplo que
la Biblia ensefa a “hacer” (iwo) cualquier cosa,
puesto que en ella esta depositado todo el “saber”
(-hariyaj) que el hombre necesita. Para cualquier
cosa que el hombre quiera aprender, debe volcar
su “pensamiento” (-tichunhayaj) o su atencion e
intencion en la palabra de Dios: “Cuando vos tenés
la Biblia vos tenés que leer nomas... orar antes de
El y después la Biblia va a ensefiar como hacer
todo” (Pascual, pastor de una Iglesia anglicana,
2010).

Para explicar mejor el sentido de su afirmacion,
Pascual cita un episodio del Evangelio (“Jesus y
Nicodemo”, Juan 3,1). El episodio narra la historia
de un hombre considerado como un sabio por la
comunidad. Nicodemo se encuentra con Jesls
porque quiere comprender su palabra y su poder.
Jestis contesta que la sabiduria de los hombres no
llega a conocer la verdad: para llegar a la verdadera
sabiduria hay que renacer en el espiritu. Pascual
interpreta asi el pasaje: “Y dice que el maestro
Nicodemo es el maestro de la ley, juez, doctor y
después viene Jesus [...] Nicodemo no sale, no
hay tiempo, y después Nicodemo sigue a Jests de
noche, a preguntar, porque Nicodemo era hombre
sabio y ¢l sabe [...] siempre le pasa de maestro y
profesor... y no escucha el Evangelio [...] como que
habla y no entiende porque no tiene Espiritu Santo.
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Y ¢l quiere renacer y conocer el Espiritu y después
va a entender. Si, nosotros no somos nada, pero
tenemos el Espiritu Santo” (Pascual 2010). Lo que
el pastor wichi parece subrayar, de esta forma,
es la idea de que es posible llegar a una nueva
sabiduria a través de una potencia espiritual. Para
poder acceder a ese conocimiento es necesario un
deseo y una intencidn, pero a la vez se precisan los
instrumentos sobrenaturales para que el hombre
pueda ver, sentir y entender el poder espiritual y el
“don/saber” divino'®. Pareciera como si el hombre
sin potencia espiritual fuera un ser incompleto.
Todo esto nos conduce a la idea tradicional de
la “persona” wichi, que fisicamente nace en el
“cuerpo” (t’isan) pero requiere asimismo de un
nacimiento espiritual y social de su “alma” o
“buena voluntad” (husek) (Palmer 1994; Montani
2013).

En el caso del anciano Juan, predicador y fundador
de una de las Iglesias unidas, el relato explica
que percibié un cambio importante dentro de si
cuando leyod la Biblia por su cuenta, y para ello
cita al pasaje de la Carta a los Romanos (10,
10) de San Pablo: “Con el corazon se cree para
alcanzar la justicia, y con la boca se confiesa
para obtener la salvacion” (Juan 2013). En la cita
podemos entrever los dos niveles que entran en
juego en el cambio de paradigma puesto en escena
por el contacto interétnico: el nivel “interior”,
simbolizado por el ‘“corazéon” (t’otle, aunque
en algunas traducciones de la Biblia anglicana
“corazon” también se traduce por -husek), y a la
vez el nivel “exterior”, que tiene que ver con la
palabra y el testimonio, simbolizado por la “boca”.
El pastor Pascual traduce la idea de la conversion
con la expresion iwohusek-elha (literalmente

16 Cabe aclarar que, para los wichis, el espiritu posee un
“don/saber”, del cual es propiamente el laweku (“sefior,
duefio, amo”). Es por eso que los mismos wichis no se
preocupan demasiado por distinguirlos. Un analisis mas
detallado de la nocion de laweku (o lewukw) excede
obviamente el espacio de este trabajo, con lo que
remitimos a Califano y Dasso (1999) para un analisis
de la creencia wichi relacionada con el shamanismo; a
Montani (2015, 2017a) para la traduccion y el uso que
dieron a la nocién los anglicanos; y a Autor (2016:142-
143) para el sentido y el uso de la categoria en las
Iglesias unidas contemporaneas.
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“hacer/crear una otra alma/voluntad”), que
no sélo sirve para referirse a la conversion
religiosa sino también al arrepentimiento moral,
y remite semanticamente a la idea de cambio o
transformacion'’. Segiin Pascual, esta expresion
surge en los relatos de los testimonios “cuando
se conoce la palabra por la primera vez”, en tanto
que cuando se pasa de una iglesia a la otra se dice

“iteylj, iglesia” (Pascual 2013).

