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Resumen

El articulo propone una lectura de la frontera como construccion social y cultural a través
del concepto de fronterizacién simbdlica. Para esto, analiza las representaciones y practicas
simbélicas que construye el pentecostalismo sobre lo fronterizo, mostrando los procesos

que se dan entre el pentecostalismo de centro y de frontera, especificando lo que se propone
en llamar una “altiplanizacién del pentecostalismo”. La metodologia consiste en la revisién
sistemdtica de los nimeros de la revista Fuego de Pentecostés entre los anos 1973 y 2007,
buscando analizar dichos procesos en la frontera chileno-boliviana. Se concluye sintetizando
los rasgos principales de la fronterizacién simbélica y subrayando la necesidad de profundizar
los estudios sobre estos procesos desde las metodologias basadas en la observacién de los
contextos contemporaneos.

Palabras claves: pentecostalismo, fronterizacion, frontera, altiplano, Chile, Bolivia.

Abstract

The article proposes a reading of the border as a social and cultural construction through the
concept of symbolic frontierization. It analyzes the representations and symbolic practices that
Pentecostalism constructs on the border, showing the processes that take place between center
and border Pentecostalism and specifying what we call an “altiplanization of Pentecostalism”.
The methodology consists of the systematic review of the “Fuego de Pentecostés” magazine
between 1973 and 2007, seeking to analyze such processes in the Chile-Bolivia border. It
concludes by synthesizing the main features of this symbolic frontierization and emphasizing
the need to deepen the studies on these processes from the methodologies based on the
observation of the contemporary contexts.
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Introducciéon

La Iglesia Evangélica Pentecostal (IEP) llegé al alti-
plano boliviano en el ano 1938 de la mano del pastor
Manuel Gonzilez, su esposa e hijos. Comenzaron
predicando en las plazas y calles de Cochabamba y
después se trasladaron a predicar a Oruro, permane-
ciendo un total de 8 afios en Bolivia. En el afio 1945
se convirtié al pentecostalismo el boliviano Daniel
Salguero y en 1948 fue ordenado como el primer
pastor boliviano de la IED, en la ciudad de La Paz.
Mientras potenciaba el liderazgo local, el pentecosta-
lismo seguia enviando misioneros chilenos. Por ejem-
plo, en 1957 llega a Cochabamba un misionero de
nombre Manuel Vera, junto a su esposa y cinco hijos,
quien permanecié 8 afios en Bolivia. En 1958 es en-
viado el pastor Carlos Rodriguez a Oruro, junto a su
esposa y dos hijos, y permaneci6 11 afos en Bolivia

(Fuego de Pentecostés, nim. 763, pp. 12-13, 1993).

Pese al envio de misioneros del centro de Chile al
altiplano boliviano,' serdn los lideres indigenas (ay-
maras, quechuas o chipayas), tanto bolivianos como
chilenos, quienes hardn crecer el pentecostalismo
en Bolivia. Tal es el caso del pastor Braulio Mama-
ni, quien comenzé a predicar en lengua aymara en
Cariquima (Chile) y lleg6 hasta Sabaya (Bolivia) en
1958. Del mismo modo, Eustaquio Ayaraviri pre-
dicard en aymara y quechua. Otro importante lider
indigena serd Norberto Vilca (Fuego de Pentecostés,
nam. 616, pp. 11-12, 1980). La IEP sin el liderazgo
indigena, fundamentalmente aymara, hubiese desa-
parecido en Bolivia. Durante los primeros 30 afios
su crecimiento fue muy lento, pero se fue aceleran-
do a partir de la década del setenta con la asuncién
del liderazgo indigena local. Se produce entonces el
crecimiento y expansion geografica que le es carac-
teristico y que le permitié en el afo 1993 alcanzar
unas 47 iglesias establecidas a lo largo de la frontera
oriente de Bolivia (Fuego de Pentecostés, nim. 763,
p. 13, 1993). El pastor Braulio Mamani destacé
que solamente €| habfa levantado “mds de 40 loca-
les [iglesias pequenas] en estas fronteras en 12 afios
de trabajo” (Fuego de Pentecostés, nim. 609, p. 13,
1980). Para el afio 2007 la IEP ya contaba con mds
de un centenar de iglesias en Bolivia. No obstante,

1 El pentecostalismo se funda en Chile, en Valparaiso, el
afio 1909 (Mansilla, 2014).
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continuaba con las mismas practicas chilenizadoras,
centralistas y extractoras de los diezmos de Bolivia a
Chile, motivo por el cual se produce en ese afo el
cisma entre la Iglesia evangélica pentecostal chilena
y la boliviana.

