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Introduccién

1. Planteamiento del problema, objeto de estudio e hipdtesis

La geografia religiosa de América Latina, dominada por la
iglesia catélica romana, estd siendo alterada principalmente
por el protestantismo que viene creciendo a un ritmo acelerado
durante los dltimos cuarenta afios®; por 1o gue este se na
constituido en un tema de estudic en América Latina. Por
eiemplo, de los llamados protestantes, el 80% son de tipao
pentecostal y el resto se distribuye entre el protestantismo

tracicional y ei conversionista (Marin 15389).

in

L& expansidn protestante ocurre fundamentaimente en .o

250aclos rurales periféricos y en ias zonas de concentracidn
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poblacién global se declaran protestantes (Bastian 1997: 54~

S F

™

En Ecuador, aunque los grupos protestantes ingresan
oficialmente en 1896, sélo después de la Segunda Guerra Mundial
ocurrié la transformacién religiosa. Hoy se estima que los
grupos protestantes representan el 10% de la poblacidn del
pais, y de este porcentaje, aproximadamente el 60% 1o

constituyen los indigenas (Revista Centenario 1995: 3).

lLLa poblacidn indigena protestante se ubica en su mayoria en el
altiplano ecuatoriano y principalmente en la provincia de
razo.-E8ta provinocia- crenta gon’ una maysria de mobiaciin

indigena, con 230.000 habitantes a 1989 segun el Movimiento
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respecto a 330 bautizados en 1966 (Muratorio 1981: 82).
Mientras que el afio de 1991 se calculaba en 100.180 miembros a
la comunidad evangélica (Maust 1995: 162), frente a una
poplacidn indigena de 250 mil a 1989; es decir que representaba
cerca del 50%. En 1996, los dirigentes de la AIIECH estimaban
que tenian bajo su jurisdiccién mas de 500 congregaciones
locales, las mismas que eran atendidas por mé&s de 150 pastores.
Estas cifras son muy importantes cuando comparamos que en 1977

ia AIIECH reunia apenas 137 iglesias nativas (Muratorio 1981:

84) .

Mas aila de numeros, los indigenas evangélicos del Chimborazo
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€Xpansién del protestantismo se debié a la aspiracién de los
quichuas por efectuar cambios en sus vidas por razones
estructurales de discriminacidén, explotacién y opresién en que
Sé encontraban, y la promesa de cambio hacia algo mejor que
proclamaba el protestantismo recién establecido, los encamindé a
abrazar la nueva religién comc la mejor via de salida hacia

auevas oportunidades.

Por ende, este trabajo se orienta a explicar por qué los
quichuas optaron por el protestantismc. Es decir, se interesa
=h estudiar =1 procesc d= la expansién del protestantismo entr=

05 indigenas de la provincia de Chimborazo.

2. Definicidn de conceptos y perspectiva tedrica

2.1 Conceptos

"=EVi@ 3 .2 2RPOEICION de la perspectiva tebrico-metodeolsglica
S5 M3ab eh nuestro estudlo, creemos que es necesario definir
4= CRORCERLOS Dasicoes: Lnaigena v protestantismo. Respecto al
AR i 0 B : iUe Slster ‘“anderncias  come a evoiucionizsta

e & b - g - P = e T = oy o o 1 | — -
Pl e sk o o A ML o o i e ol il e Ve i ~ L) g Gk ok Ko A A L nad Nz
PSRLrolilstia) y estructturalista (ecanomicista) (Mires 16GG7
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lo planteado por la Confederacién de Nacionalidades Indigenas

del Ecuador (CONAIE 1994: 51 y 52).

El pueblo es “una colectividad wunida por un conjunto de
factores: ocupar un territorio definido, hablar una lengua
comun, compartir una cultura, una historia y unas aspiraciones;
factores que lo diferencian de otros pueblos y que han hecho
posible que desarrollen instituciones sociales particulares vy
formas de organizacidén relativamente auténomas”. Por su parte,
el concepto pueblo indigena “es aquel que, ademds de presentar
los rasgos antes indicados, o algunos de ellos, es originario
de la regién que habita y ha quedado incluido en 1la
institucionaiidad de otra sociedad dominante, cue oCupa Su
medio originazl. Un pueblo indigena se define como tal en

relacién con una sociedad que no es originaria y cue no logra

Seric, y por la conciencia gue desarroilan sus miembros sobre

esta situacidn”.

- ~Aamphin, &% nacionalidac indligena asevera aue los nueblos
Jigenas s los qgue tiensen o Mi8MO origen, na historia

SOmLTL, CLOW=S PpPropios 'y 2 =5tan regicos por sSus propias

- BYy8S8,; CLELUNLres, creencias v faormas de organizacién socisl,

e R 7l o e T alitica eh . <5y farritarios, luchan politicamente

SO LA re.vindicacian de Sy aerecnos individuales v



colectivos, es decir como pueblos. En el Ecuador existen las
siguientes nacionalidades: Quichua, Shuar-Achuar, Chachi,

Tsachila, Siona-Secoya, Huaorani, Cofan, Awa, Epera.

La aplicacién de este concepto a nuestra investigacidén se
comprenderad en el sentido de que los indiéenas del Chimborazo
constituyen un pueblo (Quichua) porque cumplen los
requerimientos arriba planteados y en consecuencia, constituyen
también parte de la nacionalidad Quichua. Por tanto, la

definicién que hace la CONAIE no sbélo es de caracter étnico,

social, sino politico.

Por su parte, el conceptc protsstantismo debera ser entendido

en el ambito del cristianismo y éste a su vez en el campo de la
religién, entendido como “dispcsitivo ideolégico”, practico y
simbéolico del cual s2 constituye, S mantiene, se desarrolla Yy

3e controla la conciencia, ingividual y colectiva, de

Jvartenecer a un tipo de creencia (Bastian 1997: 283 . ElL

WD

conceptc protestantismo en primer término tiene que ver con el

“coniunto de creencias y pract_zas rellglosas definidas como

orocestantes o evangélicas en América Latina... cuya base
Aartrinal se funda en la tradicién religiosa de la Reforma
protestante del sigic XVI1 en zuropa, Cuyos CLres criterios

norrcarivos fundamentales fueron: seols te, sola gratia y sola



scriptura, y cuya organizacién estd ligada en gran parte al
protestantismo ascético novoinglés y Sus diferenciaciones

religiosas” (Bastian 1990: 9).

El fendémeno protestante latinoamericano es diverso y complejo’.
La primera acepcidén de este concepto es que Sse lo percibe como
un grupo que disiente del catolicismo y se opone (Bastian 1990:
19). Pero también a cualquier grupo religioso Qque no es
catélico romano se le bautiza de prisa con el nombre de

“protestante”, sin observar detenidamente las diferencias

sustanciales de los fendédmenos religiosos.

Ya en la practica, el protestantismo (en América Latina) se
hace de tipo denominacional y como sociedades protestantes. El
primero “es el fruto de una sociedad en la cual ningun grupo
religioso detenta el monopolio de 1los bienes ‘simbélicos de
salvacién, donde impera la tolerancia de los grupos religilosos
los unos a los otros...”(Bastian 1990: 20), y comparte y acepta

el ethos dominante a la vez que se racionaliza y burocratiza.®

} wBEsta diversidad y este pluralismo han constituido la fuerza de los
protestantismos; pero, a la vez, ponen hoy en dia de manifiesto su caracter
precario” (Bastian 1994: 7).

¢ También estd relacionada con la acepcidon del tipo iglesia, que es una
iglesia estatal y como miembros fungen -nominalmente- los miembros de la
sociedad. Es apoyada por el Estado y sanciona las practicas culturales de la
sociedad. La Iglesia de Inglaterra (Anglicana) en la Gran Bretana, la
Iglesia Luterana en los paises escandinavos, la Iglesia Catolica Romana en
Espafia, Italia y América Latina constituyen el tipo eclesial (Horton y Hunt

1988: 283-284) .



Las sociedades  protestantes  Se caracterizan por  Ser
asociaciones voluntarias, <¢on una marcada tendencia a ser
exclusivistas, pretendiendo detener el monopolio de la verdad.
Operan como organizaciones donde predomina la funcidn laical
sobre la sacerdotal, son grupos de protesta ya Ssea contra la
sociedad religiosa dominante o contra los valores dominantes de

1a sociedad civil (orden secular) (Bastian 1990: 20).

Otra manera de definir el concepto protestantismo es desde sus
variantes ideolégicas-doctrinales: protestantismo historico,
protestantismo evangelico Yy movimiento pentecostal. El primero
tiene su origen en las iglesias que migraron de Europa a 1o0s
tstados Unidos de América durante la época colonial (luteranos,
menonitas, anglicana~episcopales, prespiterianos, reformados,
metodistas, bautistas, congregacionalistas) . Eilas son
caracterizadas por su mensaje reformatorio de la justificacidn
v la libertad de leos hombres. Y en Américz Latina se han

establecido mayormente como T1DO denominacionai.

Por su parte, el protestantlsmo evangélico siencc una corriente

are g = s - ol oy g e = - - SRR (R 1R = sl - R ==
del prctestantismo estacounidcense inc.luye VvVarias tradiciones
. - : e e Ly | Dy T g0 W i s . . A e z . = . S
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protestantismec es el no histérico ni pentecostal. Pero el uso
de la palabra evangélico abarca en el 1§nguaje cotidiano
hispanohablante a todas las corrientes del protestantismo
(Schafer 1992: 21-47). El movimiento pentecostal se ha
originado en las dos primeras, pero doctrinalmente enfatiza en
la conversién, santificacién y bautismo del Espiritu Santo

(glosolalia) (Schafer 1992: 47-48).

Este estudio se concentrard en el protestantismo de tipo
evangélico y de sociedad protestante, pues este modelo de

protestantismo se establecidé y estd en vigencia en el pueblo

)

Quichua dei Chimborazo.

2.2 Perspectiva tedrica

e - = B =

Tara a] analisis de nuestra investigacién hemos recurride a la
perspectiva tedrica histérico-estructural-simbélico que Wright

Sronons en su estudic sobre movimientos socioreligiosos. LEsta

srzp=ctivs constitaye ri & 3 B M int=rmedia e2ntre la
~randencia s agencia-micre igrimansan 8 et DCTRIaTIAaCYl; RS
acir, entre la especillcliaaad A generaiicaciaon.
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iy e3La perspeclliva, se Valula plibClipazigellie ia dlhivelfpelsacClol
da facrores 1LTRerndsE culrurales sragxistentes Yy gircunstancias



10

externas estructurales que desembocan en la emergencia de

movimientos socioreligiosos (Wright 1994: 18).

Al interior de esta perspectiva existen dos tendencias. La
primera representada por Miller, se caracteriza por Ser un
enfoque histérico-sociolégico que sostiene que la emergencia de
los movimientos socioreligiosos se debe a la confluencia de
factores externos (derivados de la conquista, evangelizacion,
colonizacién, opresién y privacién} e internos (sistemas de
creencias y visién de mundo). Los internos son bésicos en

dltima instancia (Wright 1994: 21).

-~ este enfoque, el protestantismo serla un agente externo,
igual gue la situacidn de marginacién del indigena producto de
ementos del orden exogeno. Mientras que la organizacion
social, religiosa y cuitural de los indigenas a la llegada Yy

durante del protestantisme constitulrian factorss interncs.

a2 zequnda tendencia, emprendida por Cordeyw ot 31 parte de una
o g - el o o - | ) = - - e - e - e (g S | £
B L% [HIe | i (R L. rotal idad. FAara esta, LA Slituaciol colonial actua

- - e . - - —_
A5 seCcuen_id ae i
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colonizadora. Por tanto, tiende a valorar la dinamica
cosmovisional y sociocultural indigena y los prerequisitos
culturales en el proceso a aceptacién de elementos del

cristianismo protestante (Wright 1994: 22)

Siguiendo esta tendencia, la situacién de discriminacién,
opresidon y explotacién del indigena como consecuencia de la
situacidn colionial se caracterizaria como factor estructural vy
sélo dentro de ella se podria explicar el establecimiento vy

desarrollo del protestantismo en el sector Quichua.

eor tanto, el horizonte de valores, creencias y mitos indigenas
ge la cultura Quichua) actGan comc decisivos en el
surgimiento de los movimientos religiosos, aun  cuando
&ha.iticaments se acepte la preeminencia de la situaciodn

@strusturar $loba:r  (transformacion - econémica  y social del

3. Plan del estudio

: sregant -rapajol  Contlgne . (Tres  capitulios. Ll - primero
- = f— - — - -*- - 1 - - - - - - : - - 4 -
RIRCLRILZA 2. ASEECLO reqlgliosc, social y econdbmico; asi como
2l mroces No8EDEICO de la  domipacisn étnica durante  los
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espafiola y Estado-Nacién del mundo andino, en el que se

inscribe el pueblo Quichua.

El segundo desarrolla el proceso de expansién del
protestantismo, su establecimiento y desarrollo; asi también la
estrategia vy practica abordadas por evangelizadores tanto
misioneros como indigenas, resaltando las concepciones de los
dos protagonistas: los indigenas como receptores activos de la
nueva religién y los misioneros como emisores de la ideoclogia

muy distinta ante los ojos quichuas.

Z1 dltimo capitulo analiza el sustento o el funcamento del

-

oL QO

y
&

3 ROV S ~ — 3
2. rotestantismo. Estudia Las

O

ae expansi

D
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r

caracteristicas del fundamentalismo conversionista y la #&tica
evangelica ascetica, por una parte; por otra, indaga el
eiements central cuiturai indigena, la recliprocidad y la
solidaridad, de las cuales se valieron los misiconercs igual gue
lns nronios innlgenas nara la configurscion de una “nueva
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Capitulo primero 353 2/

El mundo andino y la dominacidén histoérica

Para comprender la causa de la aspiracién de los quichuas por
realizar cambios, el analisis debe enmarcarse en dos aspectos.
El primero tiene que ver con las raices del pueblo Quichua: la
organizacién social y econdmica del mundo andino. (Para nuestro
estudio, el mundo andino comprende las sociedades del altiplano
andino antes y después de la invasién espafiola). El segundo,
precisamente es el proceso de dominacién que inicié con la

invasidn espafiola y que perdura en nuestros dias.

En este capitulo indagaremos sobre el mundo andino, pues muchos
de los elementos de las sociedades precolombinas atn persisten
noy en dia, tales como el aspecto social, econémico vy
religioso. Asi también abordaremos el proceso de dominacién,
dando énfasis en la década del 60 y 70, pues precisamente son
o8 - anng en que  ocurrid ‘la difusidpn  acelerada del
protestantismo y que concuerda con el proceso de transformacién

de la estructura agraria ecuatoriana, pues lz tierra es la base

d

esencial de la vida social, econdtmica y espiritual de los

cquichuas del Ecuador.

1. La organizacidn social y religiosa del mundo andino

1.1 Sistema politico y econémico de la sociedad andina

Al respectn, nuestro interés radica en lo fundamental de 1a

' "'.".: ;II_L : - ¢ - ,l 1. £ r-:—li._-_' K| |i'".~“|_ 1 S :[. Ln:jl _‘ ! T ’ 1:(_-' p..—;l ‘- t*_'.! ﬂt“":'; "_:",...".I._lSidtfl.idllnt_}:f
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que las sociedades andinas seran comprendidas y explicadas en

funcién de la tenencia de la tierra.

La tierra era poseida y cultivada por el ayllu', asi también
era reasignada periédicamente por la comunidad de acuerdo con
el tamafio y necesidad de la familia y del ayllu. Al respecto
Garcilaso asevera que el tamafio de tierra repartido consistia
de un tupu para un varén y medio para una mujer (Garcilaso
1976: 219). La tenencia de tierra no sélo era necesaria para la
subsistencia, sino para los vinculos de parentesco. Asi, el
derecho a la tierra pareciera ser automatico y basado en el
parentesco. Esta vpolitica de reasignacidédn para cada individuo,
familia y comunidad fue continuada por los Incas (Guaman 1980:

ID.XY .

Murra sostiene aqus una Jllakta, aldea que se componia de varios
ayldld w JgLupos dJde pareni=sco, era un asentamiento que
controaiapba determinadas chacras que se ubicaban de acuerdo con
iz agricuitura e pisos o arcliipiélagos ecolégicos (Murra 1975:
"e=115). Rzl para 1500 se constata que los asentamientos de
posziacliones sequliall ublcanas en c<restas y salientes rocosas
Al zper=zas en los campos vy andenes, v entre las tierras de puna
y las de quisnua (Murra 15980: @ 62):  En. este  sistema de
neaducocion se anrovechaban ai maximo las tierras cultivables en

Le ZOha andlna gue generalmente es irregular.

Todunt oy de aindllaz, uniddos por vincule de sangre y fundado por un
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Surgen preguntas como: ;qué es lo que generaba energia a la
economia andina? ;Qué pasaba con el excedente? La economia era
autosuficiente y esencialmente agricola con tecnologia propia
(andenes, terrazas y riego), con apoyo de produccién pastoril,
tejido y manufactura de metales preciosos. Pero, para nosotros
el elemento que daba energia a la economia andina era la minka

© el trabajo comunitario reciproco.

Esta era un modelo de obligaciones reciprocas de todos los que
componian ei ayllu; era responsabilidad y derecho de todos. Y
este mismo patrdén lo asumian para los sefiores étnicos locales,
llamados kuraka. Por ejemplo una informacién de 1557 sugiere
gque los sefiores no recibian ni “tributos ni salario”, sino que
i0s campesinos hacian sementeras para su sustento y casa (Murra

19755.29)..

Los kuraka = gobernadores de los sefiorios étnices® , recibian el
respeto y la energia humana necesaria para producir sus
tierras. Mas alld de reciprocidad, cada unidad domestica era
autosuficiente. La energia de los campesinos era accesible por
encima de las obligaciones v tareas que debian a su ayllu y a
Su kKuraka. CTomo bien atestigua Garclilaso, en la época de los

lncas se laprana las tierras del sol, luego las de las viudas,

- Por seforic &tnico entandemos !a "organizacién y estratificacién social
nien desarrollzda que, en términos demograficos, englobaron muchas aldeas

-

S an@ uitelcia pollacion" (Benits=z y Garces 1993: 94). Consulte tainblesn

(oegunac Morer.s Yanes [ubs: F=2 387 L] 23-156) .
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huérfanos e impedidos por vejez © por enfermedad,
posteriormente las de cada familia reciprocamente, después
Seguia las del kuraka, y finalmente las tierras del Rey Inca

(Garcilaso 1976: 217-218, Wachtel 1976: 95-211).

De esto se desprende que la minka en el ayllu se habia
instituido para dar ayuda a los miembros necesitados, y con
relacién al kuraka en compensacién de sus funciones de
licderazgo que consumia el tiempo que podria haberlo utilizado

en su autosuficiencia.

Con la aparicién del Estado Inca o Tawantinsuyu®, el sistema
ayllu y de kuraka sufrié ciertas modificaciones. El modelo de
obligaciones reciprocas, minka, fue aproplado para intereses
de. Estado. De modo que para la estructuracién del sistema de
incra2sos  se valié del censo de poblaciones y chacras
(pspakancha), rebafios, y pastores del afio en curso y para ello
fus necesario el kipu, sistema de registro y contable. “Su
furcionamiento, a pesar de la decapitacién del Tawantinsuyu, se
pucc  documentar quince afios después de la invasién elropes:
Cizza vio en 1547 a lios entargados de los depdésitos de Xauxa
an.dando en sus khipn todo in que entraba y salia” (Murra 1975:

& e

FELl00 de 1los cuatrio puntos carcinales, misma que se basaba tomando el

punt> de referencla la ciudad capital Cuzco Y se les denominaba asi:
Ant.:uvu (noresta), Chinchasuyu (noroeste), Rodlasuyvin (sureste) y Kuntisuyu
(surTeste). Este reinc abarcaba &) norte da fhile Yy Argentina, la mayor

i & I- - I:-;--J \.-1‘-. :"'_'_"I :tl.'.‘" '1-I-_I- 'T"- R I-Il !r .-'* r"--ilz v r-‘ .I'.iq}'_‘l- A - 1 51 F-F ﬂl_} E b:
| S T = - i - . F e Nk o s 2 i N R £ = ¥ :" Lie RISn ¥ J’ = SuUr Cle O Ol 1 *1
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La mit’a, como se conocia entre los incas, ' no parece haber
sido una obligacién individual, sino responsabilidad de la
unidad doméstica y del ayllu, vigilado su cumplimiento por el
kuraka, y estos por las autoridades de la burocracia inca. La
mit ‘a comprendié dos obligaciones permanentes: el cultivo de
tierras pertenecientes a la realeza Y al Estado y las
obligaciones eventuales como la construccidédn de caminos,
fortaleza, expansién del sistema de riego o de andenes

estatales, el servicio minero y militar (Murra 1975: 36).