Conversion y ciclo de vida

Lo expuesto nos lleva a pensar que estamos frente
una sociedad en la cual cada individuo busca
alcanzar, en un determinado momento de su vida,
un cierto estatus espiritual de relevancia a los
ojos de los otros, un estatus que incorpore una
practica, un “saber hacer” que debe ser puesto al
servicio de la comunidad y sin el cual la persona
y la comunidad mismas serian consideradas
de
Palmer, la “voluntad vital” debe transformarse en

incompletas. Retomando las expresiones
“voluntad social” y, en algunos casos, la voluntad
social puede incluso desarrollarse en “voluntad
shamanica” (Palmer 2005:189). En el marco del
contexto cristiano o mas bien interreligioso en
el cual nos encontramos, podriamos redefinir la
“voluntad shamdanica” de forma mas genérica
como “voluntad espiritual” y afirmar que, a
diferencia del shamanismo,
condicion buscada y alcanzada por una cantidad
mayor de individuos que no son necesariamente
“especialistas religiosos”.

Esta situacion genera en la persona la exigencia de

se trata de una

empezar un camino (-ndyij) en el espacio y en el
tiempo (Califano y Dasso 1993). El camino en el
espacio puede desplegarse a través de la entrada
y salida en varias iglesias (proceso de conversion
y reconversion), por lo general siguiendo las
relaciones de parentesco, hasta encontrar el lugar
mas apropiado donde tener la propia “epifania”
y poder ejercer el propio “don/saber”: en otras
palabras, el espacio de una communitas donde

17 Seglin Montani (2017), esta expresion fue usada por
los misioneros anglicanos para traducir la nocion de
arrepentimiento, concepto que no existia entre los wichi
antes de la evangelizacion.
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el don/saber se brinda al individuo. Pero el
camino se desenvuelve ademas en el tiempo vy,
en ese sentido, sigue la parabola del ciclo vital
de la persona'®. Esto nos induce a resaltar como
un factor analitico pertinente las edades de los
oficiantes y participantes de los cultos cristianos
indigenas, los cuales, en un momento dado,
“sienten” (ldtche) poseer un don: antes son ninos;
luego jovenes, esposos y padres; y sera s6lo mas
tarde, en la edad adulta (més o menos desde los
40 afios en adelante), cuando la funcion personal
parece institucionalizarse definitivamente en la
esfera religiosa y especialmente en el culto®.

Los caminos de vida que llevan a que alguien
reciba un don/saber son obviamente varios y
distintos, pero podemos agruparlos en dos grandes
tipos que a grandes rasgos evocan las antiguas
modalidades de eleccion shamanica: aprendizaje o
crisis (Califano y Dasso 1999). En el primer caso
encontramos a aquellos individuos que se colocan
en una tranquila continuidad y conformidad
con las normas comportamentales socialmente
aceptadas como correctas. En el segundo caso,
tenemos a aquellos otros individuos que, luego de
una adolescencia y una juventud mas complejas
(marcadas por las “cosas del mundo” como
alcohol, coca, parejas sexuales, etc.), experimentan
eventualmente una conversion. En el primer caso,
el individuo prosigue su desarrollo sin grandes
momentos de ruptura y queda siempre dentro
de la orbita social de la familia y de la iglesia,

8 Este ciclo puede dividirse en las siguientes
etapas: 1) recién nacidos y niflos hasta la pubertad:
respectivamente handfwas y ndtsas; 2) adolescentes
y jovenes: mamses (varones) y lhutsay (mujeres); 3)
adultos: hinol (varones) y atsinhay (mujeres); 4) adulto
con hijos ya crecidos: nokjyel; 5) anciano: hinu-wemeq
(hombre viejo) y atsinha wemeq (mujer vieja) (ver
Dasso cit. en Barua et al. 2008; o bien Montani 2013).