La religién se constituye en un importante marcador
y diferenciador de espacios fronterizos; dado que la
frontera es un constructo conceptual particular que
la gente imprime algunas veces en el mundo, por
cuanto “trazar una frontera es un acto cognitivo”
(Barth, 2000, p. 19, citado en Del Cairo, 2003, p.
105). La religién afecta y es afectada en la frontera
(Rivera, 2014). En primer lugar, sigue lineamien-
tos, profundizdndolos en una dimensién simbdlica,
al considerar las fronteras como espacios opuestos y
vacios (Paniagua, 2002; Rivera, 2014) y, en segundo
lugar, reproduce eternas disputas entre el centro y
la frontera como lo sagrado y lo profano, cosmos y
caos, vida y nada (Eliade, 1981).

Tradicionalmente las investigaciones abordaron el
proceso de fronterizacién como un territorio poli-
tico administrativo que separa dos o mds naciones.
Pero hoy por hoy la frontera ha adquirido relevancia
como una construccién social (Tapia, 2012; Tapia
y Gonzélez, 2014), aludiendo a la idea de un espa-
cio heterogéneo, descentrado y dindmico (Del Cai-
ro, 2003; Botero, 2008; Solis y Martinez, 2012) y
por tltimo como una construccién cultural (Barth,
2000; Giménez, 2000; Nuanez et al., 2013). Sin em-
bargo, desde lo cultural se ha desatendido la dimen-
sién simbolica del proceso de fronterizacion. Los
gedgrafos le han prestado dltimamente atencién a la
dimensién simbélica del territorio (Giménez, 2000;
Nufez et al., 2013), afirmando que “el territorio
puede ser apropiado subjetivamente como objeto
de representacién y de apego afectivo, y sobre todo,
como simbolo de pertenencia socioterritorial” (Gi-
ménez, 2000, p. 29). Siguiendo a Giménez, quien
sefiala que “todo territorio implica tres aspectos: la
apropiacién de un espacio, el poder y la frontera”
(Giménez, 2000, p. 22), reconocemos que una fron-
tera no es solo geografica, sino también cultural, ge-
nerdndose por consiguiente “apropiaciones simbdli-
cas expresivas del espacio” (Ibid., p. 30).

Nuestro propésito es, por lo tanto, enfocarnos en
las representaciones simbdlicas del espacio que
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construye el pentecostalismo sobre lo fronterizo.
Esta concepcién simbélica del espacio la tomaremos
de Mircea Eliade (1981). Desde esta perspectiva, la
frontera se constituye en un espacio en permanen-
te control desde el centro. ;Pero qué sucede cuan-
do la frontera adquiere relevancia y se constituye
en uno de disputa simbdélica? ;Qué sucede cuando
es la frontera la que comienza a afectar al centro?
;Cudles son las relaciones que construyen el centro
y la frontera, es decir, el pentecostalismo de centro
y el pentecostalismo de frontera? Estas son algunas
de las preguntas que el presente texto se propone
responder.

Por otra parte, las investigaciones referidas al pen-
tecostalismo en Bolivia han sido diversas (Wagner,
1970; Albd, 1988; Riviere, 1988, 2004; Strobele-
Gregor, 1989). Sin embargo, el tnico autor que se
ha preocupado por investigar la importancia del
pentecostalismo en Bolivia y su importancia como
religién fronteriza indigena ha sido Riviere (1988,
2004).