=n compensacién pareciera que el Estado practicé su papel
redistributivo, como lo hacian los kuraka. Para esto, un
mecanlsmo pudo haber sido el tampu, lugar apropiado para
receptar los tributos (el producto final de las cosechas) para
almacenar. Los productos del Campu servian tanto para fines
miiitares, como de reserva para epocas de necesidad, pero el

nlenestar por los individuos Segula siendo responsabhilidad del

aviiu y del grupo étnico, Y no del Estado.

i Estado Inca funcionaba bajo el modelo de mercado. Absorbia

-
-
d

¥cedente” de la poblacién autosuficiente y destinaba este
excedente en ia manutencién de quienes servian en la mit a o en
1a realeza y el ejército, o se gastaba e invertia de acuerdo a

La conveniencia de ia autoridad (Murra 1975: 43).
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Respecto a la tenencia de tierra y la agricultura entre los
incas, se percibe dos dimensiones. El primero, se refiere al
cultivo de plantas andinas que sobrevivié en la conquista inca.
El segundo, 1la introduccién de unidades agricolas productoras
de rentas determinado al Estado o al sol. Estas unidades, de
tierras guishua, fueron mejoradas bajo el sistema de regadio y
andenes. Después de estas dos Ccategoria mayores se puede
distinguir otras: a) Dominio sobre tierras destinadas a los
sefiores étnicos tradicionales. b) Dominios sobre tierras
otorgadas por el rey a individuos Yy sus linajes. C) Dominios
reales asignados a cada monarca y @ los linajes reales, vivos y
muertos. D) Nuevos asentamientos de colonizacién mitima
establecidos por razones de estado (Murra 1980: 72-73).

S1 Dbien es cierto existian tierras ael ayllu con sus
respectivos tupu de acuerdo con el namero de la unidad
aomeéstica, en el incanato se determinaron Cierras para la
realeza y el Estado. ¥ del mismo modo, el modelo minka o
mit a, fue aplicado no solo en peneficio de los miembros del
ayllu y al kuraka, sino que se extendid a las tierras del Inca
y ael Estaco.

Aunque no esta claro si lo que habia en los tampu eran los
excedentes de las unidades domésticas, o el producto final del
wedelio minza aplicado en las lLierras dei inca, o ambas cosas a

la vez, si bubo la  transicién de las prestaciones rotativas a

r
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la institucionalizacién de la servidumbre, yana (Murra 1980;:
215-258).

Para lograr un control efectivo de los ingresos, el Estado
Inca, como hemos sefialado, se valié de ciertas estrategias.
Primero, el Inca se valié del modelo local de la organizacién
econdmica y politica del ayllu o sefiorios étnicos, respetandolo
hasta cierto punto. Segundo, se aferr6 a sus propias
estrategias: enseflanza de runa shimi o la lengua kichwa;
desarrollé la comunicacién mediante chaski (correo) vy
construccidn de caminos y puentes como el camino entre Quitu vy
Cuzco; expansion de técnicas agricolas: andenes, regadios,
cultivo en terrazas y pisos ecolédgicos, el calendario agricola;
sistema de registro y contable: kipu; estrategia militar:
guerra o negociacidn (alianza matrimonial)', y movilizacién de

pueblos enteros hacia otros lugares, mitima.®

En el caso de los quichua, puehlo descendiente de los antiguos
sefiorios etnicos ubicados en las tierras del actual Ecuador,
seguian el misme patrén organizacional que el resto del mundo
andino vy, ademas, la wpresencia incaica apenas aurd® diez

décadas. Para ese entonces, el Estado Inca se habhia consolidado

' Los sefiorios étnicos como el Cafiari, el Puruha o el Quitus pusieron
resistencia, pero el Estado Inca mediante el matrimonio del rey Inca con una
hija del cacique del “Reino de Quitoc” los anexé a sus dominios.

" “Los reyes Incas trasplantaban indios de unas provincias a otras para que
habitasen en ellas; haclanlo por causas que les movian, unos en provecho de
sus vasallos, otros an beneficio Propio, para asegqurar sus reinos de
levantamientos y rebeliones” (Garcilaso 1976: 85%). Por ejemplo, lo= actuales

4
r"r..-".‘ = j* o = - 1% - r 3 T b - & = 1 b . L T g e - - 4 3 =
Faellos Jde Salajulo ¥ avul gailaSaias del 14.f.L1JJ.dIIU =Cuatorlany Llehiel: SuU

e

origen 20 las tiserras de ia actuasl Boiivia.
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Unicamente en la zona sur y centro andina (CONAIE 1989: 20,

Ayala 1993: 21-24).

Asi por ejemplo, un sefiorio étnico, como el Puruha®, pudo haber
logrado mantenerse hasta después de muchos afios de la conquista
esparniola, pues fue un sefiorio popular y dominante, que habia
logrado wunificar a los demas ayllu, a través de nexos
matrimoniales, acuerdos de convivencia pacifica, intercambio

comercial y cultural (CONAIE 1989: i9) .

Entonces, la existencia del Estado Inca se debié al
conocimiento del medio, al desarrollo de tecnicas y a 1la
organizacién de la fuerza de trabajo. Ademas es importante
seflalar que éste era redistributivo, basado en relaciones de
reciprocidad. Este sistema revertia a la poblacién los recursos
naturales y su tributo mediante el acceso al uso de la tierra vy

aemas recursos (CONAIE 1989: 20 Y.-<31)

1.2 Organizacién de la religién andina

Para abordar lo religioso, es preciso analizar sintéticamente
105 ciclos de la historia Y el tiempo. A nuestro Iwicio,
Henrigue lirbano, quién ha analizado detenidamente, sugiere tres

ClClos de la historia y el tiempo.

-

Este sefiorio etnico se destacé en el territorio actual del Chimborazo caon
sus principales beherrias: Columbe, Yaruki, y Punin. Cada una de ellas
estabe conformade por ayllus, citamos las mis destacadas y las que todavia
mantlenen hasta hoy sus nombres orignarios: Pulucate, Colta, Cacha, Calpi,

o ol ‘. - - g " = - - -
ataZo, Lic Gy €RCE2 DErosS.,
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El primer «ciclo corresponde al personaje Wirakucha, que
representa el discurso del origen, fundamento y modelo de
universo y sociedad andina. El segundo ciclo esta protagonizado
por los personajes Ayar, que representan la época de la
ilustracién y el desarrollo de los pueblos andinos, con su
exponente particular del Tawantinsuyu. El actual o el tercer
ciClo, procede desde la conquista espafiola y es conocido con el
personaje Inkarri, pero ocultado por Espaniarri (Urbano 1982:
34-55, 1988: 141-143). Inkarri simboliza la esperanza y la

utopia de los pueblos andinos, opacado del modelo visible por

la conquista (Urbano 1981: 81).

También esta visién de los ciclos sugiere el tiempo y la
historia a manera de edades. La primera, edad de la luz y de la
luna, representa el tiempo del surgimiento y del predominio del
ascurantismo que corresponde con el ciclo de Wirakucha. La
segunda, edad del sol, corresponde al ciclo de Ayar o de los
incas. Y la nltima edad corresvonde a Inkarri. La transicién de
cada edad ocurre mediante un cataclismo, conocido como

Pachakuti, cque permite la renovacién de la otra edad (Urbano

~

1887 B9 .
Por su parte, Guaman identifica cinco edades del mundo andino,

pern se esfuerza por hacer un paralelismo con el mundo

s M i e ' g .
cristiano. Uari Ulracocha Runa es la primera edad, donde

resaita la rcreacian adel ser humano andino. [ari Runa es la edad

==
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tercera edad es Purun Runa, en la cual existe mejoria en el
orden material: organizacién legal, bienes econémicos basados
en la produccidén agricola, junto a problemas bélicos. La
peniltima es la de Aucapacha Runa con una vida social y
econdmica muy organizada, es el periodo del Tawantinsuyu. Y
finalmente la quinta edad es la de Espafia en Indias (Guaman

1980: 23-31 y Pease en Guaméan, xx-xxiii).

A nuestro modo de entender, las dos primeras edades de Guaman
corresponden al primer ciclo propuesto por Urbano. Mientras que
el segundo ciclo abarca la tercera y cuarta edad. Ambos
autores concuerdan con la edad de la conquista. La aproximacién
hacia la comprensién de los ciclos andinos €5 necesario porqgue
enclerran y explican el pensamiento religioso, pues cada ciclo
posee el mito fundante y éste un personaje extraordinario de
caracter sagrado. Pero advertimos la complejidad del tema, a

ar de existir documentos (Lara 1990: 7-60) .7

n

pe

Nuestro punto de partida es: las sociedades andinas organizaron
Su sistema religioso partiendo de sy realidad y aque con el
pasar de los tiempos fue cambiandose de acuerdo con procesos
ecocnomicos y sociales. Asi al primer ciclo corresponderia la
reiigiosidad agraria ( Pachamama) y totemico-uranica (animales

salvajes, estrellas, 1luna): al sequndo  la wuranica-teofénico

FZr ejemplo, Molina 1575, el cuzgquefio, Cobo 1653, Avila 159872, Recuey de
Hernandez 1622; astos autores interpretan a partir de definiciones
cri=mvrisngs, foin] aue los contemporinens Rowe 1960, Pease 1073 y Marzal

.

1852, yoouw criteric distinto Zuidema 19648 y Duviols 1969 (Urbano 1982: 34-



(Inti, Pachakamak); y al tercer ciclo corresponderian las
divinidades del cristianismo (sistema de santos y Cristo)

(Aguild 1989: 137-156).

La invocacidén a los antepasados fenecidos, el culto a los
elementos estelares (el sol, la luna), vy naturales (las
montanas, el agua de los rios y lagunas, el rayo y el
relampago) jugaban un papel importante, como dice Garcilaso,

de acuerdo en sus provincias (Garcilaso 1976: 28) .
Aunque Garcilaso en sus Comentarios (publicados en 1609) exalta
el sistema religioso inca, sin embargo en el mundo andino, el

culto a la Pachamama® fue muy expandido Yy preponderante.

lamayo ha observado que Pachamama es genesica. Es decir, la

cT
it

lerra tiene su espiritu que se llama FPachamama, de modo que el

1y

Spiritu de la Tierra es venerado por ser fuente de produccién
agricola y deidad generosa que engendra el alimento y el
mantenimientae de la vida (Tamayo. 1870z - -252}. -En cambio,
~“asaverde sugieze que Pachamama es una deidad. “"Ella da razén
del creclwientc de las plantas (...) es idgicamente considerada
coma ia madre de les nroductos, que los brinda a sus hijos, los
hombres” (Casaverde 1970: 1469;, que da felicidad y vida. Se
rrata de una deidad inmediata (directa Y presente) y cotidiana

ue LD=imllie 94 4ladoge pelimanente ara pedi; O di:as;;uipdr.::e ae

Cererzliments se wraduce como “madre tierra”, pero etimologicamente quiere
IEClE: s3palio ¥ tismpo grandioss. Para una diszusidn profunda consulte a

s W



alguna falta cometida. La deificacién de Pachamama se debe a
que “su motivacién esta fundada basicamente en la necesidad de
propiciar abundantes cosechas y vientres prolificos para la

comunidad” (Zecenarro 1992: 153).

Sin embargo, Michaud insiste en que no se debe atribuir
divinidad a la Pachamama y tampoco se le puede confundir.
Mediante un testimonio recogido en su trabajo de campo: “Oh no!
Dios es el creador; Pacha Mama nunca hizo tal cosa”, ella
ratifica su posicién. Estd muy claro que Pachamama no es

creaador y por tanto no se le puede atribuir divinidad (Michaud

1970: - 31).

Para Merlino y Rabey, Pachamama sugiere atributos de protectora
y benéfica. Conlleva la idea de cobijar a los hombres vy
posibilitar la vida. La atribucién de protectora se debe a que
ia tierra produce alimentvs vy provee todo lo indispensable para
la vida, a cambio de esto el hombre y la mujer de los Andes
ofrecen su reciprocidad en todos los acontecimientos

culturalmente significativos (Merlino y Rabey 1983: 150).

Lo cierto es que para un pueblo como el Quichua, andino por
exceiencia, que se dedicaba a la actividad agricola, fue
~onslderada sagrada vy por ende debia ser respetada, mediante
iLversos ritos a lo largo del ciclo de la produccién agricola y

necuaria.
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Por su parte, los incas generalizaron el culto a Inti (sol) vy
le dieron un caréacter estatal. La religién oficial ratificaba
el mito de origen de los incas, el cual manifestaba que estos
eran descendientes directos del sol, de esta manera legitimaba

el poder de dominio que ellos ostentaban, asi como de 1la

estructura jerarquica del sistema  administrativo. Esta
institucionalizacién inicié con el emperador Inca Manku Kapak y
estaba centralizada en el 1Inca y contaba c¢on una clase

sacerdotal que administraba el culto desde y en los templos

(Garcilaso 1976: 37-38).

Sin embargo, Guaman cuestiona el mito de origen de los incas
asl como el culto solar. Para él, la religién pulcra y original
terminé con el reinado del “primer inca”, Tocay Capac. Con el
advenimiento de Inca Manku Kapak, se inaugqurdé la idolatria, el

culto al sol (Guama&n 1980: 80).

Pareciera que la argumentacién de Guaman tenia asidero
nistérico, pues se constata que el Inca Pachakutik, el noveno
emperador, inicié la revisién del mito findante de la religién
estatal. En un encuentro de sacerdotes del sol realizado en
Kurikancha, presenté sus dudas sobre el astro solar de esta
manera: “1. No puede ser universal, si da luz a unos mientras

no la da a otros; 2. No puede ser perfecto, si nunca puede
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permanecer quieto, reposar; 3. No puede ser todopoderoso, ya

que una nube puede cubrirlo”®.

Por tanto, recurriendo a las tradiciones antiguas, propuso
adorar a Wirakucha, supremo creador y de extraordinarios
atributos: "Antigledad, infinitud, supremacia y condicién de no
Ser creado por nadie", y que el Inti debia segqguir siendo
respetado, pero como una cosa creada. El culto a Wirakucha
empezaba primero en la nobleza, y lentamente se introduciria en
los deméas sectores. Esto debido a que la nueva propuesta
produciria quiza incredulidad, o un caos social (Tapia 1994:

19=-12) .

Asimismo, segun Garcilaso, los reyes incas Y Sus amawta
(filbsofos) rastrearon al verdadero sumo Dios y Sefior, creador
del cielo y la tierra, al cual le denominaron Pachakamak. El
Cuali significa el que da anima o sustento al universo. Tanto la
poblacidéon como la realeza inca tenia gran veneracidn que no
Osaan pronunciar su nombre Y si lo hacian tenian gue hacerlo
con  suma adoracidén y reverencia. “Tuvieron al Pachacamac en
maycr veneracion Jinterior que al Sol (...), y al 8ol le
nombran a cada paso. Prequntado quién era el Pachacamac, decian
(«..) gque no le conocian porque no le habian visto, y que por

esto no le hacian templos ni le ofrecian sacrificios, mas que

vease Cristobai de Molina (1579%). “Relacidn de las fabulas y ritos de los
inkas” y Bernabe Tobo (1635%;, “Hisroria de) Nuevs Mundo” (Tapia 1994: 11).
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lo adoraban en su corazén (esto es mentalmente) y le tenian por

Dios no conocido” (Garcilaso 1976: 61-62).

Wirakucha también es conocido con el nombre de Pachakamak 6
Kun Tiksi Wirakucha & Wirakucha Pachayachachik® , estéa
relacionado directamente con la creacién del universo, el mundo

mineral, animal, vegetal y el ser humano. Son mitos de origen.

Kun Tiksi Wirakucha o Wirakucha Pachayachachik es el personaje
Yy protagonista principal, crea el mundo y la humanidad, héroce
civilizador ({Montes 54-57). Del Busto confirma: “Criador de
todas las cosas”... “Y asi crié los hombres a su semejanza”,
luego de esto ordend diciendo: “Oh vosotros, gentes y naciones,
©ld y obedeced el mandato del Ticci Viracocha Pachayachachic,

el cual os manda salir, multiplicar y henchir la tierra”... "y

hinchieron las tierras vy multiplicaron las naciones” (Busto

1988: 283-288). Por tanto, Wirakicha ha sido es el principal
personaje sagrado en el mundo andino (quechua y aymara), un
néroe cultural, creador del mundo, los astros y los hombres;

omnipotente, omnipresente (Krickeberg 1971: 249).

Esto es explicable, por cuanto la religién es un proceso
fumano: por la necesidad de trascenderse, por querer tener

vinculo con lo sobrenatural, para dar razén de lo inexplicable,

* Kun Ticsi Wirakucha es el creador de cielo y tierra Y todo cuanto en ella

exlste, ser creador que gobierna sobre todos los seres naturales y
sobrenaturales. Pazhaskamak “es quien da vida al tiempo Y espacio del mundo
\andino)” y Pachayachachik es el maestro de los Clempos y los sapacios

tRamos 19Y97: 107-110



comprender lo sagrado, y desarrollar una espiritualidad acorde

con los cédigos culturales y geograficos inclusive (Widengren

1976 y Valade 1978).

2. El proceso histérico de sometimiento

2.1 Sistema colonial de dominacién

La invasién de Espafia sobre Abya Yala dio el inicio del proceso
de genocidio, explotacién y dominacién de los pueblos
indigenas, que perdura hasta nuestros dias. Bien es conocido
que millones de indigenas han sido diezmados a lo largo de
cinco siglos de invasién europea. Asesinados de maneras crueles
inimaginables. Las Casas a mediados del siglo XVI atestigua dos
formas de destruccidén: La una crueles, sangrientas y tiranicas
guerras. La segunda la muerte provocada por la dura, horrible Y
aspera servidumbre. “A estas dos maneras de tirania infernal se
reducen e se resuelven o subalternan como a géneros, todas las
otras diversas y varias de asolar aquellas gentes, que son

infinitas” (Las Casas 1965: 22 .

La razén de estas crueldades era "por su fin dltimo el oro e
ninchirse de  riguezas (...), aunque sean los tiranos e
matadores, la saben e la confiesan: que nunca los indios de
todas las Indias hicieron mal alguno a cristianos” (Las Casas
1965: 23). Guaman decia que por el deseo de oro y plata se
matan 10s espafioles y degiellan a los indigenas (Guaman 1980:

ITEY S



A juicio de Mires, la explotacién sistematica durante la
colonia, ejercida por la Corona en complicidad con la iglesia
catdlica romana, se dio generalmente mediante los
repartimientos y los tributos, que son formas de esclavitud. Un
repartimiento se refiere a la poblacién indigena esclavizada en
Su totalidad mediante varias formas, entre ellas sobresalen la
encomienda, la "“mita” y la “naboria”. El repartimiento se
entendia como “un sistema de trabajo racionado y rotativo en
las unidades econémicas de (...) los esparfioles que afectaba
tanto a los indios de encomienda como a los no encomendados Yy
que beneficiaba a una clase poseedora mucho mas amplia que la

que habia gozado de la encomienda” (Semo 1989: 92).