19 Refiere Dasso al respecto: “Como totalidad, el ciclo
vital parece resolverse en un movimiento doble. Por un
lado, hay un progresivo y gradual aumento de energia
que se produce desde el nacimiento hasta la madurez
evidente como vigor o kajnhayaj. Por otro lado,
correlativamente con el arribo a la madurez y plenitud
del desarrollo individual —casarse, levantar su propia
choza, engendrar los hijos, envejecer—, se opera un
progresivo aumento de kapfwayaj, potencia espiritual”
(Dasso cit. en Barua et al. 2008:7).
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Figura 3. Un momento de sanacion.

aumentando gradualmente la propia participacion
con el tiempo hasta recibir el “espiritu” que entra
en la persona con sus saberes/dones particulares,
convocandolo a ejercer una tarea especifica
en el seno de la comunidad. En el segundo
caso, en cambio, el individuo experimenta una
“crisis” profunda que se manifiesta a través de
diferentes modalidades: la reclusion en la carcel
o eventualmente un alejamiento de la comunidad,
o bien una epifania o experiencia peligrosa, de las
cuales la mas comun es la enfermedad o malestar
provocados por el estilo de vida anterior, que
no se consigue curar. Entonces se produce un
nuevo acercamiento a la comunidad familiar y a
una iglesia particular en busca de una sanacion y
salvacion, tras lo cual acontece la “conversion”.
A través de la oracion y la participacion al culto, se
ruega sucesivamente a Dios y al Espiritu Santo la
capacidad de recibir uno o mas dones espirituales
o materiales. S6lo mas tarde, una vez llegados a la
adultez mas avanzada o aun a la vejez, los fieles
pueden pedir y recibir los dones mas importantes y
de mayor potencia espiritual, que de hecho pueden
llegar solo luego de una serie de experiencias
vividas, conocimientos adquiridos y, sobre todo,
sufrimientos probados.

50

Figura 4. Un momento de sanacion y purificacion.
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CONSIDERACIONES FINALES

Reuniendo varias expresiones que hemos

encontrado hasta aqui, una conversion wichi
puede basicamente entendida como un

“entregarse

ser
a Dios” (lhayachdyaj Dyos), que
permite acceso privilegiado a un “don-saber”
(-haniyaj) que posibilita la manipulacion de un
“poder” (-kajnhayaj), que a su vez se concretiza
en un “hacer” (iwo), instrumento para efectuar un
trabajo y que debe ejercerse en todos los casos
para el bien de la comunidad.

Asimismo, el hecho de contar la propia experiencia
personal de conversidon parece constituir un caso
ejemplar que refleja publicamente un camino
(-ndiyij) espiritual en busqueda de la potencia
sobrenatural, que a la vez se percibe socialmente
como una de las formas mas adecuada de
realizacion personal. Este camino individual es
capaz de alcanzar entonces una dimension social
mas amplia en el contexto ritual de una iglesia
indigena especifica, que incluye y entrama a las
relaciones de parentesco. En particular, el hecho
de hablar de la propia vida y de la experiencia
individual de conversion pareciera cumplir la
funcion de canal de trasmision de dialogo entre los
distintos codigos morales y éticos que atraviesan
a la sociedad wichi. Al mismo tiempo, este tipo
de narraciones nos permite entrever la dinamica
historica del contacto con la sociedad colonial y la
evangelizacion, y resulta ser asimismo una manera
colectiva a través de la cual la propia comunidad
reflexiona, organiza y construye su experiencia de
evangelizacion y la presenta frente a los demas.
El ambito religioso corresponde en la actualidad a
una esfera de la vida indigena que esta cambiando
significativamente, y por tanto requiere de nuevas
adaptaciones a estructuras de poder y contextos
rituales inéditos. Esto nos lleva a analizar el
juego de correspondencias cambiantes entre la
mecanica religiosa y la sociedad en la cual ésta se
desenvuelve, y nos permite suponer a la vez que
los testimonios individuales de las experiencias de
conversion y reconversion expresan una realidad
especifica que experimentan los fieles wichis y
constituye una respuesta integradora para ellos,
tanto en relacion con la realidad sociocultural del
presente como respecto de los dilemas particulares

51

que cada individuo experimenta en el proceso de
cambio.
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