La presente investigacién quiere ir mds alld, anali-
zando los procesos de fronterizacién simbdélica que
estableci6 el pentecostalismo, entendiendo por pro-
cesos de fronterizacién simbdlica aquellas “imdge-
nes, formas discursivas, acciones, pensamientos, y
sentimientos, que son una barrera imaginaria levan-
tada en torno a los otros” (Paniagua, 2002, p. 144).
La frontera chileno-boliviana, en donde estdn asen-
tados los aymaras, y en menor medida los quechuas,
comparten historias comunes, tales como procesos
de posguerras; politicas de desindigenizacién a tra-
vés de distintas instancias nacionalistas y estatales;
territorios invadidos por centros industriales, y su-
mado a ello la estigmatizacién del indigena. Ade-
mis, por el lado chileno, el aymara fue permanen-
temente confundido con el boliviano, por lo tanto,
sospechoso de ser el enemigo.”

2 Nos referimos a que durante el periodo de la dictadura
militar de Chile (1973-1989) la figura del enemigo “pe-
ruano” y “boliviano”, imaginario heredado de la Guerra
del Pacifico, fue revitalizada por la dictadura y por tan-
to la frontera fue protegida con minas antipersonales,
para desincentivar una posible invasién por los pasos
no habilitados. Por eso el boliviano cargaba un doble
estigma: indio y enemigo.
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El objetivo de este articulo es analizar los proce-
sos de fronterizacién simbélica que se dan entre el
pentecostalismo de centro y el de frontera. Para ello
nos enfocaremos en el andlisis de la relacién que se
produce en el pentecostalismo chileno y boliviano
del altiplano en torno a ciertos elementos cultura-
les indigenas aymaras y quechuas, en oposicién al
pentecostalismo de centro. Tales elementos originan
lo que podriamos llamar un pentecostalismo fron-
terizo, estableciendo caracteristicas singulares que
lo diferencian ampliamente del pentecostalismo de
centro. En este sentido planteamos en este articulo
la tesis de que el pentecostalismo fronterizo se tor-
na un concepto unificador y diferenciador a la vez,
configurando lo que hemos denominado aqui como
una altiplanizacién del pentecostalismo.

Este articulo lo hemos dividido en seis apartados.
En primer lugar, escribimos una seccién metodo-
légica para situar el contexto discursivo de donde
extrajimos la informacién analizada. Esta proviene
de la revista Fuego de Pentecostés (REP), pertene-
ciente a la Iglesia Evangélica Pentecostal (IEP). Se
trata de una publicacién que siempre ha estado en
el centro de Chile, de donde es originario el pen-
tecostalismo chileno. La RFP nacié en Concepcién
(en el corpus aludimos a los cambios de nombre que
ha sufrido), luego fue trasladada a Valparaiso y fi-
nalmente a Santiago. Esta revista ha estado dirigida
por los Superintendentes (jefes méximos de la IEP),
quienes igualmente siempre han sido del centro, en
consecuencia, la RFP es una revista que transmite e
institucionaliza un discurso ideoldgico del pentecos-
talismo céntrico.

Luego continuamos con los liderazgos de fronte-
ras: tensién entre el centro y la frontera chileno-
boliviana. Aqui destacamos que el crecimiento del
pentecostalismo en esa frontera se debid a la acciéon
desenvuelta de los lideres de frontera, especialmente
aymaras y quechuas, quienes luego fueron desplaza-
dos, invisibilizados y menguados en la reinvencién
de los mitos fundacionales de la institucidn.

En un tercer apartado nos referimos a los templos
de frontera, en donde destacamos que la preocupa-
cién de los lideres fronterizos no estaba focalizada
en construir templos sino casas-templos; algo que
los conecta con la memoria cultural del sentido
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comunitario de lo religioso. La ideologia religiosa
céntrica presionaba en la construccién de templos,
de modo de tener el control y la administracién y
asi disponer de liderazgo para trasladar a los lideres
indigenas locales a otros lugares con el fin de evitar
conflictos entre frontera y centro, algo que irreme-
diablemente sucedié posteriormente, cuando en el
afo 2007 se produce el cisma que da origen a la IEP
boliviana y la IEP chilena en Bolivia.