La encomienda se constituyé en una forma principal y juridica
de la relacién de produccién esclavista, en la que el
conquistador apropia al conquistado. Es el nicleo alrededor del

cual gira la historia y la economia de la invasidén espafola.

La encomienda tuvo su origen en la iniciativa privada de 1los
conquistadores; la Corona acepté y legislé. El Rey encargaba
Los indios al invasor para que este los cuide y cristianice, Y
de esta manera la Corona mantenia sometidos a los
conquistadores y el encomendero se constituia en el mediador
entre el Rey y sus vasallos. De esta manera se explica que
juriaicamente la encomienda tiene origen monarquico y caracter

privado.



Para la iglesia la encomienda era el amparo moral y espiritual
de los indios: “La segunda carga de los ‘encomenderos (la
primera era la de “proteger a los indios”) Yy Ssegun pienso la
primera en el concepto y deseo de nuestros Catélicos Reyes
Cuando introduxeron la Encomienda que les recibiesen debajo de
Su amparo y defensa, y procurasen su ensefianza espiritual vy
politica” (Solérzano 1989: 79). Pero, el verdadero sentido era

premiar a los soldados por sus servicios militares como “botin

de guerra”.

Sin embargo, la encomienda no fue una institucién religiosa ni
militar, sino econdmica: "“la encomienda no es mas que una
relacién de produccién basada en la apropiacién forzada de la
fuerza de trabajo por medio de la apropiacién de sus vidas. En
fin, una relacién social esclavista en el marco del proceso de

"acumulacién originaria” (Mires 1989: 89).

-

Jtra institucidén de explotacién tan cruel como la encomienda
fue la mita, retomada de los incas y conocida ya en el periodo
preincaico (Konetzke 184-189). En el Estado Inca la mit’a no
constitula el trabajo intensivo minero. Pero los espafoles
fueron los que la canalizaron a la mineria, borrando los rasgos
autdéctonos. La poblacidn "mitaya” fue virtualmente eliminada

(Mires 1989: 96).

Yor su lado las “naborias” o yanacona, como se conocia en el

-—

~2ru, eran criados domésticos eon sltuacidn de esclavitud. “Los
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yanaconas estaban ligados a la propiedad rustica y pasaban con
ésta a sus sucesivos propietarios. Se habian convertido en
siervos hereditarios” (Konetzke 183-184). De acuerdo con Mires,
la naboria despegé en el siglo XVII porque prestaba mas
ganancias y era pariente lejano del “peén” que vaga por los

campos esperando ser contratado por un salario miserable (Mires

1989: 93).

Otra forma de explotacién constituyé el tributo, que fue una
relacidén econdémica principal entre la comunidad y la unidad
Iglesia-Corona. Pero este proviene del Estado, pues como
soberano y terrateniente obtenia la renta de la tierra y de sus
subditos. El clero estaba acostumbrado a someter a las
comunidades mediante el page de derramas, gastos de fiestas,
visitas, limosnas, donativos; también prestaban servicio en la

construccidn de templos, caminos, puentes, edificios publicos

(Semo 1989%: 58-99).

Si pbien es cierto que la Corona aplicé el tributo a todos, sin
embargo para la comunidad indigena fue una carga mas por cuanto
nablan sido despojados de sus tierras, muchos estaban en
esclavitud de hecho y otros que habian huido se habian

convertido en asalariados miserables.

La cruz y la espada, la iglesia Y el invasor, fueron una misma
unidad de la conquista y la colonizacién. Asi, el poderio

economico de 108 encomerideros deriva de la explotacién de la



fuerza de trabajo indigena, el de la iglesia deriva de

impuestos, tributos y derechos que obtenia del Estado y de los
indigenas, ademas, mediante diezmos, donativos y legados,
cofradia de indios y castas, enriquecimiento por medio de
terceros: “manos muertas” (relaciones entre propietarios de
indios y sacerdotes), negocios de fuerza y préstamos (5% de
interés). De modo que respetar al encomendero significaba

respetar el orden establecido de la interrelacién: encomienda-

iglesia-Estado (Mires 1989: 105).

2.2 Dominacidén bajo el régimen agrario

El periodo del Estado-Nacién se caracteriza por el dominio
terrateniente tradicional que tiene su origen en el siglo XVII
y perdurdé hasta la década de 1970. En este periodo aunque se
suprimié el tributo indigena, de hecho coexistidé con otras
formas de dominacién como la prisién por deudas, la explotacién
de la mano de obra indigena en las haciendas, el rechazo y

desprecio a la cultura indigena, entre otras.

Asimismo, el Estado como sucesor colonial mantuvo su politica
de explotacion mediante la imposicién de trabajos obligatorios
en obras publicas, pago de impuestos, como el diezmo para la
iglesia. Pero en el siglo XX, después de la Revolucién Liberal
(1895), aunque el Estado expropié tierras de la iglesia y pasd
a ser parte de las Juntas Estatales de Beneficencia, la

situacion indigena de explotacién por el sistema hacendatario
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no fue modificada, sino con la Reforma Agraria de 1964 y 1973
(Moreno y Figueroa 1992: 21-23).

La estructura agraria tiene su origen en el siglo XVII. El
sistema de encomiendas fue reemplazado por adjudicaciones de
tierras y los nuevos duefios “concertaban” a los indigenas. Este
es el origen del concertaje, que en kichwa se denomina
wasipunko, el cual consistia en la asignacién de parcelas de
subsistencia a los indigenas encomendados. De esta manera, con
la expansién de las haciendas, las comunidades libres fueron

arrinconadas en la tierras de peor calidad (Zamosc 1990: 132).

Para Zamosc, el régimen agrario se articulaba de dos maneras
con los campesinos subordinados. Hacia adentro se relacionaba
con sus wasipunkeros y se extendia a la familia ampliada
wasipunkera asalariada que carecia de minifundios. Hacia
afuera, se vinculaba <c¢on los campesinos de comunidades
minifundistas aledafias mediante arriendo de parcelas por el
cual recibia pago en efectivo y en parte en productos, el
trabajo de sitiajeros y yanapas por recursos importantes como

agua, lefia, camino (Zamosc 1990: 130).

Hacla mediados del siglo XX, la base de la organizacién social
y economica tradicional tenia su asiento en las relaciones
serviles y la extraccidon de renta en el trabajo. Carrasco bien
nos sintetiza al sefialar que para 1954 en la provincia del

Chimborazo hnablia 84 haciendas de 500 o mas hectareas, que



controlaban el 47.5% de la superficie agropecuaria provincial,
mientras el 86,1% de las unidades de produccidén tenian una
extensidén menor de 5 hectareas y cubrian el 16,6% de la
superficie total. Era la provincia donde se mantenia el mayor

grado de condiciones de vida anacrénicas inconcebibles

(Carrasco 1993: 31).

La estructura agraria se caracterizaba igualmente por el
predominio de las grandes unidades y la visible subordinacién
de la economia campesina, que se expresaba en al menos tres
tipos de haciendas: las modernizantes, de produccién
empresarial terrateniente; las haciendas en desintegracién
por falta del rentistas, erosién de la autoridad patronal vy
control de recursos por los campesinos, y las haciendas de
Categoria intermedia tradicionales donde prevalecian las

relaciones serviles de produccién (Zamosc 1990: 131).

JUn elemento importante dentro del regimen agrario tradicional
lo constituye el esquema de dominacién. La Madministracién
2tnica” que en tiempos de la colonia estaba en el poder
central, con lia supresién del tributo a indios en 1857 (de

derecho mas no de hecho), pasO al poder local.

Antes de 1857 1los habitantes blancos estaban exentos de
contribucidn, en cambio los indios obligados a tributar. Es

decir, entre 1857 yv 1964, 1a ‘administracién étnica” estaba
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mediatizada entre el Estado y las poblaciones indigenas por el

poder local (Guerrero 1993: 94-95).

Para los 60 aun se evidencia la clésica trilogia del poder
local hegemébnico terrateniente-parroco—ten;ente politico. Este
poder se ampliaba en alianzas con los prestamistas o
chulqueros, chicheros y comerciantes mestizos, y miembros de la

administracién de la hacienda (mayordomos) (Carrasco 1993: 36).

Por tanto, el poder local era una mezcla de lo publico y lo
privado, jerarquizada, una forma de delegacién y de control de
la poblacién indigena, que poco a poco vino degradandose hasta

desaparecerse con las Reformas Agrarias.

La vigencia de esta trilogia no solo fue posible porque los
terratenientes mantuvieron el «control politico sobre la
poblacidén rural a base del monopolio territorial y del conjunto
de relaciones sociales al que era permitido acceso limitado Yy
dependiente de los campesinos a la tierra y otros recursos,
sino también por alianza entre los terratenientes y la iglesia.
Esta, también propietaria de haciendas, otorgaba el sustento
ideoldgico a los terratenientes y ejercia control sobre los
campesinos que se oponian al sistema de haciendas aduciendo el
ordenamiento natural del sistema de dominacién (Carrasco 1993:

35+36) .



Definitivamente, “las haciendas tambien fueron nudos
estructurantes en un amplio campo extra econdmico extendido
desde las jerarquias sociales a las practicas politicas,
pasando hasta el orden simbélico: (...) poder local en cada

region” (Guerrero 1993: 93).

De acuerdo con Zamosc, la Reforma Agraria de 1964 y la de 1973
ejecutadas por los gobiernos militares significé el fin del
regimen agrario tradicional. .La primera Reforma tuvo por
objetivo la conversién de los wasipunkeros en propietarios de
Sus parcelas y el estimulo a la colonizacién del Oriente
ecuatoriano. Es decir, que se limité a eliminar las relaciones
serviles dentro de las haciendas. Se afectaron solo las
haciendas estatales. En la Reforma de 1970, las tierras de
naciendas pasaron a manos indigenas de comunidades vecinas,
debido a la presién demografica y explotacién de la tierra. Las
dos etapas se enmarcaron dentro de lia propuesta de
modernizacion y auge exportador (1960: banano, 1970: petrbéleo y

desarrollo industrial) (Zamosc 1993: 277).

Ln terminos generales, entre 1964 y 1974 se afectaron 21.655
nectareas (5.7% superficie agricola) y de estas 11.400
correspondian a liquidacién de wasipunkos. Diez afos después,
la estructura agraria no mostraba cambios significativos; al
contrario, aungue pocas haciendas iniciaron su modernizacién

mediante la iiquidacion de los wasipunkos, siguidé manteniendo
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otras relaciones precarias como el sitiaje, la aparceria y el

arriendo (Carrasco 1993: 32).

Dicho de otra manera, la Reforma Agraria sélo provocd la
minifundizacidén. Para sostener una familia se requiere minimo
cinco hectéreas, pero el tamafio promedio de parcelas
adjudicadas fue de 3.4 hectdreas. Se entregaron a 10.2% del
total de familias serranas, y las tierras adjudicadas solo
representaron un 8.5% de la superficie ocupada por las

haciendas de 500 hectdreas (Zamosc 1990: 141).

Cuando los campesinos accedieron a tierras mas altas, de peor
calidad e insuficientes, las familias combinaban agricultura
de autoconsumo con ingresos de otras actividades como la
artesania, migracién de hombres para trabajar en plantaciones
agricolas capitalistas de la costa ecuatoriana y la industria
de la construccién en la urbe. Esto, para los 70 significo
mejorias en las condiciones de vida por el contexto de auge
petrolero y desarrolle industrial, crecimiento urbano que
demandd productos agricolas. Fueron nuevas oportunidades de
trabajo en construccidén y otras actividades. La zona serrana se

sujeto a la dependencia de los fertilizantes (Zamosc 1993: 279-

282) .

Entonces, la Reforma Agraria, particularmente la del 70 fue un
proyecto del Estado para modernizar la sociedad Yy la economia.

Antes, la economia agroexportadora era de escaso dinamismo,



poca industria, poca urbanizacién y mercado limitado. Después,
ocurrié el despegue en la exportacién y auge de precios del
petréleo. Por tanto, la politica agraria consistia en
modernizar el sector terrateniente y establecer bases para la

produccidén interna, mediante crédito y asistencia técnica

(Zamosc 1993: 281-289).

Aunque Barsky (1984) sostiene que la transformacién agraria fue

producto de iniciativas de los terratenientes modernizantes, de
una clase que percibia el dinamismo econémico generado por el
auge exportador y los inicios de la industrializacidn y por
tanto hacian entrega de parcelas a wasipunkeros, nosotros
creemos que las luchas campesinas, subordinadas a la hegemonia

agraria serrana, fueron las que condujeron a las reformas.

Desde el inicico mismo de la invasién europea, los indigenas
empezaron su resistencia y lucha contra el despojo de tierras,
contra las extorsiones, la imposicién de nuevos gravamenes, el
tributo personal, las rentas, resistencia ante los trabajos
forzados y politicas de explotacién. Muches de  estos

levantamientos fueron sofocados violentamente.

Hasta el siglo XVIII se resistian al tributo o el impuesto; en
el siglo XIX con mayor auge retomaron la defensa de la tierra
y en siglo ZX volvidé con mayor intensidad el conflicto por la
defensa de tlierras de las comunidades minifundistas ya mediante

movilizaciones o en 103 tribunales. Desde la década del 20 se



vinieron articulando organizaciones vy sindicatos en las

haciendas (Zamosc 1990: 133).

Tres organizaciones sociales son las que han mediatizado la
lucha por la tierra. La Federacién Ecuatoriana de Indios (FEI),
fundada en 1944, unida al sector de izquierda y sindicalista,
estaba ligada <c¢on el sector wasipunkero, tuvo notable
participacién en las dos reformas agrarias. Luego entré en el
espacio de lucha la Federacién Nacional de Organizaciones
Campesinas (FENOC), de caréacter sindicalista, pero con mas
presencia indigena y que propicié las ocupaciones de tierras. Y
finalmente Organizacién de la Nacionalidad Quichua del Ecuador
(Ecuador Runacunapaj Riccharimui-ECUARUNARI) en 1978, ligada a

la accidén social de la iglesia catélica progresista (CONAIE

1989).

En los 60 los indigenas procuraban tener acceso a tierras
mediante presidén para que el terrateniente se desvinculara de
la tierra mediante hostigamiento, ©boicot, cercamiento vy
abigeo, vy movilizandose con huelgas vy tomas de tierra
protagonizados por wasipunkeros bajo conduccién de la FEI. El
objetivo de la FEI era sustituir wasipunkos por relaciones
Saiariales, mediante la sindicalizacidn del proletariado
agricola. Pero desde 1974 conforme habia mas exigencia de

tierras, iban por via legal y de hecho (Carrasco 1993: 32-33).



Ante las intenciones de los terratenientes por liquidar a los
wasipunkeros, los sectores indigenas tenian opcidén de
evolucionar como futuros proletarios vy como futuros
campesinos, pero forcejeaban tanto por salarios como por sus
parcelas. En definitiva, el sector indigena ante la presién
demografica en las comunidades en haciendas, adoptaron formas
cotidianas de resistencia campesina y luchas constantes de

alcance limitado (Zamosc 1990: 139).

Resumiendo este capitulo podemos sefialar que el proceso de
dominacidén inicia con la conquista del Estado Inca y con la
invasidén europea empezd el auge de la explotacién,

discriminacidén y opresién.

en el aspecto social y econémico, la antigua minka fue
reemplazada por la mit‘a en el incanato y por la mita en el
dominio colonial, ademas de otras formas de explotacién. E1
Lributo en trabajo y especie en el incanato era ocasional;
aurante la colonia se afadié el tributo en dinero a las dos
primeras y con mayor intensidad a favor del invasor, el Estado

=

y la iglesia.

Asi, las tierras del ayllu (comunitarias) fueron tomadas para
la Realeza y el Estade Inca; en cambio durante la colonia
espafiola unas tierras fueron despojadas y otras convertidas

bajo la forma de encomienda, y durante el Estado-Nacidn los
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indigenas sélo obtuvieron para su sobrevivencia tierras de

wasipunkos y minifundios de peor calidad.

En lo ideoldégico de igual manera se sufrieron cambios
impresionantes. La religién agraria (Pachamama) fue sustituida

en el incanato por la religién teofénica y uranica (Pachakamak

€ Inti). Con la invasién 1llegd la religién trascendental

centrada en el sistema de los santos.

Para la llegada del protestantismo, 1los quichuas buscaban
encontrar cambio en sus vidas, no lo podian hallar ni en el
Estado, ni en la iglesia, mucho menos al interior de las
haciendas y tampoco sus esfuerzos eran suficientes, pues la
estructura econdmica los sometia. En este contexto de opresioén,
explotacién y marginacién, aparece el protestantismo como

alternativa.



Capitulo segundo

La practica y la estrategia evangélicas

En el presente capitulo sintetizaremos los mecanismos de los
cuales se validé el protestantismo, primeramente para lograr los
primeros partidarios quichuas y segundo para su expansién.
Dicho crecimiento que dio génesis a wuna nueva identidad
sociorreligiosa no hubiera sido posible sin la interrelacién o
conjuncién de dos factores subyacentes: la cultura quichua vy
la practica y el discurso evangeélicos como tales, ambas

enmarcadas en una situacién estructural, ya analizada en el

Capitulo anterior.

Nuestro estudio tiene cuatro acaplites. El primero describe la
incursién del protestantismo en Ecuador y particularmente en el
Sector quichua chimboracense; el segundo acapite sintetiza los
medias filantrbépicos utilizados por los misioneros para
acercarse a los lindigenas; en el tercer subtema se estudia el
interiusgo de los aspectos culturales quichuas vy la
evangelizacion, Y el ultimo acapite aborda el proceso
organizative indigena, la institucionalidad del “protestantismo

r

gquichua”.



1. El1 establecimiento del protestantismo y el espiritu

misionero
1.1 Incursién protestante en el Ecuador

El protestantismo ya en la época colonial habia hecho intentos
de incursién mediante comerciantes, “colportores” (personas que
distribuian la Biblia), inclusive cénsules y viajeros. Pero las
condiciones econdémicas, politicas y religiosas influenciadas

por el movimiento de Contrareforma no lo permitieron.

Sin embargo, desde los inicios del siglo XIX, intelectuales de
tendencia liberal como Vicente Rocafuerte (primer presidente
ecuatoriano), Juan Montalvo (escritor), entre otros, estaban
vinculados con la perspectiva protestante, a pesar del control
de la iglesia catdlica romana. Por ejemplo, luego de la firma
deli Concordato con el Vaticano, la Constitucién de 1869

contemplaba como requisito de ciudadania el ser catélico.

La incursién formal del protestantismo ocurrié después de la
Revolucidn Liberal de 1895, conducida por Eloy Alfaro, que
significd la separacidén institucional del Estado y la iglesia
romana (1899), aungue el catolicismo seguia siendo la religién

de la Republica.

FEl esfuerzo del liberalismo por salvar la mentalidad del
fanatismo religioso y conservador encontréd un aliado en el
protestantismo. Este era concebido como signo de desarrollo del
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la economia internacionales exigia un tipo de pensamiento mas

abierto.

En el afio 1896 ingresa la primera misién evangélica -la de
nuestro estudio: Unidén Misionera Evangélica (UME)- con la venia
del presidente Eloy Alfaro. Aproximadamente desde este afio
nasta la década de 1950 se constata un lento avance de la
incursién evangélica, pero entre 1950 y 1980 ocurre una masiva
penetracioén de misiones e iglesias evangélicas (Weld 1968: 50-

53 y Padilla 1989: 398 y 417).