Posteriormente nos referimos a la metaforizacidn
de las fronteras. El pentecostalismo de frontera co-
menz6 a tener visibilidad por su insospechado creci-
miento gracias a la alta conversién de indigenas, en
una magnitud que no habia experimentado el pen-
tecostalismo chileno. Entonces la frontera adquiere
relevancia y visibilidad y comienza un proceso de
centrificacién, mientras el pentecostalismo de cen-
tro empieza a fronterizarse. De este modo la ideo-
logia céntrica pentecostal da inicio a un proceso de
reinvencion de los mitos fundacionales poniendo el
crecimiento fronterizo como una accién orquesta-
da y planificada desde el centro, para lo cual utiliza
distintas metéforas: agricolas, marciales, fanales, su-
pranacionales y metanacionales como una forma de
disminuir la accién fronteriza.

En la quinta seccién destacamos que lo que permi-
tié el crecimiento pentecostal, visible en la década
del ochenta, fue el liderazgo indigena, la inclusién
de las mujeres (especialmente las esposas de los li-
deres) y el uso de las casas-templos. No obstante, lo
que hizo efectiva la conversién fue la aplicacién de
los capitales culturales, sociales y simbélicos propios
de la cultura altipldnica, por parte de los lideres in-
digenas. Esto fue lo que permiti6 al pentecostalismo
de origen chileno transformarse en un pentecosta-
lismo altipldnico.

Finalmente, el sexto apartado analiza el uso de las
lenguas indigenas como frontera simbélica. La uti-
lizacién de las lenguas indigenas permitié a los li-
deres interpretar los simbolos y metdforas biblicas
agricolas, rurales y campesinas y transmitirlas a los
indigenas en su lengua verndcula. De este modo el
lenguaje religioso pentecostal se torné pertinente en
una cultura indigena, algo que los lideres del centro,
que inicialmente se instalaron en estos espacios in-
digenas, nunca lograron.
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Aproximaciones metodolégicas

La informacién que analizamos la extrajimos de
la revista Fuego de Pentecostés (RFP), de la Iglesia
Evangélica Pentecostal (IEP). En sus inicios, esta
revista tuvo otros nombres: revista Chile Evangéli-
co (1909-1910), Chile Pentecostal (1910-1927) v,
por ultimo, Fuego de Pentecostés (1928-actualidad),
conformando todas una publicacién continuada.
La revista Chile Evangélico nacié en Concepcidn, el
11 de septiembre de 1909, perteneciente a la Iglesia
Presbiteriana de Concepcién. Esta publicacién di-
fundié las noticias del avivamiento pentecostal de
1909, que entregaban los propios involucrados en
el avivamiento (derramamiento del Espiritu Santo),
y se caracterizé por incluir testimonios y relatos del
lego no pastoral, como era habitual en la revista £/
Cristiano de la Iglesia Metodista Episcopal, algo que
el pentecostalismo heredard. El 24 de noviembre de
1910 es traspasada al movimiento pentecostal y pasa
a llamarse Chile Pentecostal. Se publica en Concep-
cién hasta el ano 1915; mds tarde es editada en Val-
paraiso bajo la direccién y redaccién de Willis Hoo-
ver, y a contar de la década del cincuenta se traslada
a Santiago. La forma de distribucién es a través de
las mismas iglesias: los creyentes las encargaban a sus
pastores y estas llegaban a los templos donde eran
adquiridas por los fieles. Era tanto una forma de ge-
nerar institucionalizacién como un espacio para que
los creyentes contaran sus testimonios y rompieran
el anonimato. El pentecostalismo chileno nacié
como una religién del centro, asume asi la ideologia
del centro y con una visién concéntrica la extiende
hacia las regiones, hacia los mdrgenes y las fronteras
culturales.

Para este estudio usamos como fuente documental
la revista Fuego de Pentecostés porque: a) es la tinica
revista de la denominacién religiosa; b) es la Gnica
denominacién pentecostal de origen chileno exis-
tente en el altiplano boliviano; ¢) es la Gnica fuente
de informacién pentecostal escrita que brinda in-
formacién sobre el problema de investigacion y lo
hace de una forma abundante. La IEP es el tnico
centro religioso evangélico chileno relevante en el
altiplano boliviano. Encontramos otros como los
adventistas en el altiplano peruano que en menor
medida se conecta con La Paz (Bolivia), es de origen
norteamericano y ha sido relevante en el plano de
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la educacién intercultural. En el caso del altiplano
boliviano también encontramos a los metodistas,
pero con una relevancia minima. Por tanto la IEP
es la denominacién evangélica chilena que transita
entre el altiplano chileno y boliviano, entre fronteras
étnicas, mediada por lo nacional y en la que se con-
jugan las fronteras religiosas con lo andino (aymara
y quechua).

Iniciamos el andlisis de la informacién en 1973, afio
en que la IEP obtdene su personalidad juridica en
el territorio boliviano, y lo extendemos hasta 2007,
cuando se produce el cisma de la IEP entre Chile y
Bolivia. Se revisan por tanto los relatos y testimonios
de un lapso de 34 afios, que corresponde a un total de
408 numeros de la revista. Del cimulo de informa-
cidn solo nos centramos en todo aquello concernien-
te a Bolivia. Entre 1973 y 1979 las noticias fueron
pocas, sin embargo, a contar del afio 1980 comienzan
a aumentar. Dejamos de lado los encuentros y reu-
niones eclesidsticas dado que solo se concentraban en
los nombres de pastores y representantes que asistian.
Finalmente, recopilamos la informacién que nos pa-
recié antropolégicamente relevante y, dado el espacio
limitado con que contdbamos, nos quedamos sola-
mente con lo esencial de los pérrafos.

En este articulo hemos acunado tres conceptos cen-
trales: pentecostalismo de centro; pentecostalismo de
[frontera 'y altiplanizacion del pentecostalismo.

a) El pentecostalismo de centro. Nos referimos al
cardcter patriarcal, centralista, urbano y civilizador
que adquirié el pentecostalismo en la medida que se
fue extendiendo hacia las regiones y especialmente
hacia aquellos grupos religiosos distintos cultural-
mente, como los indigenas, en este caso los aymaras.
Aqui los pentecostales controlaron el uso de la len-
gua, las indumentarias indigenas, los espacios sagra-
dos ancestrales y la segmentacién de la cultura;

b) El pentecostalismo de frontera. Nos referimos
al cardcter dindmico e imprevisto de la conversién,
como toda accién humana, en el sentido de que si
bien la institucionalizacién del pentecostalismo in-
tenta generar una homogeneizacién de las formas y
contenidos de las creencias, précticas, ritos y mitos,
el pentecostalismo de frontera generé su diferencia-
cién, influido por los contextos culturales, histéricos
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y geogréficos especificos. De este modo se produjo
una lucha de representaciones e imaginarios entre
el centro y la frontera, no obstante, es esta lucha la
que genera que el pentecostalismo crezca en las fron-
teras. En todo caso, los mismos centros tienen sus
fronteras, asf como las mismas fronteras tienen sus
centros, lo que evita las polaridades infranqueables.

¢ Aldplanizacién del pentecostalismo. Cuando
el pentecostalismo de centro llegé primero al alti-
plano boliviano y luego al chileno, intentd realizar
una homogeneizacién. Sin embargo, dado que los
lideres religiosos mds efectivos fueron los lideres ay-
maras y quechuas, quienes generalmente predicaban
y cantaban en el idioma verndculo, se produjo un
pentecostalismo distinto del centro. Este pentecos-
talismo se “aymariza” o “quechuiza” segin el grupo
étnico donde se desarrolle. La lengua, los ancestros,
los ritos, los mitos y los espacios de culto ancestra-
les altipldnicos adquieren valor y son redefinidos e
incluidos en el pentecostalismo, produciéndose de
este modo una altiplanizacién de este.’?

Los liderazgos de fronteras:
tensién entre el centro y la frontera
chileno-boliviana

El pentecostalismo de frontera produce una rede-
finicién del mito fundacional que, aunque nacié
como un trabajo del pentecostalismo de centro, al
no tener resultados por 30 anos motiva la aparicién
de lideres locales, quienes comienzan a ganar con-
versos y crear casas-templos y templos en distintos
lugares del altiplano. Pero no se traté de un fend-
meno planificado de la frontera, sino espontdneo.
El trabajo religioso realizado por lideres indigenas,
pionero de su comunidad en cuanto a conversién,
en la frontera chileno-boliviana hizo posible el es-
tablecimiento del pentecostalismo en el altiplano
boliviano y chileno, pues las dificultades eran mu-
chas: territorios inhéspitos, climas extremos, puna,