Las misiones eran de reciente formacién Y por ende carecian de
fecursos econdmicos. La Primera Guerra Mundial, la gran crisis
economica de los Estados Unidos de 1929 y la Segunda Guerra
Mundial, = explicarian el lento avance. Mientras que la
disponibilidad financiera de las misiones fruto de la
fecuperacion econémica norteamericana, la idea de lucha contra
ras ideas socialistas y la teologia de la liberacién y el
€splritu misionero de las misiones, podrian considerarse como

Lactores para la masiva incursién evangelica de diversas

iy

corrientes: nistoéricas, evangeiicas y pentecostales. En

sintesls, se perciben tres periodos:

F=i

) Los primeros contactos (1902-1960) . Esta etapa se
caracteriza por: a) el establecimiento de centros misioneros vy
relaciones con los snjetos, cbjetos de evangelizacién. La UME

estabeecid su primners eslacidon en la comunicad de Caliata el 24



de junio de 1902, la segunda en Pulucate en 1949 y en Cajabamba
en enero de 1953. Las tres estaciones constituyeron lugares
estratégicos para que en las dos décadas siguientes el
protestantismo lograra su acelerada expansién. b) La segunda
Caracteristica se dio mediante la distribucién de medicamentos,
alfabetizacién,  aprendizaje del quichua, traduccidén de

porciones de la Biblia, y actividades proselitistas con pocos

resultados.

Z) La expansidén del protestantismo (1960-1990). En este periodo
se consolidan las estrategias misioneras de evangelizacién, se
implantan las iglesias locales, se establece el proceso de
organizacién indigena para la apologia de la fe evangélica vy,
por consiguliente, se constata una masiva conversién de los

quichuas al protestantismo.

3) La “consolidacién” del protestantismo (1990- hasta el
presente). Esta es wuna etapa inconclusa, pero se podria
especular gue se trata del paso hacia un “protestantismo
autoctono”. Se registra una masiva participacién de indigenas
evangelicos en los levantamientos indigenas de 1990 vy 1994,
lncursién de algunos lideres en la actividad politica, y la

insurgencia de instituciones ideoldgicamente abiertas.

1.2 Espiritu misionero y Unién Misionera Evangélica
A la UME hay que ubicarla dentro del espiritu misionero de los

protestantisinos norteamericanos. Los elementos gque dieron el



impulso para el espiritu misionero -detallados en el tercer
capitulo- son: los "avivamientos" religiosos donde @ se
enfatizaba la conversién individual ante la venida del Reino de
Dios; la ideologia del destino manifiesto que afirmaba la
superioridad de los anglosajones, los Estados Unidos como
nacidén escogida por Dios que tenia el papel redentor de las
demas naciones; la doctrina fundamentalista que enfatizaba en
el evangelio simple y legalismo ético y «concebia 1la

evangelizacién como salvacién del alma. Todo esto por un lado.

Por otro, el siglo XIX registré el fenomenal crecimiento vy
expansionismo econdmico norteamericano y, por consiguiente, su
poderio militar, politico y tecnolégico se hizo sentir. Ello
condujo hacia "un mejoramiento material"™ y un espiritu de libre
empresa, los cuales motivaron a las iglesias o denominaciones a
preccuparse por cristianizar el mundo, mientras <ciertos
indiviauos organizaron Ssus propias empresas (sociedades o

agencias) misioneras, entre ellas la UME.

La UME tuvo su origen en un hombre en 1889. Este individuo,
Jorge Flsher, hijo de misioneros, dirigia la Asociacién
Cristiana de Jbévenes (YMCA) de Kansas City. La YMCA, fundada en
Londres en 1844, tenia como objetivo evangelizar a los joévenes
y como un esfuerzo de iglesias histéricas y por ende no era

oficlalmente fundamentalista. Sin embargo, Fisher por su
intencion de convertirla en centro de reclutamiento misionero

sin  Seguridad econGmica -tipico del fundamentalismo- tuvo



problemas con el difectorio de la Asociacidén. Luego de ser
expulsado, en 1892, Fisher encabezé la fundacién de la World's
Gospel Union (Unién Evangélica Mundial), luego renombrada como
la Gospel Missionary Union (Unién Misionera Evangélica) en 1901
(Padilla 1989: 186, Maust 1995: 11-12).

Sin duda, Maust resalta la "preocupacién"™ por las almas sin
Cristo, como punto de partida; Padilla pone en el tapete de
discusiédn, el espiritu individualista, de libre empresa
misionera y particularmente el principio aislacionista del
fundamentalismo. Ademés, considera que esta organizacién de
reclutamiento de misioneros era "misiones de fe".! De todos
modos, la visidén de evangelizar a los ecuatorianos, ocurrié en
1895. Después de una “carga espiritual”, nombraron a Fisher y a
otras dos personas y efectivamente el 7 de julio de 1896 tres

misioneros desembarcaron en Guayaquil (Maust 1995: 13).

Una agencia misionera se caracterizaba por estar estructurada
con el sistema de "libre mercado", pues respondia a intereses y
motivaciones personales, las que eran iniciadas Yy dirigidas por
eXxitosos hombres autosuficientes, "self-made men", pero

desconectadas de las iglesias. Eran miembros de denominaciones
pero sus "imperios personales" tenian vida propia sin ninguna

relacidén con las iglesias; funcionaban lgual que las empresas

' Con las "misiones de fe" v las demas empresas religiosas no
demoninacionales, como la Unién Misionera, el sostenimiento econdmico v el
financiamiento de sus respectivos programas dependian de las colectas:
ofrendas, diezmos, donaciones del publico cristianc.



econdmicas, respondian a la "iniciativa privada" (Padilla 1989:

184) .

Otra caracteristica del esfuerzo misionero iba muy ligada a la
expansion econémica y politica de los Estados Unidos. Es decir,
hubo un entrecruzamiento de la religién y la politica. Los
misioneros han sacado ventaja de ser parte de las naciones
coloniales, sin comprender los efectos dafiinos a largo plazo, vy
muchas veces se acomodaron al "interés nacional” de su pais.
Hacian esto por cuanto creian civilizar, cristianizar, educar 14

elevar por la gracia de Dios (Lores 1987: 20).

Sin embargo, sostenian que la evangelizacién era apolitica, por
ende la iglesia era también apolitica. Este postulado se debe a
que 1) los misioneros como extranjeros no tenian ni el deseo ni
el derecho de intervenir en la politica del pais donde
"servian" y 2) los misioneros no permitian a los cristianos
nacionales participar en la sociedad, de ahi que sus iglesias

se hayan convertido en islas dentro de su propia cultura (Lores

1884 s 215,

Por su espiritu filantrépico, las sociedades misioneras veian
que América Latina necesitaba ser expuesta a la raza
anglosajona, a la excelencia de la fe protestante, a los
peneficios de la industrializacién y el capitalismo y los
beneficios de la democracia de los Estados Unidos, que era

responsapiiidad del homnbre blance (Deiros 15932: 666). Por



tanto, el interés radicaba en desarrollar un protestantismo de
civilizacién con obras sociales como <c¢linicas, escuelas,

hospitales y orfanatorios y junto a ella una infraestructura

propiamente religiosa (Bastian 1990: 129).

Entonces, los factores que permitieron la expansidé4n misionera
fueron el imperialismo econdémico y politico de los Estados
Unidos, bajo la conviccién de que estaban cumpliendo con el
designio divino, los avivamientos religiosos como la
disponibilidad de recursos, la promocién misionera, entre

otras, ligadas al deseo vehemente de cumplir la tarea de salvar

almas para Cristo (Deiros 1992: 663-669).

Para Bastian, el prototipo del misionero podia ser un pastor,
un meédico, un maestro, un enfermero, muchas veces una sefiorita
misionera enfermera o maestra. Si procedian del Norte de los
cstados Unidos venian con educacidén universitaria; y con un
nivel de secundaria cuando pertenecian a sociedades misioneras
del Sur. El misionero era un entusiasta gque habia sido
reactivado por las campafias "evangelisticas" de Dwight L. Moody
(1837~1899) o por los movimientos estudiantiles voluntarios

animados por John R. Mott (1865-1955) (Bastian 1990: 130=13%1%.

Sin duda, la Unién Misionera Evangélica era producto del
enfasis del fundamentalismo en la evangelizacioén y participaba

del concepto individualista de la iglesia y de la wvida



cristiana; el individualismo implicito en su mensaje (Padilla

1989: 184).

2. La filantropia como recurso del proselitismo

El ejercicio de la filantropia por parte de los misioneros se
expresaba principalmente en curaciones y ensefianza de escritura

Yy lectura. Estos dos hechos fueron fundamentales. En los
primeros afios de la evangelizacién, las misioneras han dedicado
principalmente a la actividad de atender a los enfermos, ademas

de alfabetizacién destinada a adultos y ensefianza a los nifios

quichuas.

2.1 Atencién primaria de salud

Las estaciones misioneras (Caliata, Pulucate y Majipamba) que
también se caracterizaban por ser dispensario médico, cumplian
el papel de curar almas y el de sanar cuerpos. En realidad
servia para anunciar el mensaje protestante por medio de la
predicacidén antes de la consulta médica ("devocionales") y en
ia consulta misma. En los centros misioneros se organizaban
visitas médicas a comunidades para individuos que no podian

acercarse a la estacion.

En 1957 se construydé una pequefia clinica en Majipamba. Alli
recibian a todo tino de enfermos de fuberculosis, pulmonia,
parasitos, heridas producidas por accidentes o dolores de
diente. Problemas agraves eran remitidns a hospitales de la

cludad de Riobamba . Ouito {(Dilworth 1596 .
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Evidentemente, estos son problemas que podian haber sido
controlados mediante programas de prevencién. Pero ni el
Estado, ni el terrateniente, el cual tenia a los quichuas como
siervos, estaban interesados en la salud del indigena; por
tanto, era imposible disponer de un dispensario médico en una

comunidad indigena wasipunkera o libre.

Este servicio de salud bésico no lucrativo que ofrecia la UME
era realmente Unico entre los quichuas. Incluso las atenciones
medicas mediante visitas fueron aceptadas, aunque habia
oposicidén y represién. Junto a este servicio, también las
misioneras se encargaban de la venta de productos basicos de
consumo como jabdén, kerosén, foésforos, sal y medicina a los
indigenas. Particularmente la sal fue un producto dificil de

conseguir, por lo tanto para los pobladores quichuas era muy

apreciado.?

2.2 Alfabetizacién y educacién primaria

Igual que con los primeros auxilios, las estaciones misioneras
fuercn centros donde se impartieron clases de lectura Y
escritura tanto a los nifios como a los adultos. En 1951 en
Pulucate habia 68 alumnos en la escuela y 30 individuos
alfabetizando (Benston 1993: 13). La lectura de 1la Biblia vy

mensajes evangelisticos cortos en la ensefianza eran parte del

° "Chaipi rcausaicunata rijsingapajca jabonte, kerosinata, fosforota,

cachitz, jambita ¢ 'atushzacuna. Runhacunata jambingapajpish jambina huasita

chharisncacuna" (Renstor 1%93=> 135§,
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proceso de ensefianza. De igual manera en Troje, por peticién de
los quichuas, en 1955 se dio inicio a la alfabetizacién. Las
clases por lo general se daban los viernes desde las 7 u 8 de

la mafiana hasta el medio dia (Naula Guacho 1997).

También resulta necesario reconocer que las misioneras

realizaron médulos de ensefianza de la lengua quichua. Esto sin

duda era necesario para los objetivos conversionistas. Pero,
también queremos subrayar que ciertos misioneros estaban muy
conscientes y aspiraban a que mediante el conocimiento de
escritura y lectura, los indigenas al menos podrian defenderse

y no ser muy maltratados por los mestizos (Pucuna 1996).

Por iniciativa de los misioneros, en 1956 se fundé una escuela
en la comunidad deé  Majipamba. En 1963 esta escuela fue
reconocida por el Ministerio de Educacién y Cultura del Estado
ecuatoriano, como Escuela Particular Atahualpa. A esta escuela
fueron alumnos de diferentes comunidades quichuas; muchos de

ellos actualmente son profesionales (Naula Guacho 19971},

La UME cubria los gastos de los maestros y la alimentacién de
los nifios en la escuela, complementada con el
autofinanciamiento fruto del trabajo artesanal de los nifios.
Sin embargo, por problemas financieros tuvieron que cerrar la
escuela, pues la UME siendo una agencia de "fe" vivia de las

Aonaciones de norteamericanos.



Una de las razones principales para el establecimiento de este
proyecto, podria haber sido la ausencia de escuelas publicas.
No habia establecimientos educativos en las comunidades. Con
dificultades el Estado ofrecia establecimientos en las

cabeceras cantonales. Otro motivo, como los mismos misioneros

seflalan, fue la evangelizacién.

3. Los elementos culturales quichuas y el proselitismo

3.1 Literatura y lengua vernaculas

El uso de la lengua nativa en el trabajo misionero fue
imprescindible (Maust 1995: 160). Las primeras misioneras,
cuando establecieron la estacién misionera en Caliata, se
dedicaron inmediatamente a aprender la lengua quichua.
Pareciera que una de las politicas de la misién era comunicar
el mensaje evangélico en el idioma indigena vy por ende era

deber principal su aprendizaje (Benston 1993: 3 v 19},

Sin duda para los quichuas, el que un hombre "blanco" o una
mujer "blanca" hablara su idioma, era sorprendente y a la vez
"familiar™. Sorprendente, porque para el mestizo de aquellos
tlempos el idioma nativo era considerado inferior, la lengua de
los no civilizados, por ende era despreciado. Su uso por parte
del terrateniente y sus capataces fue sélo para denigrar a los
quichuas. Que un "blanco"™ hable quichua sin intenciones de
agraviar o maltratar, era increible. Sé6lo este hecho hizo gque
los qguichuas, aungue resistentes vy cuidadosos, escucharan los

i _‘.’j.'_"-.‘l_'-l"_‘:_; ()= 1 OS5 Ii¢lﬁi’_ll'lerﬂl5.



La proliferacién de la literatura evangélica en quichua,
también ha sido un instrumento esencial, quizd el mas
importante. Esta literatura provenia de traducciones )4

adaptacién de la literatura misionera.

El Evangelio de Lucas fue traducido entre 1905 ¥y 1915, v el
Nuevo Testamento culminé su traduccién en 1949 por una
misionera y fue publicada en 1954. Tres misioneras Yy cuatro
quichuas desde 1965 iniciaron la revisién del Nuevo Testamento
debido a que la primera traduccién carecia de la légica
gramatical quichua, bajo el asesoramiento de un biblista
aleman. Esta traduccién se terminé en mayo de 1971 y el 4 de
noviembre de 1973 llegdé a las manos quichuas (Benston 1993: 62-
©4). En la traduccién del Antiguo Testamento participaron
cuatro indigenas, entre ellos una mujer y tres misioneros,
concluida en mayo de 1986, para ser entregada al lector qguichua

en diciembre de 1989 toda la Biblia.

En la decada del setenta se publicaron en quichua cuentos Y
iibros de enseiianza. Se tradujeron tres libros sobre la vida
de Jesus, y 126 himnos evangélicos. También se hicieron médulos
de cursos biblicos por extensién (libro de Romanos, Hechos,
2tc.) con participacién indigena. Inclusive, se elaboraban
materliales didacticos para el Ministerio de Educacidén, ademas

de médulos de historia de 1la iglesia, introduccién al Viejo vy
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Nuevo Testamento, doctrina de la disciplina, cartas pastorales,

cursos pastorales, analisis de la Biblia (Naula Yupanqui 1997).

3.2 Himnos evangélicos en quichua

La musica cristiana compuesta por los quichuas fue sin duda
también uno de los elementos atractivos para la expansidn.
Naula Yupanqui sostiene que una de las razones para la
composicidédn musical propia era que la musica protestante
anglosajona no concordaba con la cultura nativa, porque no
permitia la expresién cultural. Inclusive, el simbolo
religioso, Cristo, tenia caracteristicas "“gringas”. Ante la
composicidén musical indigena hubo resistencia por parte de un
grupo de misioneros por considerar esta muisica como mundana;
sin embargo, triunfé la propuesta indigena. Hasta 1979 se
capaclito a mas de B0 personas y se llegd hasta cerca de 900
alumnos. La composicién de canciones e himnos respondia a
diferentes circunstancias como situaciones de represalias vy

otros problemas (Naula Yupangui 1997).

Componer himnos en quichua ademds de crear conflicto entre los
misioneros, acostumbrados al piano, significaba valorar los
elementos culturales propios, aungque muchos himnos gue hasta

ahora se cantan son traducciones de la himnologia anglosajona.

be esta manera, por ejemplo Joseé Juan Naula ha escrito mas de
19 canciones; Manuel Naula Y. alrededor de 44 himnos y Manuel

Nauia Sayfiay unas 34 canciones, segun Benston (1893272, Elles



juntamente con los misioneros, organizaron cursos de muisica

cristiana que han durado desde 1972 hasta aproximadamente 1979.

Como  consecuencia  de este avivamiento  musical, cada
congregacién local organizé su coro exclusivamente de mujeres
y su conjunto musical de varones y también de mujeres. Los
lideres de las congregaciones y la misma organizacién de
iglesias, han promovido festivales de musica cristiana, aun con

participacidén de protestantes de otras latitudes.

3.3 Métodos propios del proselitismo

La misidén luego de hacer contacto mediante la filantropia,
procedia a hablar en gquichua acerca de la vida de Cristo, ya
sea mediante visitas, o en plazas publicas cuando vendian
textos evangelicos, © en centros de atencién médica, o
simplemente cuando caminaban obseguiaban un folleto que
contenia mensaje evangélico de temas como la salvacidn, el

cielo y el infierno. A este método lo hemos denominado como

evangelizacién personal.

Era muy importante el testimonio personal en la vida cotidiana.
Los posibles evangelizados ponian especial atencién en sus
vidas, incluso los recientemente convertidos esperaban la
"rectitud"” del misionero y de los qguichuas evangélicos. Pues
mucnos guichuas adoptaban el protestantismo no tanto porque

estaban conscientes de las implicaciones doctrinales, sino
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porque ofrecia una nueva forma de vida, una "“vida santa” de los

nuevos conversos (Naula Guacho 1997).°

La conversién implicaba un cambio radical que significaba la
adopcidn incondicional de la ética fundamentalista:
prohibiciones respecto a fiestas, alcohol, consumo de tabaco,
juegos de azar, pérdida de tiempo en cosas no productivas, etc.

Esto fue retiradamente insistido en los mensajes de los

misioneros e indigenas evangelizadores.

El método utilizado preferentemente por los quichuas era la
visita. Particularmente iniciaba en su familia nuclear, 1luego
se trasladapa a las familias extendidas. Pero también se
anunciaba el mensaje protestante estando en el mercado, en el
trabajo, en cualquier situacién y como dice Basilio Malan, la
aspiracién de un misionero indigena era anunciar el evangelio y
convertir al protestantismo al lider de 1la comunidad, al
caudillo; pues si esto ocurria, se podian esperar conversiones

masivas (Malan Guacho 1997).

Los textos biblicos memorizados eran repetidos o transmitidos
de acuerdo con cada circunstancia. Si se encontraba en el
camino c¢on una persona cansada, recitaba el texto biblico

apropiado para dicha situacidén, igualmente si visitaba a un

’ "“Chai pachamantaca punllantami achca cutin: ---Taita Dios, cai
Quichuacunapaj flahuipica fiucanchij alli cashcata ricuchingui. Paicacunaca
can tucuita rurai tucushcatapish ricuchingui nishpami mafiaj cashca (Benston

1993 12)-.



enfermo hablaba de la salud y la salvacién. Realizaban
reuniones durante 3 o 4 dias a la semana para orar vy
reflexionar sobre textos biblicos y posteriormente salian a

evangelizar caminando durante un dia o una noche entera.

Fidel Mafiay es més critico al sostener que los misioneros no
evangelizaron como los quichuas; no salieron de sus centros
para anunciar el evangelio, sino que se dedicaban a curar, vy
esperaban a que los quichuas .llegaran al dispensario médico
para hablar de la fe protestante: "No salian a predicar como
nosotros... yo convertia a personas que habian sido atendidos
por los misioneros... Nosotros camindbamos de casa en casa, de

nogar en hogar, evangelizando... Todo hicimos por nuestra

cuenta" (Manay 1997).