3 Utilizamos el concepto de altiplanizacién del pentecos-
talismo por sobre otro gran concepto como hibridez
cultural, ya que este tltimo alude al encuentro entre lo
moderno y lo tradicional. La relacién entre pentecos-
talismo y cultura andina no es una relacién moderno-
tradicional, sino mds bien tradicional-tradicional, de
ahi que se trate de una mutua permeacion.
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ausencia de transporte, comunidades indigenas que
desconocian el espafiol y personas adultas que no
sabfan leer. Mientras algunos autores vieron en las
misiones pentecostales una desaymarizacién, otros
como Xavier Albd apuntaron que “los aymaras pen-
tecostales no dejan de sentirse aymaras, sino que se
blanquean” (Albé, 2003, p. 119). Este proceso coe-
xistente de valores, costumbres y creencias permitio,
por una parte, a los aymaras encontrar posibilidades
para enfrentar la estigmatizacidn, y por otra, al pen-
tecostalismo arraigarse en territorio aymara.

Uno de estos lideres fue el pastor Braulio Mamani,
aymara, cuya labor religiosa inicial la realizé de mane-
ra independiente de la Iglesia Evangélica Pentecostal
(IEP).* No obstante, afios mds tarde su trabajo serd
institucionalizado, atribuyéndosele un origen centra-
lista y chilenizador. Para fundamentar esta postura la
IEP subraya que el trabajo misionero de Mamani en
la frontera chileno-boliviana fue revelado por Dios a
la IEP en Santiago, en donde “un hermano tuvo un
suefio. Una bola ardiendo se levant$ en Santiago de
Chile y fue a caer a Cariquima y rebotd y fue caer a
Pisiga, Coipasa, Sabaya (Bolivia) y siguié incendian-
do las fronteras todo a su paso mds al norte” (Fuego de
Pentecostés, nam. 763, p. 12, 1993) (Figura 1).

Treinta aflos mds tarde se interpreta un trabajo re-
ligioso fronterizo como originario del centro, para
integrarlo a una practica misional institucional, re-
presentdndolo con la metéfora ignea aludida arriba.
A la IEP le interesaba establecer claras fronteras entre
lo chileno y lo boliviano, lo individual y lo institucio-
nal, lo indigena y lo mestizo. Pero, por sobre todo, se
trataba de una lucha simbdlica entre la frontera chile-
no-boliviana y el centro, entendiendo que la frontera
“permite cruces y contactos, trdnsitos de diversos ele-
mentos” (Solis y Martinez, 2012, p. 10): la frontera
se caracteriza por su heterogeneidad, sin embargo es
concebida desde el centro como homogénea e irrele-
vante. Por el contrario, el centro es imaginado como
el espacio donde “ocurre lo sagrado real por excelen-
cia, y a la vez la potencia y la eficiencia de la vida y la

4 Braulio Mamani se convirtié al pentecostalismo (a la
IEP) en Diego de Almagro (regién de Atacama) en el
afio 1957 y una vez terminado su servicio militar, regre-
sa a Colchane a predicar, teniendo tnicamente vinculos
con el pastor Marcial Flores de Iquique, pero no con
Santiago.
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fecundidad” (Eliade, 1981, p. 8). Desde la década del
setenta la dindmica del pentecostalismo se sitGa en la
frontera, lo que “implica tanto a un centro como a
una periferia, intersticial en la que es posible localizar
elementos heterogéneos y descentrados” (Solis y Mar-
tinez, 2012, p. 10) y por ello desde el centro se hizo
necesario realizar demarcaciones culturales claras.