Cabe resaltar que la expansién del protestantismo se debié
también porque algunos individuos, conscientes de su condicién
soclial precaria, sabian gue no podian esperar cambios bajo ese
sistema de dominacién. Los indigenas no tenian posibilidad
de salir adelante, estaban condenados a segulr siendo objetos
de explotacién; 1la alternativa era ser evangélico porque

demostraba posibilidades de cambio (Bagua Cajas 1996).

Ademas del método de evangelizacién personal, por iniciativa de
ios misioneros los evangelizadores quichuas adoptaron la
evangelizacién de masas mediante conferencias, campafias y aires

lipres. El1 sistema de conferencias inicié en la década del 60,



con la finalidad de evitar el retorno de los convertidos a su
vida antigua. La fecha importante era 'paralela a las

festividades populares (Bagua Cajas 1996).

Una conferencia consistia en una reunién de algunos dias, en la
que se realizaban liturgia y estudios biblicos en un lugar que
abarcaba un buen numero de interesados, convertidos. Con el
pasar de los tiempos fue haciéndose necesario el uso de carpas,

debido a que los nuevos protestantes cada vez se aumentaban.

Por su parte, las campafias evangelisticas eran dirigidas hacia
el publico no evangélico. En principio, se concebia urgente la
predicacidén de la salvacién. Ademas de la miusica en quichua, la
predicacién, testimonios de algunos convertidos, contenia un
sermon proclamado por un quichua o un misionero invitado. No
faltaba la proyeccién de una pelicula que hacia llorar a los

presentes y culminaba con el llamado a la conversioén.

Normalmente una campafia duraba pocos dias (3 o 4), misma que
tenia dos partes: la mafiana era para estudios biblicos y la
noche para las conversiones. Se usaban siempre las carpas, las
que servian para descansar y dormir para quichuas que procedian

de comunidades lejanas; ademas se ofrecia alimentacién durante

el tiempo de la campafia.

El "aire libre"™ se hacia frecuentemente en las comunidades,

donde no habia penetrado el protestantismo. Este consistia en



emitir el mensaje protestante en una plaza publica, mediante
himnos cristianos, testimonio de un convertido, reparticidén de
folletos o literatura evangélica y el sermén que concluia con
el llamado a la conversién. Los protestantes que promovian este

método son los que mas represién o conflictos enfrentaban,

hasta el punto de recibir maltratos fisicos (Naula Yupanqui

1997).

Especial atencidén merece el dénominado "Evangelismo a Fondo",
que ocurrid desde julio de 1960 a junio de 1970, promovido por
la Misidén Latinoamericana' y adoptado por la Unién Misionera
Evangélica. El1 mismo que se caracterizaba por promover
reuniones semanales de dos o mas familias para dedicarse a la
oracion por la evangelizacién y a la par se ensefiaban los

nuevos metodos de evangelizacidédn en cualquier circunstancia que

se presentaba.

Entre 1990 y 1992 se promovieron los congresos evangelisticos,
que en realidad eran conferencias en la mafiana y campafias en la
tarde destinadas tanto a protestantes como para los
interesados. Se caracterizaban porque el protagonista central
era un predicador de fama internacional. Asi los lideres
indigenas trajeron al predicador norteamericano "Hermano"

Pablo y al argentino Alberto Mottessi y aspiraban a traer a

‘ Esta misién con sede en San Joaé, Costa Rica, con perspectiva
latinoamericana e interdenominacional, ademids de otros programas, promovid
la educacidn teclégica desde 1923 wediante su famoso Seminaric Biblico
Latinocamericanc (SBL).
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Luis Palau, quienes se caracterizan por su inclinacién
fundamentalista. Con sus canciones melodiosas, mensajes y

equipos electrénicos cautivaron y provocaron "conversiones"

masivas.

La evangelizacién, particularmente de masas, iba acompafiada de
"instrumentos modernos” como tocadiscos, peliculas Y programas
radiales. El tocadiscos conocido como vitrola, era un
fondégrafo manual construido de cartén, que contenia mensajes
cristianos acompafiado de himnos dirigidos a nifios que no
comprendian el castellano (Naula Guacho 1997). Este instrumento
era distribuido estratégicamente, si es posible era un
tocadiscos para una comunidad. Alrededor de éste se juntaban

los nifios y adultos para escuchar mensajes cristianos.

Realmente instrumentos poderosos para la evangelizacién fueron
las proyecciones de peliculas en conferencias y campafias. Un
autor apologista de la UME dice: “Para creyentes analfabetos
las peliculas eran tan efectivas como un estudio biblico. ¥
para los incrédulos, las peliculas comunicaban con el mismo

efecto que un evangelista habil” (Maust 1995: 116) .

Las peliculas trataban temas que tenlan que ver con la
conversion, salvacién y sus consecuencias. Peliculas como “La

vida de Jesus”, “El progreso del peregrino” , “La cruz y el

IR Ayl R I ’ s = . :
basada en la obra Pllgrim’s Progress, novela inglesa puritana de Bunyan.

(Weber lvnH: 128).
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punal”, entre otras. Para el publico quichua, las peliculas
eran completamente desconocidas y por ende era algo atractivo,

por eso también las conferencias o campafias estaban repletas de

individuos.

Para muchos indigenas, las imagenes de peliculas les parecian
que tenian vida propia, esto obviamente por el desconocimiento
de la tecnologia moderna. Por eso era necesario explicar, por
ejemplo, que la muerte de Cristo ocurrid una sola vez y no se

repetia cada vez que se mostraban las peliculas.

Sin duda muchas de estas peliculas tenian alto grado de
Sugestidn y provocaban "catarsis". Por ejemplo la pelicula que
trataba de la crucifixién de Cristo o el regreso del peregrino,
Siempre conmovian y provocaban llanto a los presentes. A la par
de la proyeccidén de la pelicula iba la traduccién en quichua y
posterior a esta sugestién, venia el sermén que acentuaba la
propuesta salvadora del protestantismo o la condicién pecadora

y "mundana" de los quichuas.

El predicador ofrecia una alternativa: aceptar a Cristo o
rechazarlo. Aceptar implicaba tener posibilidades de ir al
cielo y librarse de la condenacién eterna y por ende del
infierno. Rechazar el 1llamado significaba sequir en las
"tinieblas”, en el pecado, en este mundo; es decir en el estado
de precariedad. Conversién era sinénimo del triunfo del bien

L] ) b b |
Subre &1 mal.
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Otro instrumento fueron los programas radiales. La radioemisora
fue establecida con el objetivo de alcanzar a mas quichuas,
pues la presencia de evangelizadores era muy reducida. "Un dia
el doctor Dilworth estaba caminando por las montafias entre las
estaciones de Colta y Caliata, y se detuvo para descansar. Por
razones de curiosidad, el doctor empezO a contar las casas en
las laderas cercanas. El doctor calculd que si visitase a cada
casa por solo quince minutos, trabajando ocho horas por dia, le
tomaria dos afios enteros visitar a cada casa sélo una vez... La
respuesta al problema era la radio!" (Maust 1995: 89, Dilworth
1996). Asi, el 5 de diciembre de 1961 1a radio emisora HCUE-5
emiti® programas en quichua. En 1993 la radio amplié su

Cobertura por la instalacién de un transmisor de 3000 vatios.

El objetivo principal para la instalacién de la radioemisora
fue la transmisién de programas para anunciar mensajes
evangelicos. Parece que no hubo otre objetivo que el aspecto
religioso. Los programas pasicamente consistian en saludos
directos, anuncios o comunicados, musica cristiana en quichua,
serfmones, cuentos, programas de coros Y conjuntos. Estos
tuvieron y siguen teniendo acogida, aunque las regulaciones por

parte del gobierno exigen que las emisoras Sean culturales.

La radiocemisora ha jugado un papel de promocién de la fe
protestante. En la década de 1960 ers la dnica emisora

"quichua”™. Hasta los que Sse oponian al protestantismo, se



valieron de los servicios de la emisora para transmitir sus

comunicados.

3.4 Elementos reproductores del protestantismo

Consideramos que dos pertrechos fueron los que permitieron
mantener el avivamiento expansivo y a la vez actuaron como
elementos reproductores del protestantismo. Estos fueron la
transferencia doctrinal y la proliferacién de la literatura
evangelica que ya hemos estudiado. La transferencia Y
reproduccidén doctrinales ocurrieron b&asicamente mediante los
programas denominados como instituto biblico de hombres,

instituto biblico de mujeres, seminario teoldgico misionero,

seminario por extensién y pedagogia.

En septiembre de 1954, en Caliata, por vez primera se
ofrecieron los cursos denominados institutos biblicos a cinco
conversos. Posteriormente la organizacién de los cursos se
trasladé a Majipamba. En sus inicios los cursos tenian una
dquracién de un mes al afio. Al principio fueron destinados a
todos los conversos, pero mas tarde fueron limitados para los
iideres de las congregaciones con la finalidad de que éstos
multiplicaran en sus comunidades las informaciones recibidas.
Afios después se establecié la duracién de los cursos por dos
Semanas, tres veces al afio durante cuatro afios para obtener un
certificado que acreditaba el ingreso al Magisterio evangeélico
que estaba desde sus inicios en las manos indigenas. Desde 1974

la direccién de los Cursos del instituto biblico de varones
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(Instituto Biblico Sinai) pasé a las manos quichuas, siempre

bajo la tutela de los misioneros.

Los cursos de informacién doctrinal o el instituto biblico para
mujeres dio inicio en 1971. Fue interrumpido en 1974 pero en
1986 reinicié la obra dirigida por mujeres indigenas. Los

cursos vienen dandose tres veces al afio de una semana, durante

clnco afios.

Por su parte, el seminario por extensién dio inicio en 1972,
con una duracién de un afio. Se organizaba bajo el sistema de
centros de estudios, los mismos que se establecian en las
congregaciones locales. Este programa en 1974 pasé a las manos
de la dirigencia indigena. Mientras que el seminario teolégico
inicié en 1987 con una duracién de tres afios, de la misma
manera que los institutos fueron de cursos temporales, y en
18991, la direccién de dicho programa fue asumida por los

quichuas.

De igual manera se fomentaron cursos de "formacién" de maestros
de “escuela dominical?, catequesis para nifios. Desde el punto
de vista proselitista era necesario también evangelizar a los
nifios y a los convertidos también urgia la ensefianza de la
"palabra de Dios". De esta manera, en 1985 se organizé lo que
se ha denominado pedagogia. Los maestros son capacitados
durante cuatro afios, una semana por tres veces anuales. Este

pPrograma esta dirigido por lus quichuas desde 1991.



Constatamos que las razones para el desarrollo de los programas
descritos arriba son las siguientes: a) para los misioneros era
urgente ofrecer informacidén doctrinal a los convertidos, a fin
de evitar su pronta desercidén (se temia que volvieran a la vida
antigua). Por ello desde el principio establecieron los

programas de estudios biblicos y doctrinales, como sindnimo de

ensefianza del evangelio.

b) los misioneros estaban conscientes del poder multiplicador
de los quichuas y que seria mids efectiva la transmisién
doctrinal que de hacerla los misioneros, porgque aumentaria los
conversos por su capacidad multiplicadora; reproduciria las
doctrinas y ensefianzas religiosas, haciéndolas como suyas;
serian los futuros “"administradores" de los programas va
establecidos y en definitiva se aseguraria la expansidén del

protestantismo entre los quichuas.

Otras razones eran simples. El programa se establecid porgue en
ese entonces estaba de moda la transmisién de la informacidn
doctrinal. ¢Adaptaron al medio quichua porgue urgia "mantener

ocupados" o "entretenidos" a los conversos?*

* *Mayo 1971 huatapi Dios Q'uipata Quillcachiscata traducinatami
tucuchircanchij. Cunanca imatataj rurashun nishpa yuyarircanchij. Shujtaj
llactacunapi Seminario por Extensidn tiyashcata uyarcanchij. Shinallataj
Aucanchijpish Seminario por Extensionta rurashun nircanchij". (Benston 1993:
66} .
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Los planes o cursos de 1los institutos y seminarios; la
literatura reproducida en quichua; el consumo de bibliografia
procedente de editoriales como Clie, Betania, Unilit, Vida,
entre otros, nos sugieren la vigencia de una determinada visién

doctrinal que corresponde a las caracteristicas

fundamentalistas.

El contenido se puede resumir de la siguiente manera. Los
estudios biblicos bajo la modalidad de memorizacién y de
interpretacién literal es lo caracteristico. Posteriormente,
los temas doctrinales de contenido escatolégico y mesianico
(profecias, milenio, venida de Cristo, juicio final) tienen
mucha influencia para los cursos de evangelizacién. Otro grupo
de cursos es el relacionado con la ética evangélica de caracter
moralista (no fumar, no emborracharse, no celebrar fiestas,
evitar las reuniones con los “inconversos”). Se afiaden temas de
procedimientos para las celebraciones litdrgicas como el
pautismo (Lnmersidn), santa cena, conversion, matrimonio,

sermones, entre otros.

La divisidén de programas para varones y mujeres se ha venido
dandose fundamentalmente en torno a la concepcién del
ordenamiento pastoral. Se afirma y se defiende que sb6lo el
varon es llamado al trabajo pastoral; la mujer puede participar
en el templo y las actividades diaconales. Dicho argumento se
sustenta en la interpretacién literal de pasajes

androcéntricos.



Finalmente queremos acotar que estos programas no exigen
requisitos béasicos de educacidén primaria o secundaria para
admitir a los participantes, sino el "llamado de Dios" para
servirle. Ademas, por el periodo de duracién y por los mismos

cursos, podemos sostener gue no representan nivel académico

alguno.

4. El proceso organizativo quichua y el protestantismo

El protestantismo para su expansién también se valié de la
organizacién de los quichuas evangélicos. El proceso
organizativo de los protestantes estaba enmarcado dentro de los
esfuerzos de los movimientos indigenas. Ya en la década de 1940
en Chimborazo se habia organizado la Federacién Ecuatoriana de
Indios, aunque no promovida y dirigida por los propios
indigenas. Posteriormente la Federacién Shuar se habia fundado
en la amazonia ecuatoriana. Asi también, en 1966 se constituyd
la Asociacidn Indigena Evangelica de Chimborazo para
legalizarse en 1967, hoy conocida con el nombre de Asociacidén

de Iglesias Indigenas Evangélicas de Chimborazo, AIIECH.

Es declr, las décadas entre 1960-19%0 fueron testigo del
surgimiento de muchas organizaciones locales Y nacionales. Un
principio basico de todas estas organizaciones era exigir el
respeto de los derechos indigenas por parte de la sociedad
mestiza y el Estado ecuatoriano. Represalias, enfrentamientos,
conflictos sociales y Jjuridicos eran asumidos por  las

organlzaciones para aefender a los indigenas. Sin duda, esto



también dio tranquilidad a los evangelizadores, porque si eran

perseguidos podian recurrir a la intervencién de las

autoridades politicas.’

La Asociacién en 1967 fue denominada como Asociacién de
Indigenas Evangélicos de la Provincia del Chimborazo. Nace como
una organizacién de individuos conformada por cerca de 30
personas y costituida su directiva por: Manuel Bueno, José
Manuel Naula, Basilio Malan, Miguel Anta, José A. Pilatuia,

Manuel Bagua Bufiay y Pedro Bagua (Estatuto 1966: 10-14).

El objetivo de 1la AIIECH contempla la promocién de los
principios morales y religiosos evangelicos; el mejoramiento de
las condiciones sociales de los indigenas de la Provincia del
Chimborazo y el apoyo a la Unién Misionera Evangélica en el
Ecuador, "para el cumplimiento  de sus nobles fines
exclusivamente espirituales, en beneficio de la obra

evangelica" (Estatuto 1966).

Posterior al establecimiento de la Asociacién, muchos ofros
grupos indigenas evangélicos de otras 15 provincias, asesorados
por la AIIECH, conformaron sus Asociaciones, para finalmente
tener representacién a escala nacional a través de la
Federaciébn Ecuatoriana de 1Indigenas Evangélicos (FEINE) en

1980.

7 a5 : e | I ’ " 4 i ol Lo = A oo fee el T b . 2
Consultar el ejemplo que ha €5Cogldo Maust para describir la intervencisdn

de las autoridades publicas { Maust 1995- 27-98) .



La reforma del primer estatuto ocurrié en septiembre de 1982
cuando Basilio Malan N. fungia como Presidente y se denominé
Asociacién Indigena Evangélica de Chimborazo. Entre sus
objetivos se mantienen los tres descritos arriba, pero estipula
la relacién con otras organizaciones nacionales e
internacionales similares y establece mecanismos de
autofinanciamiento. La Asociacién contaba para entonces con mas

de una docena de departamentos-programas (Estatuto 1982}

Finalmente el estatuto de 1982 fue reformado en 1994 y se
constituyé en Asociacién de Iglesias Indigenas Evangélicas de
Chimborazo, misma que dejé de ser una asociacién de individuos,
Y paso a ser de congregaciones o iglesias locales. Se ampliaron
los objetivos manteniendo en equilibrio el aspecto religioso y

el desarrollo social (Estatuto 1994) .

£l proceso organizativo se debid por razones sociales vy
religiosas. La Ley de Reforma Agraria no permitia adquirir
tlerras para un templo evangelico y muchos quichuas necesitaban
ser respaldados por una organizacién en las negocliaciones con
los terratenientes y tramites legales para la adquisicién de
parcelas de tierras. Por tanto, era necesario organizarse
juridicamente, tambieén para defenderse de represalias
desatadas por el cantinero, la lglesia  catdlica v el
terrateniente, y para garantizar el proceso de evangelizacién y

la practica de la fe evangélica.
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Los primeros quichuas conversos gozaron de cierta libertad para
organizarse, porque la misién (UME) no era una denominacién o
iglesia transnacional, sino que siempre ha sido una agencia
misionera que recluta individuos de <diversas iglesias
norteamericanas para que trabajen como misioneros. Desde el
comienzo los quichuas evangélicos se organizaron, pues tampoco
la misién podia oponerse a la organizacién indigena. De esta

manera, las iglesias quichuas son, en su mayoria,

independientes de la UME.

Otra de las razones es que el quichua era discriminado 1%
explotado sin piedad por parte del mestizo. Por ejemplo, en los
autobuses el indigena no podia sentarse porque era exclusivo de
los "blancos". Por esto y muchos otros atropellos, la AIIECH
promovio la conformacién de una cooperativa de transportes,
ahora conocida como Nuca Llacta. Asi también promovié el

servicio de ahorro y crédito, tiendas de insumos agricolas vy

salud comunitaria.

Los proyectos religiosos promovidos por la misién pronto
pasaron a ser parte de los programas de los departamentos de la
Asoclacidn. La radioemisora se transformé en Radioc La Voz de la
Asocliacidn, la clinica desaparecié y en su lugar se conformé el
departamento de salud comunitaria dirigido por médicos
naclionales; la escuela Atahualpa se cerrd después por politicas

de la misién; se afiadi® el departamento de literatura (dedicada



a la produccién de himnarios); los institutos, los seminarios y

departamento de pedagogia siguen funcionando.

Constatamos que los programas creados por los propios indigenas
son los siguientes. La Cooperativa de Transportes RNuca Llacta
fue iniciada por la Asociacién, pero pasé a las manos de los
socios; el servicio de ahorro y crédito (actualmente
Cooperativa de Ahorro y Crédito "Minga"™ Ltda.) viene
funcionando desde la década de 1970, y ha sabido ser
autogestionario; el Departamento de Educacién Intercultural
Bilingie, programa que coordina con la Direccién de Educacién
Bilingilie del Ministerio de Educacién y Cultura vy los programas
de educacién bicultural de las demas organizaciones indigenas;
en junio de 1993 se credé el Centro Indigena de Estudios
Teoldgicos, primera facultad teoldgica indigena del pais de
nivel wuniversitario; y finalmente en 1995 se establece el
Colegio Fiscomisional & Distancia "Ciencia y Biblia", para que

lideres y demas indigenas culminen su educacién secundaria.