En esta tension entre el pentecostalismo de frontera
y el pentecostalismo del centro la frontera se conci-
be como “la revelacién de un espacio sagrado que
permite obtener un punto fijo, orientarse en la ho-
mogeneidad cadtica y transformarse en un espacio
sagrado relevante” (Eliade, 1981, p. 7). En vista de
ello el crecimiento del pentecostalismo en la frontera
es interpretado con un énfasis céntrico (y ademds chi-
lenizador): “Algo muy conmovedor fue ver a pastores
y hermanos de las fronteras, al oir hablar al sencillo
y humilde siervo de Dios, el pastor Braulio Mamani
Amaro; a quien Dios utilizé como antorcha encen-
dida” (“Misién a la amada Bolivia”, 1985, p. 12). El
pastor Mamani es presentado y resaltado a un nivel
heroico por la IED, en desmedro de lideres bolivianos
como el pastor Norberto Vilca, no solo porque “en
las zonas fronterizas se genera comunicacién y ten-
sién entre procesos plurirreligiosos y seculares” (Solis
y Martinez, 2012, p. 10), sino porque el centro lucha
por el control y dominio simbélico. En este proceso
el pentecostalismo udiliza simbolos que refundan su
accionar en la frontera chileno-boliviana. Se vale asi
de metdforas candiles para concebir la cultura indige-
na, antes de su llegada, como tiempos y espacios en
oscuridad, en donde el pastor Mamani es la “antor-
cha encendida”. Un territorio es vacio y desierto si no
lo han ocupado los “nuestros”, “al ocuparlo y, sobre
todo, al instalarse en él, ‘lo nuestro’ lo transforma sim-
bélicamente en un cosmos [espacio ordenado] por
un espacio ritual de la cosmogonia” (Eliade, 1981, p.
9). Para los pentecostales chilenos Braulio Mamani
es mds “nuestro” que un lider pentecostal boliviano y
por ello se le destaca como “sencillo y humilde sier-
vo de Dios”. No obstante su éxito como predicador
de frontera, nunca fue ascendido ni reconocido mds
alld de pastor.’ Esta falta de reconocimiento ocurre

5 Cuestion que contrasta con la historia del pastor Ma-
nuel Gonzidlez, quien con menos éxito en Bolivia llegd
a ser pastor presidente nacional de la IEP en Chile entre

1961 y 1984.
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Figura 1. El pentecostalismo altipldnico chileno-boliviano 1973-2007. Fuente: Elaboracién propia.

porque la religién reproduce las fronteras simbolicas
de la cultura nacional, en donde lideres indigenas y
lideres regionales no alcanzan liderazgos de impor-
tancia nacional.

Braulio Mamani es concebido como un axis mundo,
“un hombre santo”, una compensacién simbdlica
frente a la ausencia de reconocimiento organiza-
cional. Pero sigue siendo un lider fronterizo, no del
centro. Es “el hombre que atravesé la frontera [chi-
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leno-boliviana] predicando por las aldeas, sanando
enfermos, echando fuera demonios, pedaleando en
su bicicleta y llevando a su esposa, durmiendo en las
quebradas o en el desierto frio, revestido de poder de
Dios; sin sabidurfa, un pobre hombrecito, como se
dice él mismo” (“Misién a la amada Bolivia”, 1985,
p. 12). El tetritorio fronterizo, desde la perspectiva
religiosa, es representado como un espacio vacio y
sin vida, cadtico y demoniaco, pero una vez ocupa-
do se transforma en “un umbral y a la vez un hito, la
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frontera que distingue y opone dos mundos y el lu-
gar paraddjico donde dichos mundos se comunican
y se puede efectuar el transito del mundo profano al
mundo sagrado” (Eliade, 1981, p. 7).

En sintesis, el pentecostalismo llegé al altiplano bo-
liviano el afio 1938. Su crecimiento fue muy lento,
pero con la conversién de Braulio Mamani en el afio
1957 y luego con Norberto Vilca en 1964, comen-
z6 a extenderse por todo el altiplano de la frontera
chileno-boliviana. No obstante, esto pasa inadver-
tido hasta la década del ochenta, cuando el pente-
costalismo del centro irrumpié en estos espacios
con distintas visitas de altos dignatarios de la IEP
de Santiago, asi como congregando hermanos en los
espacios altipldnicos y ademds invitando a los lideres
fronterizos para que controlasen los sucesos en sus
confines. Se reinventan distintas metdforas, sobre
todo aquellas referidas a los lideres fronterizos, los
cuales son representados como puertas elegidas por
el centro para estar en la frontera. Por consiguiente,
la existencia del espacio y del liderazgo es un pro-
ducto del centro. En estas reuniones el crecimiento
altipldnico es reinventado y presentado como una
orquestacién del centro, cuyo trabajo habia sido re-
velado a los lideres del centro, pero mantenida ocul-
ta porque no entendian el significado del simbolo
igneo y espacios revelados, hasta que la claridad del
vaticinio llegé en la década del ochenta.