Para concluir este capitule queremos sefialar dos aspectos que
tlenen que ver con los resultados numéricos de la estrateqgia
protestante y algunas constantes. Para inicios de 1980 se
estimaba una comunidad evangélica de 24 mil miembros respecto a
330 bautizados en 1966 (Muratorio 1981: 82): 100.180 miembros a
1331 (Maust -1995: '182);  la AITECH en 1957 registraba mas de
Lresclentas iglesias locales, atendidas por mas de un centenar

ae pastores controlados por su Counsejo Pastoral .
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Tres son las constantes que hemos podido perpibir. La primera
la catalogamos de fundamentalismo religioso que tanto en la
practica filantrépica como en la prédica y la catequesis de los
misioneros se evidencia. La filantropia se constituye como un
elemento de “enganche” para la meta final del proselitismo:
salvar almas de los indigenas de la condenacién eterna. Este es
el nicleo de la catequesis y la prédica evangeélica, pero

reforzada con la doctrina del milenarismo Yy el rechazo al

compromiso social.

La segunda constante es lo que denominamos ética evangélica. La
predica y la catequesis reiteradamente insiste en el rechazo a
la ociosidad, los juegos, el alcohol, las fiestas soclales, el
tabaco, entre otras cosas; al contrario, propone la sencillez

de la vida, apego al trabajo, y fidelidad a las vocaciones

cristiznas.

La ultima constante es la aproplacién por parte del
protestantismo de ciertos elementos culturales quichuas como la
lengua y el sistema organizativo, con fines proselitistas. A
nuestro juicio, esta constante fue la que realmente permitié el
exito de la evangelizacién protestante Y Por ende la acogida

¢ la “indigenizacién” del protestantismo.



Capitulo tercero
El discurso evangélico y la reciprocidad quichua

La practica y estrategia del protestantismo evangelico para su
expansidén por la Unién Misionera Evangélica, pudo darse vy
tener éxito porque habia un discurso que la sustentaba. Este
discurso tiene su explicacién en tres elementos: el
fundamentalismo religioso (configurado con la doctrina del
destino manifiesto, milenialismo y el espiritu misionero) y 1la
etica protestante, por un lado; por otro, los elementos
culturales quichuas que constituyen la base central para la

conformacién de una identidad socioreligiosa en el Chimborazo.

1. El destino manifiesto

El destino manifiesto constituye una ideologia que expresa la
conviccidn de los estadounidenses, "de que su pais tenia un
propdésito asignado por Dios de guiar al resto del mundo por el
camino del progreso y la libertad" (Deiros 1992: 665-666). Esta
convicciodn de llevar luz al mundo tenia asidero en su historia
colonial, solo que se le dio impulso en el “Despertamiento” del

siglo XIX (Padilla 1989: 169-170).

Su origen radica en la cultura anglosajona, Gran Bretafa, de
tradicién mesianica. Aunque como punto de referencia aparecié
en 1781 y se gesté en 1845, se acentud Cuando el protestantismo

que vino de Inglaterra influyé en la conformacién de la nueva
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nacién de los Estados Unidos, en su independencia y su

posterior vida republicana hasta comienzos del siglo XX.

1.1 Primera nocién: nacién elegida por la divinidad

La idea de nacién escogida es el pensamiento principal. Después
de la independencia, 1los colonos norteamericanos tomaron
seriamente la idea de su nacién como agencia de Dios, y por
tanto se hizo necesario que la nacién funcionara como si fuera
una iglesia, incluso porque ninguna de las iglesias

protestantes existentes se atrevia a afirmar que era portadora

de "esta verdad".

El pueblo norteamericano se veia como "el nuevo Israel"™ e
interpretaba sus experiencias mediante analogia y paralelismo
entre la historia del pueblo €scogido relatado en el Antiguo
Testamento y su propia historia. Su salida de Inglaterra era
concebida como la salida de Israel de Egipto, y la América del
Norte como la Tierra Prometida. Su independencia de Inglaterra
€ra considerada como la liberacién de Israel del Faraén hecha
por Molsés. De ahi que los Estados Unidos se precian de ser
Como una nueva S5i0n, una tierra prometida y una ciudad puesta
sobre una colina. Su misién es ser la luz de las naciones, un

lugar santo, un pueblo gue busca el reino de Dios (Lores 1987:

16) .
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1.2 Segunda nocién: la idea de superioridad

La segunda nocién de esta ideologia es la idea de superioridad
de los anglosajones. Consideraban que los Estados Unidos era el
pais asignado por la divinidad para dominar sobre los otros. La
"misién” asignada por Dios por el “llamado a servir”
significaba expansién sobre un Area no delimitada del
hemisferio, por cuanto los anglosajones -aseveraban- eran una
raza de superioridad innata, el protestantismo posee las llaves
de entrada al cielo, las formas republicanas de organizacién
politica son libres, y el futuro —aun predestinado-~ puede
Ser apresurado por manos humanas valiéndose de cualquier medio

para el apresuramiento (Merk 1989: 170=171) ;

El llamado a servir implicaba la imposicién sobre el “hermano
menor”, que se traduce en la dominacién econdmica y politica.
Con este argumento los Estados Unidos arrebataron casi la mitad
del territorio exicano, promovieron la esclavitud,
exterminaron a los indios. Incluso los triunfadores de 1la
Guerra Civil (1861-1865) estadounidense, atribuyeron su

victoria a Dios (Strong 1987: 18).

La imposicién sobre el hermano menor tiene asidero en la idea
de que los anglosajones, representantes en la historia de 1la
“libertad civil", y del "“cristianismo espiritual puro"” eran
comlisionados por la divinidad para ser "el guarda de su

hermanc”. De ahi que, los pueblos ingleses y norteamericanos



como civilizacidén cristiana mas alta tenian que evangelizar vy

civilizar la humanidad (Lores 1987: vy

Esto explica por qué en nuestros dias se presenta como el
"noble" deseo de los Estados Unidos para que los otros pueblos
entren a participar de los beneficios de la libertad y las
instituciones democraticas desarrolladas en los Estados Unidos,

como un espacio y punto (American Way of Life).

El destino manifiesto es una ideologia que se identifica con la
tradicién mesiadnica anglosajona. Estados Unidos se identificéd
como "nacién escogida" que tenia la misién de redimir al mundo.
Asl se consideran como representantes de la "libertad civil",
del “cristianismo espiritual puro” y como "guardas del

hermano", porgue su nacién era "de origen divino", "una

disposicién del cielo".

2. El fundamentalismo religioso

El fundamentalismo es el resultado de dos acontecimientos
importantes: 1) en la arena religiosa: los "avivamientos" o
"despertamientos" y el conflicto teoldgico como resultado del
proceso de modernidad y 2) en el campo social: el progreso vy

expansionismo econdmico de Estados Unidos, que estaba muy

ligado con el tema ya estudiado, el destino manifiesto.



2.1 “Despertamiento” religioso Yy milenarismo

Los Estados Unidos, entre 1730 y 1850 fueron sacudidos por una
serie de  "despertamientos" o "avivamientos", que  se
caracterizaron por prédicas que enfatizaban en la conversién Yy
regeneracidédn  individual, legalismo ético y simplicidad
doctrinal (Bastian 1990: 36-37). Las profecias biblicas, la

Segunda venida de Jesucristo Y el milenio, también eran temas

de preocupacién.

La interpretacién del capitulo 20 de Apocalipsis fue
fundamental tanto para los avivamientos como para el
milenarismo en el fundamentalismo. La explicacién de este
capitulo consistia en que el milenio era el cuadro de la era

futura, cuando 1la lglesia iba a reinar sobre el mundo

plenamente evangelizado.?

La era futura, concebida como un reino de paz, amor, gozo Yy

progreso (espiritual, material, politico, econdmico), seria el

' Esta creencia en un millenium -periodo de mil afios, llamado tambien
quialismo, del griego khilioi = mil- ha conocido una historia sorprendente vy
Lortuocsa desde el comienzo del cristianismo hasta nuestros dias. La
esperanza de la realizacién plena del Reino de Cristo en la tierra durante
mil afios ha sido el motor que ha movido ideas, hombres e 1lusiones a lo
largo del tiempo. La vuelta (Parusia) de Cristo suscito la espera de una
salvacién a la vez colectiva, terrestre, inminente, total Y Ssobrenatural,
que estaba ya presente en la tradicién judia y que requiere una fuerza
inusitada en la ruina de Jerusalén (70 d. C.). Este movimiento "milenarista"
€S recurrente en la historia del cristianismo, agravado por situaciones de
catastrofe: hambre, guerras, inseguridad, etc. HOy mismo aparece amparado en
la interpretacién religiosa de mormones, adventistas, testigos de Jehovs y
otros. Hay que decir, por tanto, que el milenarismo no se justifica ni desde
el punto de vista de la Biblia ni de 1la Teologia. Su venida al final de los
tiempos coincide con el juicio definitivo Y universal (Santidrian 1993:
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resultado de la predicacién del evangelio, y la segunda venida
de Jesls ocurriria luego de este reinado por mil afios.
Sostenian que el reino milenial estaba cerca Y que iba a
comenzar en los Estados Unidos, pais que estaba experimentando
todo el progreso material y espiritual. Era urgente "preparar

la venida del Sefior" (salvar almas), mediante esos

"despertamientos" (Padilla 1989: 166-167).

A mediados del siglo XIX ocurridé el "segundo despertamiento",
que se caracterizd nuevamente por la preocupacidén de la
profecia biblica. Aunque se diferencié del primero por la
Creacion de una serie de organizaciones intereclesidsticas.
Estas asociaciones fueron de cardcter voluntario Vv oeival,
creadas y gobernadas independientemente de las iglesias. Ademdas
estos "avivamientos" promovian reuniones-campamentos (Camp
Meetings) de servicios religiosos que duraban varios dias vy

albergaban alli mismo a los grupos participantes (Bastian 1990 -

LR

El segundo gran "avivamiento" habia ocurrido por 1los cambios
producidos por la revolucidn industrial y las guerras
napoléonicas que afectaban tanto a Europa como a los Estados
Unidos. Este segundo movimiento dio nacimiento a grupos
milenaristas, que inclusive establecieron fechas de la venida

de Cristo (Padilla 1989: 167).



Luego de la Guerra Civil, en los Estados Unidos se inicié una
era de progreso material. De un pais rural y de poca poblacién
pasaron a ser un pais urbano, industrializado (fabricas, lineas
ferroviarias y telegraficas) y superpoblado. Al mismo tiempo,
la ambicién de lucro habia formado monopolios manejados por
pocos, obreros explotados, hacinamiento poblacional, una masa
desprotegida y desesperada (Padilla 1989: 172). A estos
acontecimientos, pero principalmente al secularismo, los
interpretaron como el advenimiento del dia final. Por eso era

tan importante la lectura del libro de Apocalipsis y la

predicacién mediante campafias.

Padilla sostiene que los "despertamientos" ligados al
milenarismo condujeron a numerosas perversiones y distorsiones:
l) nacimiento de las sectas milenaristas, 2) identificacién de
esta doctrina (milenarismo) con el progreso politico vy
econdmico de los Estados Unidos. Para algunos predicadores del
"despertamiento"”, la Constitucién politica de los Estados
Unidos era "de origen divino" Y el progreso material del pais
era el preanuncio del reino y 3) la doctrina del reino milenial
fue nacionalizada y usada para respaldar el sentimiento de
superioridad nacional y del destino manifiesto (Padilla 1989:
169). El protestantismo tuvo que decidir entre readaptarse u

oponerse a las nuevas exigencias de la vida moderna.

Después de la Guerra Civil de Estados Unidos el protestantismo

traaicional fue confrontade con la Lrrupcién de grandes ules,
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el avance de la ciencia y la tecnologia, el desarrollo
acelerado del capitalismo, y la llegada de millones de nuevos
inmigrantes, con lo cual se produjeron serios problemas de

infraestructura y wuna transformacién econémica Yy social

(Bastian 1990: 38).

2.2 Contexto y configuracién del fundamentalismo

En cambio en 1la arena teolbébgica, las luchas ideoldbégicas
anteriores entre esclavistas Yy antiesclavistas, se
transformaron en movimientos teolégicos que fragmentaron en dos
grandes grupos generales beligerantes conocidos como:
liberalismo o "modernismo" y el fundamentalismo,? que iniciaron

Su proceso de definicién durante la edad de oro (segunda mitad

del siglo XIX).

Hasta 1870, la gran mayoria de evangelicos en los Estados
Unidos pertenecian a las lglesias protestantes histéricas gue
tenian rasgos comunes como el optimismo por el progreso y otras

iglesias fundamentalistas asociadas con el posmilenialismo.?

° El liberalismo teolégico pareciera haber tenido dos vertientes
principales el primero lo denominamos liberalismo de "“status quo" y el
segundo, liberalismo de “evangelio social". Asimismo, en el fundamentalismo
se pueden percibir dos tendencias, el fundamentalismo "mas conservador" y el
pentecostalismo. Pero cominmente se ha generalizado y se ha conocido como:
liberales, conservadores y fundamentalistas.

* Creencia de que la segunda venida de Cristo ocurriria luego de los mil
anos (Apocalipsis 20) de paz y armonia aqul en la tierra. El milenio se
establecia cuando el anticristo es derrotado, estc se estaba cumpliendo en
ese entonces (radillia 198%: 173). Las iglesias historicas, liberales,
rechazaron el milenialismo.



Las grandes denominaciones, iglesias histéricas, o "regulares"
se aglutinaron bajo el liberalismo, un grupo minoritario de
intelectuales procedentes de las mismas iglesias que propugnaba
el "evangelio social", y las iglesias de masas populares
estaban dominadas por el fundamentalismo. “El liberalismo
aceptaba el capitalismo triunfante, el evangelio social 1lo
negaba proponiendo un proyecto reformista, y el fundamentalismo
desafiaba la sociedad dominante para proponer un legalismo

rigido y secularizante" (Bastian 1990: 38).

El liberalismo teolégico era una respuesta y ajuste a la
modernidad que surgié de la posicién intelectual o racional del
siglo XIX y la experiencia cristiana de fe. Buscaba dialogar
con el evolucionismo y legitimaba el interés sociocecondmico de
las capas privilegiadas por la prosperidad econémica. Muchos
lideres y pensadores protestantes, mas abiertos a las nuevas
ideas, empezaron a "modernizar™ sus convicciones y vivirlas de
acuerdo con los cambios del mundo. Segun estos "liberales™, las
explicaciones de la ciencia son validas Y sSlrven para entender
la Biblia {(Padilla 1989: 175). Pero, rechazaron e] literalismo

Liblico y aceptaron los métodos histbérico-criticos.

El liberalismo de "status quo" estaba ligado con "el evangelio
de las riquezas". Este afirmaba que la pobreza era resultado
del vicic y del pecado. Para superar esto, era necesario dar
importancia al poder moral (ético) Y racional de los seres

Lulanos. Por Lautu, su instrumentu basico de predicacion era de



contenido etico y caritativo con énfasis en la ética del

trabajo y del éxito social individual (Bastian 1990: 38).

El punto basico del liberalismo teolégico era el principio de
mentalidad amplia, de tolerancia y humildad de devocién a la
verdad, Dios como fuente de la verdad. Por tanto, el
liberalismo aceptaba la critica biblica porque la fe verdadera
no necesita entrar en componendas ni ser defendida contra los

ataques. No aceptar la critica constituia una actitud peligrosa

(Dillenberger 1954: 199).

Por otro lado, los del evangelio social eran influidos por el
soclialismo, y se comprometieron con los emergentes sindicatos y
los movimientos reformistas. El evangelio social surgié del
liberalismo, ligado al concepto de reino de justicia y a la
esperanza soclalista cooperativa. El liberalismo atraia a los
Jrupos conservadores norteamericanos, el evangelio social en
cambio fue profético, pero impopular. Su propuesta era
reconciliar el capitalista y el trabajador, sobre la base de un

respeto mutuo (Bastian 1990: 39).

El fundamentalismo teoclégico se originé entre los cristianos
que dudaban de la venida inminente del milenio y adem&s no
estaban de acuerdo con las nuevas ideas del mundo moderno. Para
€stos cristianos de zonas marginales y rurales, marginados vy
explotados por el sistema capitalista, la corrupcion

generallzada, el ¢rimen, el alcoholismo, y la despreocupacion



religiosa (secularismo), no parecia el anuncio de la llegada
del reino milenial, sino el avance del reino del mal. Entonces,

optaron por "una nueva manera de hacer teologia"™ (Padilla 1989:

ET13) s

Los origenes del fundamentalismo se remontan en el siglo XIX, y
su nombre fue tomado de una serie de tratados publicados entre
1912 v 1914, llamados The Fundamentals (Las cosas

fundamentales) que sustentaban esas verdades fundamentales

(Dillenberger 1954: 213).

Y de acuerdo con Bastian, tiene su origen en dos
acontecimientos. En 1895 las 1Iglesias Evangélicas de 1la
Conferencia de NiAgara en una reunién anual reiteraron la
doctrina sobre inspiracién literal de la Biblia, la divinidad
de Cristo y su nacimiento virginal, el sacrificio expiatorio v
redentor de Cristo, y su resurreccién Y préximo retorno. Estos
cinco puntos fueron rapidamente difundidos por el predicador
aviventista Dwight L. Moody vy por la Asoclacién Cristiana de
Jovenes (YMCA) y entre 1910 y 1912 éstos fueron ampliados v
publicados en doce volimenes con el titulo de: The
Fundamentals: a Testimony to the Truth (Los fundamentos:
testimonio de la verdad), por A. L. Dixon y ' R. A. Torrey. Otra
fuente fue 1a 1lucha contra las teorias de la evolucién
prohibidas en ciertos estados como el de Tennessee en 1925

(Rastian 1990: 39).



2.3 Caracterizacién del fundamentalismo teolégico

La caracteristica principal del fundamentalismo consistia en su
lucha por preservar la doctrina cristiana de los ataques de 1la
ciencia y el pensamiento modernos, su oposicidén al compromiso
de los cristianos con la sociedad Y ajuste a la realidad, vy

enfasis en un concepto legalista de la ética cristiana.

Para Padilla, el fundamentalismo teolégico es una alianza de
dos doctrinas formadas en el mismo siglo XIX: la teologia de
Princeton y el dipensacionalismo. En realidad ambas doctrinas
teoldgicas usaban el método inductivo en el estudio de 1la
Biblia. Este método fue desarrollado por las ciencias naturales
¥ Seé Caracteriza por formular leyes y generalizaciones. Aqui se
puede constatar hasta qué punto estaban influenciados por el

espacio y el tiempo en que vivian, pese a que rechazaban el

modernismo.

Charles Hodge, uno de los representantes de las formulaciones
doctrinales del Seminario Teolbégico de Princeton de New Jersey,
decia que la teologia era una mezcla de especulaciones humanas,
dque necesitaba el método inductivo (Clentifico) en el estudio
de la Biblia. Influenciado por el racionalismo de ese entonces,
tratd de definir en forma mas precisa posible lo que la

doctrina cristiana representaba.

El aporte basico de este Seminario al fundamentalismo es 1la

iueva  formulacion de la doctrina de Ilnspiracién divina de la



Biblia (2 Tim. 3:16; 2 Ped. 1:20). Es decir, propusieron la
doctrina de la "infalibilidad" o "inerrancia" de la Biblia,
pero ésta surgié paralelamente, mejor dicho en oposicidén, a la
doctrina de la "infalibilidad del Papa" en la iglesia catdlica
romana para tratar de frenar el avance del secularismo. La
nueva formulacién, de hecho es una doctrina forzada, porque los
apbstoles no definen, sino que se refieren a la autoridad

divina de los libros sagrados (Padilla 1989: 176).

La infalibilidad (inerrancy) de la Biblia es el punto central
para la oposicidn al liberalismo. Pues segun los
fundamentalistas, los liberales cuestionaban la autoridad e
inspiracién (reglas) de la Biblia, mediante su critica biblica.
Por tanto, se aferraban al sostener que "las palabras de la
Biblia son infaliblemente palabras de Dios, © no tenemos base

para nuestra fe. O todo, o nada" (Dillenberger 1954: 213).

El dispensacionalismo es una manera de interpretar la Biblia.
Tiene origen en la secta de los Hermanos de Plymouth, Irlanda,
en 1820. Este grupo de descontentos con la Iglesia Anglicana
hablan establecido reuniones que se caracterizaban por rehusar
un orden clerical, sin un orden establecido porque esperaban la
guia del Espiritu Santo. Un componente doctrinal era la
creencia de que Jesus realizaria dos regresos a la tierra: un
regreso "secreto" antes de la “gran tribulacién” para arrebatar
a su liglesia y salvarla de la gran tribulacién, y un segundo

teglese era glorloso ("la manifestacidon”) despues de la gran



tribulacién para establecer su reino milenial (Padilla 1989:

271y 182).

En los Estados Unidos, esta secta estaba liderada por John
Nelson Darby, de origen inglés, quien impulsdé el nuevo sistema
de interpretacién biblica (dispensaciones), preferido por los
fundamentalistas. El meétodo de interpretacién por
dispensaciones consistia en pasar de la observacién de los
hechos revelados de la Biblia hacia una generalizacién de la
historia humana. La humanidad habia atravesado por siete
periodos o dispensaciones: la inocencia (el Jardin del Edén),
la conciencia (de Adén a Noé), el gobierno humano (de YNoé a
Abrahan), la promesa (de Abrahan a Moisés), la ley (de Moisés a
Cristo), la gracia (de Cristo hasta el dia el juicio finzl), vy

el reino o milenio, etapa final de la historia humana (Pzdilla

19892 188).°

El esfuerzo por periodizar la historia humana tuve infli-o en
la preocupacioén de filésofos modernos del siglo XIY por
entender el pasado de la humanidad cientificamente. Kar. Marx
con su esquema de cinco estadios y Augusto Comte c:a1 su
concepcidn de tres etapas histéricas conmovieron = los

fundamentalistas y ante esto era necesario una persps:tivea

biblica (religiosa) (Padilla 1989: 179).

' Véase la introduccién de Scofield 1966: iii a vii. Cyrus I. Scofie.- fue
también fundador de la Misién Centroamericana , esta agencia creé el
Seminario Teolégico Centroamericano (SETECA) con sede en Guatemala, c¢:-2xCcidc
por su corte fundamentalista.



La doctrina del dispensacionalismo tuvo su eficaz complemento
en el rechazo a la sociedad moderna y la espera del regreso en
secreto de Cristo. Los c¢ristianos tenian que obviar la
responsabilidad por mejorar las condiciones de vida y, al
contrario, debian separarse de los problemas del mundo Yy

esperar con ansiedad el juicio divino y el reino venidero

(Padilla 1989: 182).

La interpretacién de 1la Biblia con este esquema general
dispensacionalista era complementada c¢on la interpretacidn
literal de las Escrituras, por considerarlas como infalibles o
inerrantes. Por tanto, este esquema se caracteriza por su doble
énfasis: en lo sobrenatural y en lo “cientifico”. Ellos crelan
gue lo gue hacian era tomar los meros hechos de las Escrituras,
ordenarlos vy <clasificarlos para descubrir los esquemas

universales (Marsden 1989: 178).

De todo esto se desprende que la evangelizacién fue concebida
como una tarea urgente de salvar almas mediante la fe en
Cristo, porque para ellos "...el presente mundo es (era) malo e
inmejorable y que iria de mal en peor hasta que Jesucristo
venga por seqgunda vez. Por ello, qgué sentido tiene ministrar
integralmente al ser humano? En realidad, lo mas importante en
dicha concepcidn era salvar el alma de la perdicidn eterna"

(Guerrero 1995: 14).



Consecuentemente, se opuso a la transformacidédn social y, al
contrario, adopté conceptos legalistas de moralidac personal y
su rechazo al involucramiento social del cristiano. A tal punto
que tuvo desconfianza en la educacidén moderna, por temor de que

las "influencias cientificas, escépticas y seculares" agredan

la fe (Dillenberger 1954: 216).

El rechazo al involucramiento social implicaba la "separacién
del mundo" y significaba el abandono de ciertocs vicios o
costumbres gque consideraban pecaminosos: el licor, el tabaco,
el baile, el teatro, el trabajar o comerciar el dia domingo

(Padilla 198S: 182). De esta manera, la "fe" era iguz. a

"correctas creencias".

Este concepto unilateral (salvacién del alma) estatz ligadc al

concepto individualista de la iglesia y la vida crizzianas, »or

de Cr.sto

W\

Su interes en la profecia biblica, la segunda venic
y el reino milenial. La verdadera iglesia no cor:=tituia una
organizacidn (denominacidén), pues ésta estaba clagade de
hereijia, Sino un companierismo de cristianos indiv-duales Jue
esperaban ser salvos de la destruccion inminente (Sz-deen 1:29:

183}

ola

(31

Esta idea individualista de la vida cristianz se F
articulado & la epoca del apogeo del irn2Zvidual_smo
norteamericanco, cuando se crearon grandes "imper.os

personales”, donde se adwiraba al individuo de sxitat o Bl



individualismo al interior del cristianismo es resultado o

producto sociocultural.

En cuanto a la actuacién de Dios, para el cristiano liberal,
Dios actia a través de los procesos naturales, histéricos; para
el fundamentalista, Dios actia por intervencién sobrenatural en
la naturaleza. Asi mismo en la expiacién, Cristo se ofrecid en
sacrificio en lugar de los pecadores, recibiendo castigo del
pecado, s6lo asi hizo que Dios perdonara. Es decir, para los

fundamentalistas el pecado exige castigo y no perdédn de Dios

(Dillenberger 1954: 214).

Para Pablo Deiros, el fundamentalismo latinocamericano, siendo
el resultado de la actividad misionera fundamentalista, es
tipico de las zonas populares; esté_ligado a organizaciones de
evangelistas de masas como Billy Graham, Luis Palau, Alberto
Motessi, entre otros. Siguen las ideas producidas en el
Instituto de Crecimiento de la Iglesia, en Pasadena
(California) y el Centro de Misiones Mundiales del Seminario
Fuller que proponen como principio de la iglesia su crecimiento
numerico; y han recibido influencias del Evangelismo a Fondo,
programa de la Mision Latinoamericana, misma que desarrolldé un
fuerte sentimiento anticomunista. Asimismo, Dieras sostiene
que todos los fundamentalistas se califican de evangélicos vy
creen luchar contra 1lous [rutos del humanismo secular:

evolucionismo, liberalismo politico y teolégico, falta de
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moralidad, perversidén sexual, socialismo, comunismo y cualquier

oposicién a la inerrancia de la Biblia (Deiros 1992: 801-807).

Podemos resumir que el fundamentalismo se nutre tanto de la
ideologia del destino manifiesto, de la doctrina milenialista
fruto de los T"despertamientos"™, como de la teologia de
Princeton -en cuanto a la "inerrancia" de la Biblia-, y el
dispensacionalismo de la secta de los Hermanos Plymouth.
Definitivamente, el fundamentalismo se desarrolla como un
regreso al "evangelio simple", antintelectualista y en reaccidn
al liberalismo teolégico y al movimiento del evangelio social

(Bastian 1990: 39 y Schafer 1996: 1-9).

3. La ética evangélica ascética

Otro aspecto béasico del discurso protestante gue salta a la
vista es la ética y para ello nos hemos valido del estudio de
Weber, aungue nuestro estudio no busca la relacidbn entre
economia vy protestantismo, pero el estudio de la etica
protestante nos da luces para comprender el discurso
evangeélico, asi como también nos da ubicacidn histérica de la
relacion del protestantismo entre los quichuas con la Reforma,

particularmente con las iglesias del “protestantismo ascético”.

Weber concibe al protestantismo ascético representado por las
iglesias neocalvinistas de Norleamérica Y Europa
(presbiterianos), el pietismo continental, el metodismo

atglonorteanericano &  lylesias y movimientos anabaptistas



(bautistas, menonitas, cuaqueros). Estas iglesias, si bien

diferian en cuanto a sus doctrinas, compartian sus "“maximas

éticas”, que consistian en el “ascetismo laico o mundano”

(Marshall 1986: 132-133).

De los cuatro representantes del protestantismo ascético, el
calvinismo y los movimientos bautizantes son los mas
importantes en relacién con el tema de nuestro interés, no solo
porque los misioneros tenian influencia doctrinal de esas
iglesias, sino porque la préactica y la estrategia evangélica
asi lo caracterizan. Sin embargo, queremos sintetizar los

cuatro componentes.

3.1 Aspectos ideoldégicos del protestantismo ascético

El pietismo surge como un movimiento de renovacién al interior
de las iglesias reformadas (luterana) y se caracteriza por su
factor sentimental de la religiosidad (humildad e insuficiencia
del ser), por ser indiferente a la fe en los dogmas, es decir,
una profunda desconfianza en las iglesias de los tebélogos y
propugna la comunién o confraternidad como parte de la actitud
de la vida cristiana en la misién y en el trabajo profesional

(Weber 1988: 168,171, 174 y 181).

Para este movimiento, la especulacién filoséfica era peligrosa
para la fe, mientras gue preferia el saber particular empirico
y ésta se relacionaba con la necesidad de sentir la

L':‘LUII‘:llldLLt:ﬂ“ ‘y’ l'CJ LQ'Jllluri_L-j'fl :L‘l_l[[lljl;id.;u'j) Oon Dil_?ﬂ en este



mundo. Es decir, preferian la preocupaciétn por el porvenir

(racionalizando) que el goce actual en la vida terrenal o

econdbmica (Weber 1988: 182 y 184).

El dogma esencial del metodismo constituye la santidad. El
metodismo tiene origen en la concepcidén del proceso metddico de
la conducta para alcanzar la santificacién. La meta de este
“"sistema” consiste en lograr la perfeccién y la pureza, fruto
de la gracia. La santificacién se entiende como un dispositivo
que asegura la santificacién y justificacidén del convertido,
pero la base para la santificacién que era prueba del estado de
conversién emocional metédico, era la regeneracién o la
seguridad de la salvacidén nacida sentimentalmente como fruto de
la fe. Este sentimiento provoca la aspiracién por la perfeccidédn

(Weber 1988: 188).

El calvinismo tiene su sustento ideolégico en la doctrina de la
"predestinacidédn”, la cual sostiene que Dios ha destinado a unos
hombres para la vida eterna y a otros los ha sentenciado a la
muerte eterna (Weber 1988: 119). Es mas, Dios ha predestinado a
todas las cosas y personas para gue ho sSe conozca la certeza
de la salvacién y de la condenacién, y ha negado cualquier
medic para la gracia en la tierra. “Uno ha sido, es y sera un

hijo de Dios o un pecador” (Marshall 1986: 138 y 139).

Esta afirmacién crea la inseqguridad de la salvacién, 1la

ansiedad reilgiosa y la despreocupacién terrenal. La respuesta,



sugiere Weber, consistia en la confianza en Cristo que se logra
por la fe verdadera, mediante 1) considerarse como elegido Yy
rechazar toda tentacién terrenal y 2) recurrir al trabajo
profesional incesante. De no hacerlo por medio de las dos

estipulaciones, la fe era insuficiente (Weber 1988: 138).

Bajo esta doctrina, el propésito del elegido sobre la tierra
era la obtencién de la gracia de Dios y su existencia era para
la gloria de Dios, cumpliendo sus preceptos: observar las leyes
de la iglesia para dar testimonio de la gloria de Dios. En
definitiva, el mejor remedio contra la angustia: sentir y ser
religioso, es decir, el elegido como “instrumento” aferraria en

el obrar ascético laico y no monacal (Weber 1988: 131, 139-

144) .

1as “iglesias creibles”, “iglesias verdaderas”, compuestas de
personas creyentes y regeneradas sin vinculacién con el Estado.
£s decir, se constituyeron no como una iglesia, sino como una
"secta”. El dispositivo que demostraba la regeneracidén era el
wautizo de adultos convencidos. La fe se adquiria
individualmente por la accién o la operacién del espiritu
divino. El bautismo por inmersién significaba la regeneracién

(Weber 1988: 195 y 196).

La regeneracion en la vida diaria significaba trato controlado

las gentes del “mundo”, rompimiento radical con todo goce



mundano, rechazo a la ilustracién y la rigqueza que pasa los
limites de la subsistencia. Al contrario, la vida del
regenerado implicaba sumisién al imperio exclusivo de la Biblia
(esta era el modelo de vida y el medio para comprender la

revelacién divina), rechazo a toda “idolatria” y venerar solo

a Dios (Weber 1988: 196,197, 202 y 203).

Aspiraban a tener una vida de apéstol y comunidades puras e
intachables, “santos” dentro del mundo (ascetas en su
comportamiento) bajo la severa moralidad, caracter austero y
honrado en su conducta, combinando con el respeto a la
propiedad privada Yy oposicién al poder politico y su
actividad. En definitiva, la manifestacién de los signos
seguros de una regeneracién consistia en el abandono interior

del mundo y sus intereses, y la incondicional sumisién a Dios

(Weber 1988: 201, 204 y 206).

3.2 Coédigo y sancién de la ética protestante ascética

Arriba hemos analizado elementos que sustentan la practica de
la etica ascética; en este acapite analizaremos en queé
conslstes estas maximas. Sosteniamos que la doctrina de
predestinacién provocd en las personas conversas una angustia
religiosa: la duda de si se encontrarian o no entre los
elegidos. Al respecto los tedlogos calvinistas encontraron una
solucidén: wvivir la vida santa. La vida santa, bajo esta
concepcion, era hacer buenas obras. Las obras no se conciben

come Salvadoras, sino eliminadas del temor de la condenacidn.



Llevar una vida santa es el cédigo de ética (Marshall 1986:

141-142).

Las maximas de la ética. para la conducta de la vida diaria
recomendadas por los pastores eran tres: 1) diligencia en las
vocaciones mundanas, 2) el ascetismo estricto en cuanto al uso
de bienes materiales y a la indulgencia de los placeres
mundanos y 3) el uso sistematico del tiempo (Marshall 1986:
133). El primero se refiere al trabajo, el segundo a la
prohibicién de la satisfaccién de cosas materiales y placeres,

y el tercero, a la utilizacién constructiva del tiempo

(Marshall 1986: 143).

Razones para estos preceptos y sanciones se explican en gue el
hombre existe para la gloria y honor de Dios y asegurar la
eleccidén, ademés tiene un tiempo li@itado sobre la Tierra; por
tanto, el juego, la ociosidad, la platica insustancial, la
recreacion innecesaria, el suefio excesivo y el disfrute de
lujos se concebian como desperdicio del tiempo, y esto era

condenable moralmente (Marshall 1986: 1834 .

-q

Para aprovechar bien el tiempo se sugiridé emplearlo 1) en
deberes espirituales, es decir, la plegaria, la observacién del
descanso dominical, la asistencia a la iglesia y a los
sacramentos vy 2) en trabajar duramente en sus vocaciones
legitimas (profesién), porque Dios ordena Y quiere a gquien

1 b

rabaja y come. Por tanto, la bebida social, la comodldad
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material, la elegancia, la ostentacién, ademéds de ser

peligrosas para la fe, alentaban el uso infructuoso del tiempo.

Soluciétn a todo esto fue la sencillez sobria, comodidad limpia

y sblida del hogar (Marshall 1986: 143, 144 y 156).

3.3 Etica ascética y protestantismo evangélico

El protestantismo asentado entre los Quichuas del Ecuador,
mediante sus elementos humanos procedentes de iglesias
ascéticas norteamericanas®, transmitié no sbélo la preocupacidn

por el fin del mundo y el establecimiento del reino de Dios

(milenio), sino también la ética evangélica. De otra manera,
junto con el fundamentalismo vino también la “sancidn

psicoldégica”.

Entre los indigenas evangélicos es evidente la herencia
ascetica. El esfuerzo sistematico o metdédico por la santidad se
expresa en la fidelidad a las diligencias religiosas, en el
discurso por el abandono de las cosas del mundo (secularismo,
bienes materiales, placeres, vicios) por lograr la perfecciébn:

ser “santo”.

A la vez se 1nsiste en la humildad e insuficiencia del ser
(dependencia en Dios) con contenido minimo de racionalizacidén o

el razonamiento filoséfico. Por eso, ciertos misioneros no

° Desde 1902 hasta ol presente, bajo el auspicio de la UME, han pasado

entre los gquichuas no mas de cuarenta misioneros y de estos aproximadamente
cinco personas vivieron por mas de 40 afios y fueron testigos de la expansion
(Benston 1993: 80-84).



compartian que el indigena tuviera educacién mas alla de la
escuela por considerarla un peligro para la fe, mucho menos la

formacién superior ni teolégica de sus lideres.

También el discurso se sustenta en la creencia de una comunidad
de creyentes  verdadera, iglesia verdadera, rechazando
radicalmente toda "“idolatria” (el sistema de santos y la

espiritualidad indigena originaria).

La creencia de que el hombre vive para honrar a Dios se vincula
con el abandono del compromiso social y politico por
considerarlo ajeno y opuesto a la espiritualidad evangélica de
paz y amor al préjimo. Al contrario, se insiste en el

cumplimiento de los preceptos ascéticos.

El cumplimiento de estas maximas éticas ha generado, en los 70
y 80 mayormente, conflicto al interior de una comunidad. Las
fiestas patronales y el sistema de cargos (religioso vy
politico) a través del tiempo eran parte de la cultura y fueron
rechazados; por tanto, este rechazo fue interpretado como

atentar y negar la identidad indigena (Marroquin 1994: 224).

El ascetismo protestante en combinacién con las vocaciones
legitimas (trabajo, respeto a la propiedad privada, caracter
austero y honrado) para analizar la economia entre los quichuas
es 1mprocedente. Esta combinacién puede servirnos de base para

entender el fendémeno religioso como tal. Fero, no es novedosa



la dedicacién al trabajo, la “industriosidad” y el “ahorro”
para los quichuas que siempre han sobrevivido. El trabajo y la
creatividad siempre fueron aprovechados por el terrateniente b4

los elementos mestizos pueblerinos.

Sin embargo, la ética ascética practicada por los quichuas
protestantes ha logrado desaparecer el consumo ceremonial, el

sistema de cargos y cierto grado de mejoramiento econdémico
expresados objetivamente en destino del dinero en la educacién,
adquisicién de parcelas de tierras, mejoramiento de sus casas®,
limpieza. Aun hoy en dia, los indigenas evangélicos no se

encuentran en mejor condicidédn de vida que los no protestantes

(Muratorio 1981: 93).

En resumen, el protestantismo entre los quichuas del Ecuador,
bajo este concepto ascético, se caracteriza por el imperio de
la Biblia (bibliocracia) corn dominio de interpretaciobn
literalista y dispensacionalista, el rechazo radical de
intermediarios con lo sagrado (relaciédn individual y directa
con Dios), el factor sentimental religioso, la practica de la

fe metdbdica y la vida para la gloria de Dios a causa de la

angustia religiosa.

® Durante las décadas de 60 y 70 se podia determinar una familia
protestante © no por la construccién de una casa. Generalmente la casa de
una familia evangelica era de cemento y zinc, mientras que la de una familia
no protestante sequia siendo tradicional (pared de adobe y techo de paja).
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Como sugiere Bastian, Lutero subrayé el oficio como vocacién
(profesién), Calvine lo relacione con la “predestinacién” al
oficio (el hombre destinado al llamado divino a ejercer una
profesién) y consecuencia de estos dos fundamentos de la
practica religiosa fueron los grupos religiosos ascéticos gue
dieron una nueva visién del hombre y la sociedad; produjeron un
poderoso espiritu emprendedor en lo tocante a la religidén y la

economia, y todo esto para dar gloria a Dios (Bastian 1¢37:

189-190) .

4. La reciprocidad, la identidad étnica y el protestantismo

4.1 Relaciones de reciprocidad

Cono seflalamos, el sistema de parentesco sirvidé para atraer a
los nuevos conversos. Las familias nucleares convertizas
transmitieron el mensaje protestante y a la vez convencierc: a
ios demds miembros de la familia extendida. Si bien es cie-zo
gque la conversidon significd la di#isién de la familla, tam)_.=2n

implicéd muchas veces el restablecimiento de las relacione: v

tazos de parentesco (Muratorio 1981: 90).

La nueva forma simbdlica 'y renovada solidaridad entre .z
Quichuas evanaélicos se puede constatar en tres niveles ie
relaciones. A nivel de familia, el “culto familiar” sinte- . -=
mejor la solidaridad. El culto familiar consiste en aue una 2z
a la semana una familia invita a los parientes cercaros v a . us
vecinos c¢ercanos para realizar la liturgia oue consiste an

Canlons, otacloines Yy estudio de la Biblia. B} ¢ulto TamiYia:
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solo sirve como un medio de fortalecer la nueva fe, sino que en
realidad alli se establece y se fortalece 1la red de

reciprocidad de intercambio de trabajo (Mﬁnka);

Se prefiere a los hermanés para contratos laborales, asi
también se pide ayuda para la construccién de una casa, para la
cosecha, 1la trilla y otras tareas agricolas. Incluso, a los
hermanos de les pide dinero prestado. Todo esto por cuanto los
indigenas evangélicos ofrecen confianza (igual gque en el

compadrazgo) son solidarios, honestos, responsables y no se

embriagan.

A nivel de la comunidad o la iglesia, las conferencias son las
gue mejor expresan la relacidn de reciprocidad. Una
conferencia es una fiesta religiosa programada para coincidir
con las festividades del calendario catdlico (semana santa,
Corpus Christi, Navidad) y a la cual asisten invitados de las

iglesias cercanas y de otras provincias inclusive.

Son fiestas donde no se incluye la bebida, ni tampoco implican
gastos suntuosos. Si hay gastos, éstos son asumidos por todos
los miembros de la iglesia organizadora de la conferencia.
Ademas de los rituales evangeélicos, se ameniza con concurso de

musica evangélica y prdctica del deporte.

Cada comunidad o iglesia que ha sido invitada Y participa de

una conferencia, en el futuro cercano tambilién serd retribuida
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de la misma manera como fue atendida. De esta manera, se
establecen las relaciones v los lazos de amistac entre .os

indigenas evangélicos.

Un tercer nivel de relacién es la que se da en la AIIECH. La
Asociacién constituve la institucionalidad v formalidad del
protestantismo quichua en el Chimborazo. Posee dos instancias
para ejercer el poder, el Consejo Pastoral y el Consa2jo
Directivo, cada uno compuesto de siete miembros. = pastcral
hace la funcién de mantener vigente la doctrina oprotestante
mediante a) el entrenamiento de futuros lideres que =xpandiz:zan
la religién y pocos entraran al magisterio c_=srical, 2)
vigilancia de la "“sana doctrina“ y la practica d= la fe. En

cambio, el Consejo Directivo constituye el ente C2.1itico zue

representa las comunidades indigenas evangélicas.

El protestantismo articulado por la AIIECH zxtTlende su

~orientaiiag

-

ih

influencia hzcia otras provincias de la serrania,

la costa ecuatoriana, inclusive en comunidades ~-r.2igenas =2n
Colombia y Venezuela, donde se encuentran les= 1ndigs-3s
evangelicos chimboracenses. La influencia de la Xo-2CH -en .38
demas 14 provincias del Ecuador se constata en gque Tzmbién =z_1li
1 . - . : . t 28 2 . e ' "

Los 1ndigenas convertidos han formado una asociacié- svange..ra
siquiendo la misma estructura, inclusive, la -iterat_ra
religlosa producida en la AIIECH es utilizada para .s pract.za

sultrual .
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Una caracteristica de los indigenas protestantes migrantes es
la de formar iglesias o salas. Las salas evangélicas son
formadas por migrantes temporales y mayormenté.son campesinos,
mientras que las iglesias esté&n representadas por individuos
que han radicado definitivamente por negocios o adquisicién de
tierras mas extensas. Las salas evangélicas llevan el nombre de

la iglesia de la comunidad de origen, igualmente las iglesias

se denominan quichuas.

Estas salas e iglesias sirven como un medio de informacién para
los nuevos y viejos migrantes. Los indigenas migrantes,
generalmente obtienen hospedaje Y comida mas barata aloijandose

con “hermanos”. También, pueden confiar encargos, compras,

sustitucibén de trabajos, mercaderia.

Por tanto, la relacién de reciprocidad estid caracterizada por
la "relacidn de herwandad" que asevera el protestantismo. La
relacién de hermanos tiene su asidero en la antigua relacién de
compadrazgo y este tenia por objetivo ampliar y fortalecer su
reac de reciprocidad. El compadrazgo se expresaba especialmente
el el bLaubtizu y el matrimonio. Los indigenas protestantes han

eliminade el bautismo, Pero no el matrimonio y en este quienes

fungen de padrinos son los padres de los novios.

El compadrazgo es tan antiguo que ha sobrevivideo al incanato y
la invasién espafiola, y a sin vez tiene origen en la minka, pues

@Sta. N0 es  Sine ‘la parte Stondmica ‘de las relaciones de
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solidaridad y reciprocidad. Por ejemplo, la adquisicién de
tierras y construcciones de templos y otras actividades
econdmicas entre los indigenas evangélicos, se explican en la
ayuda reciproca de la minka. En el compadrazgo, como ahora en
la relacidén de “hermanos en fe o en Cristo”, la economia

indigena requiere de mano de obra extrafamiliar, por lo que
recurren, entre los evangélicos, a sus "hermanos". Es decir,
que la relacién de “hermanos” es el mismo tipo de relaciones
econdmicas y sociales que el compadrazgo (Muratorio 1981: 91-

92)

4.2 Conciencia étnica e identidad

Como explicamos arriba, el protestantismo enfatiza en una
experiencia religiosa individual que gira alrededor de la
doctrina del "individualismo religioso”. Este individualismo
consiste en sostener gue el creyente no necesita de
intermediarios y gue la relacién con lo Sagrado se establece de
manera directa a su manera y su esfuerzo. Por tanto, saca a la
vista la ineficacia de los santos, viejos intermediarios del
catolicismo y wvara el orotestantismoc son simples idolos
construlidos por humanos vy Macla es concebida comv  madres de

Jesis, no de Dios; tampocc es considerada como mediadora.

La relacién con lo sagradc implica tener poder sobrenatural vy
para sSu adquisicidén remite a las observaciones de la etica
evangelica que permite transformar el cuerpo en "templo”,

eplacule o morada de [log. Bste también es ia razon de poy
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que este protestantismo insiste en el aseo personal y la
pureza interna, abstencién del alcohol y la observacidén de

ciertas prohibiciones.

Por otro lado, el protestantismo ha negado sistematicamente el
retorno a la religién basada en los santos y por ende a la
religién originaria argumentéandola como absolutamente profana,
perc no la lengua y otros elementos culturales. Asi por
ejemplo, hablar en quichua es orgullo ante la clase dominante

que niega y considera inferior.

Pero también aceptan facilmente la autoridad impersonal de 1la
Biblla qgue de una persona blanca y mestiza, incluso tenerla
simboliza saber leer y por ende tener informacién, poder que
s6lo ostentaban los blancos. Saber leer ofrece sentido de
dignidad ante los monopolistas de informacién. Incluso las
elicuias religiosas, la radio, lﬁonstituyen una manera de

1ncorporarse a una humanidad comin (Muratorio 1981: 89).

Sirn emoarqgo, el protestantismo también sugiere que ante Dios

E

LORDE Zomos  lguales, y eslte precisamnente neutraliza los
antagonismos y conflictos. Pero el caracter conservador de 1la
idevloglia politica protestante frena las posibles

reivindicaciones de los Quichuas como grupo frente a la



Entonces, la nueva identidad se caracteriza por la nueva
presentaciéon de si mismos (autoestima elevada), el orgulle de

Ser lndligenas, sentido de pertenecer a la humanidad y un deseo
constante por superarse (educacién). Es decir, en esta nueva
identidad, el sentimiento de hermandad refuerza los lazos de

amistad v parentesco.

El traspaso de poder de las autoridades de la AIIECH cada dos
anos simboliza la relacién de los indigenas evangélicos como
clase ante la sociedad ecuatoriana. Para cada traspaso de poder
siempre invitan a las autoridades de la provincia (gobernador,
prefecto, alcalde, regidores) ademads de las autoridades
indigenas, con dos objetivos: para ratificar que los
protestantes existen, que son parte de la sociedad Y due
respetan a las autoridades, y para solicitar apoyo para las

comunidades evangélicas.

Al pedir apoyvo de hecho reconocen su situacién de subordinacién
como clase y como etnia; sin embargo, no todos los indigenas
evangélicos aceptan la ideologia politica protestante. Sus
experienclas de explotacién por parte de los ancestros y
descendientes de las autoridades de blancos y mestizos,

provocan reaccidn y ven que la solucidén con demandas anuales a

las autnoridades no da resultados esperados y urgentes.

Ve esta manera, aparece una ambigiiedad y conflicto entre una

i ey : i s N T = RO - g - e e ‘ = ] A L [ - 1 = b ] !
L20L0C Lo POoLlLliCa protestante de dueep . aclol . LLaern



107

establecido y percepcién de su posicién de clase. Los que

aceptan el statu quo ven los conflictos como asuntos morales
individuales que tienen que ser resueltos internamente e
incluso estan de acuerdo con la sumisién hacia las autoridades.
Los de posicién de clase ven urgente la necesidad de luchar por
las reivindicaciones sociales, contra toda forma de explotacién

Yy de esta manera dan prioridad a lo politico (Muratorio 1981:

98) .

En esta identidad ambigua, la ideologia de la relacién de

“hermanos” €S una practica social. La nueva relacién de
hermandad es fortalecida Por . el - eulto  familiar, las
conferencias y otras formas rituales, y de esta manera han

sustituido las fiestas y otros rituales antiguos que servian
para reforzar las relaciones de parentesco y el compadrazgo

(Muratorio 1981: 92).

Los aspectos de la cultura quichua v el discurso evangelico en

unidén provocaron el rapido crecimiento del protestantismo
conversionista y conservador, y de esta manera se dio paso a la
formacidn de unz nueva identidad, movimiento soclioreligiovso,
dque a nuestro juicio, son los indigenas protestantes o, dicho

de manera diferente, la iylesia indlgena evangélica.



Conclusion

La organizacién econdémica y social durante los sefiorios étnicos
gira alrededor de la tenencia de tierra de manera comunitaria
por parte del ayllu y este asigna a cada familia de acuerdo con
el numero de sus miembros. El elemento equilibrador de este
modelo econdémico constituyé la minka que se caracterizaba por

su funcién de mantener y reproducir las relaciones de

reciprocidad y solidaridad.

En el Tawantinsuyu, las tierras comunitarias, de las cuales
dependia la estabilidad del ayllu, fueron destinadas para la
realeza y el Estado. La minka se convirtid® en mit’a; es decir,
el Estado de la relacién tradicional de reciprocidad obtenia

excedentes para mantener su sistema politico administrativo.

Las tierras comunitarias y del Estado Inca fueron despojados
con la invasién y el coloniaje espafioles. Los pobladores
indigenas que se salvaron del genocidio fueron destinados al
modeio de 1la encomienda y a la mita que 1insaciablemente
devoraba a indios a cambico de los minerales. Sobre esto, los
conquistadores impusieron el sistema de explotacién tributaria

que consistia en especies, trabajous, servicios y dinero.

El modelo econdmico de encomiendzs desaparecié Yy surgid, en el
Estado-Nacion, el sistema de haciendas y con ello el wasipunko,

mlsmo gue en las decadas de 1960 y 1970 entrd en su [ase final,
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para dar articulacién a una economia nacional de industria, no
indigena, basada en la agroexportacién y explotacién petrolera.
Tanto los wasipunkeros como las “comunidades libres” se
convirtieron en minifundistas y ello trajo crisis sociales vy

econdmicas.

A la espiritualidad agraria { Pachamama) y teoféanica
(Pachakamak) de la organizacién ayllu se afiadié la religién
teofanica-uranica (Inti) como oficial en el Tawantinsuyu.
Mientras en la época de la colonia la religién tradicional de
manera clandestina emprende una lucha tenaz contra el modelo
trascendente catdlico de Maria y los santos, para dar paso a la
articulacidn del “sistema de santos” (mezcla de elementos
reiigiosos catéiicos e indigenas). Este sistema en la segunda
mitad del siglo XX, también en las comunidades indigenas, se
confrontaria con religién trascendente basada en la Binlia,

come 1o es el protestantismo.

La dominacidén histérica y estructural se caracteriza de la
siguiente manera. En los sefiorios étnicos se podria considerar
yu= el ruraeka fungla comc un elemento dowinador, por cuante era
qulen tenia el poder de decisién en algunos aspectos. Sin
empargo, es en 2l incanato donde ya se percibe la relacidn
lerarquica: inka, kuraka y ayllu. En cambio, durante 1la

- 1

LIt Vas Lol easpaliv.ea La  dowm. nac 2O se CAabilesa &) LLexs pULi"-‘:E'GS :

avcomi enda (conaud stador calco), 1glesia (conquistador

1
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el Estado-Nacién, la triada de dominaciéon-explotacién continué
€n  manos del poder local terrateniente-parroco-teniente
politico compartido <con 1los elementos pueblerinos de

comerciantes, prestamistas y cantineros.

Precisamente, es en esta situacién histérica y estructural de
discriminacién, opresién y explotacién en que vivia el indigena
del Chimborazo, cuando aparece el protestantismo ofreciendo y
practicando “hechos” distinté-s de la experiencia dolorosa vy
traumatica. Ademas, esta situacién de marginacién condujo a la
bisqueda de alternativas positivas, pero no parece que estos
grupos percibieran salida en los elementos exogenos
Lradicionales, sino en 51 mismos y algun elemento foraneo

extrafnc, como el protestantismo.

La practica y estrategia evangéli.cas de la filantropia vy la
aproplazidn (mejor ‘dicho utilizacién) de elementos culturales
indiger.as visibles (lenqgua, sistema de relaciones,
olganlzacion, produccién) en el proselitismo, acompafiadas del
discurzo religioso fundamentalista Y ascetico v participacién

directe. de lndigeuas, permitieron el crecimientc acelerado del

protesTazantismo -y | con ello el discurso conservador o
shdivid.alizante permed er la coneliencia del indigena

evange, .co.

Pero == sigue manteniendo el sistema de reciprocidad vy

{ i )i 5lip . ' o - u ' e i i, . o -, RPN - o o«
- ik P .-r-:.-ikr.‘_, 2101 a X r23ados 4 & confer t;'lu--l-'.r:;",
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celebraciones cultuales, el trabajo comunitario entre familias,
redes de relaciones de parentesco. Es decir, la conciencia
€tnica persiste no por el protestantismo como tal, sino por la

cultura quichua.

El elemento humano y cultural quichua, la practica y el
discurso protestante no fueron suficientes para la mutacién
religiosa en Chimborazo, sino que a la par ocurrieron grandes
transformaciones socioceconémicas a nivel nacional. La primera
de estas fue la reforma agraria de 1964 y 1973 con 1la
cornsecuente desaparicién del concertaje o del wasipunku y la
minifundizacién o) parcelacioén de ciertas haciendas
tradicionales, a las cuales los indigenas tuvieron acceso. La
segunda, ligada a la primera, y que también ocurrié a lo largo
de las décadas del 60 y 70, fue que el Ecuador pasd® de una

economia agraria tradicional a la agroexportadora y petrolera.

Este modelo econdémico de sustitucién de exportaciones requeria
de mano de obra. De modo que los indigenas campesinos
minifundistas, sumado con el problema demografico y la poca
productividad de los minifundios que enfrentaban, migraron vy
migran temporalmente para emplearse en las grandes plantaciones
de =xportacidén de la costa Yy las principales ciudades (Quito vy
Guayaquil) del Ecuador, provocando una crisis psicolégica,
social, econbmica que modifica lentamente la cultura y  la

orcanizacion social indigenas.
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Sin embargo, se produjo una aparente mejoria en el nivel de
vida del indigena protestante, la cual no se produjo por el
simple hecho de que “Dios bendice a los necesitados” o “Primero
buscar a Dios y luego las cosas se afiadirian”, como sostiene el
discurso evangélico, o como muchos de los entrevistados

consideran que “el evangelio cambié sus vidas vy mejoraron

econdmicamente”.

Ademas, con la transformacién del sistema tradicional del agro

desaparecié en derecho, la triada del poder loczl y sus

allegados, y modos de explotacién; pero cilertamente la fuer:za,

-

el tiempo y el dinero que se destinaban al sistema de “iestas y
Cargos desaparecid® cuando una familia -adigena se hizo

rotescante esto junto con la ética as-2tica c-otestz-te
& Y ] -

aplicada a la vida diaria produjo “ahorro”.

Para €. discurso ideolégico-religioso protesZznte, 1z situac.in
de discriminacioén, opresidén y explotacién ze los indige-zs

significa un estado de pecado. Pues, a su AT ok 1+ W o~

Fh

ervac:z,
la conzicidn de marginalidad era un indicadc- de lo -=rrena: y
aun - €.  secularismo y la mwodernidad inz:icaban @< estzdo

decadente de la humanidad, vor lo que .2 -ofér-32 era ia

Es

converz.on.

La SZ-Uckdn a lus problemas indigerzs, S22 .0 eIze
protesZantismo, no se podia esperar ni =- las *2ilgi<as
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socialismo-comunismo, ni en las luchas de reivindicacién, sino
s6lo en la fe en Cristo. Por tanto, la conversién era la
respuesta eficaz y pronta. La conversién significé el rechazo
definitivo al “sistema de santos”, y el reemplazo por el

“sistema de Biblia”, bibliocracia o cristocracia.

Fruto de la conversién constituia la salvacién, gue no sdélo
mejoraba la vida econémica, sino que aseguraba la vida eterna
liberando de 1la condenacién eterna. En consecuencia, el
convertido, salvado, debia esforzarse por estar preparado para
la segunda venida de Cristo y la instauracién del Reino
milenial, mediante el cumplimiento de la ética evangélica,

antes que preocuparse por las cosas y situaciones terrenales.

El crecimiento religioso es un fendmeno que coincide muy
claramente con el cambio o crisis social. En este sentido, las
reformas agrarias son claves para entender el éxito del
protestantismo: 1. La reforma agraria cambi® radicalmente el

campo y las relaciones indigenas- no indigenas (el poder local,

elementos pueblerinos). 2. Provocéd la "migracién, urbanizacién
Y pooreza” en funcién de un nuevo marco econdmico.
Todo esto produjo “erisis” y en medio de esa crisis el

protestantismo, a pesar de todo, habia ganado alguna
ey itimidad  wor - 1) uso de la lengua quichua, 2) la
radioemisora, 3) los servicios de salud, 4) por ser alternativa

degitimadoras del poder local) Y por S) haber
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pasado el liderato religioso, simbolo de poder, a manos

indigenas.

Por otra parte, este protestantismec no requeria altos niveles
de escolaridad para el ingreso al magisterio (pastorado), a

diferencia de las iglesias histéricas. Esto facilité que el
liderato surgiera de la base misma Yy asl aseqgurd legitimidad

entre el pueblo y la cultura quichua, configurando una nueva

identidad: comunidad quichua protestante.

Finalmente, la expansién del protestantismo en la provincia de
Chimborazo, encuentra su explicacién en la conjuncién de los
Sujetos y elementocs culturales indigenas, articulados por el
concepto minka de solidaridad vy reciprocidad y la préactica
filantrépica vy utilizacién estratégica de los elementos
culturales indigenas por parte del protestantismo
conversionista Yy fundamentalista, dentro de las

transformaciones socioecondmicas © modernizacién del Estado

ecudtoriano.
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