La importancia de los templos en el
pentecostalismo de frontera

La diferenciacién que el centro establece y trans-
mite es que la frontera es ontoldgicamente insufi-
ciente, por consiguiente, no hay que invertir para
construir templos suntuosos que opaquen el centro.
De este modo se configura esta inevitable oposicién:
el centro es catedralicio y cardenalicio, en cambio
la frontera es de capillas y pastores-obreros. Si por
algtin motivo el lider fronterizo comienza a adqui-
rir relevancia, entonces es trasladado o asignado a
cargos menores en organizaciones céntricas, para
impedir que se constituya en sujeto cardenalicio y
luego construya templos-catedrales, atrayéndole
importancia inusitada a la frontera, situacién que el
centro concebia como una amenaza.
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En los distintos relatos se muestran los constantes
itinerarios de visitas fronterizas que realizaban los
pentecostales chilenos y bolivianos, constituyendo
iglesias como puntos de encuentro para fortalecer su
presencia en un territorio considerado deshabitado.

[E]n Coipasa nos recibe el hermano Francis-
co Manuel y congregacién [...] llegé el pas-
tor Juan Colqui, de Sabaya [...] viajamos a
Huachacalla para tener reunién con los her-
manos de este lugar; su gran templo estd lle-
no de almas [...] llegamos a Anco-Kala [...]
En Oruro: Pablito Mamani nos fue a encon-
trar mds alld de Anco-Kala [...] Challapata;
aqui estd el hermano Nazario Sdnchez, con
muchos hermanos de su iglesia que nos reci-
ben cantando [...] volvimos Oruro, y luego
de vuelta a Chile, todo el dia por las fronte-
ras para llegar de noche a Cariquima y de
ahi a Iquique (“Misién a la amada Bolivia”,
1985, p. 12).

Desde siempre los templos han sido considerados
“puertas del cielo”, un imago mundi, la reproduc-
cién terrestre de un modelo trascendente. Por ello
iglesia y templo son percibidos como distintivos.
Si el templo es imago mundi, la iglesia se entiende
como el axis mundi. Empero, un templo es también
una frontera simbdlica entre lo sagrado y lo profano,
en donde se evoca y “convoca a sujetos interactuan-
do entre actores o grupos, recreada y generada cada
vez que se actualiza y se realiza la relacién interacti-

va” (Solis y Martinez, 2012, p. 11).
Otro relato muestra un itinerario similar:

Recibimos en Tarija, la visita de nuestro Pas-
tor de Zona. El 17 de abril salié de su Iglesia
a Colquechaca; de alli lo acompafié el Pas-
tor Alberto Castro, hasta llegar a la Iglesia
de Tola Palca. De alli viajaron con el Pastor
Castro hasta llegar a la Iglesia de Potosi. El
Pastor Florentino Ramirez, viaja a la Iglesia
de Tarija. De ahi a la Iglesia de Villazén,
donde se encuentra el Pastor Hayler Calle.
El lunes 27 de abril llegamos a la Iglesia de
Challapata. EI 29 de abril, viajamos a la igle-
sia de Ucumasi con el Pastor Juan Estanislao
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Copa. Llegamos a la Iglesia de Jarinilla; en
el trayecto observamos la naturaleza del rio
Laca Jahuira que pasa por el lado del pueblo
Pampa Hullagas, Belén hasta desembocar a
la Laguna de Coipasa [...] Asi llegamos por
la tarde a la Iglesia de Jarenilla, pasando el
rio en botecito... Viernes 1° de mayo segui-
mos viajando en bicicleta todo el dia con di-
reccién a un local de la Iglesia de Ucumasi,
llamado Calavillca, por la tarde atravesamos
un gran arenal, donde nuestros pies se hun-
dian y se agotaban las fuerzas (“Viaje Misio-
nero al sur de Bolivia”, 1988, p. 10).

La narracién muestra el itinerario de templos de la
IEP en Bolivia en las pequefas ciudades de Oruro,
para terminar en Cochabamba, los que son impor-
tantes porque “el templo re-santifica continuamente
el Mundo que lo representa y al propio tiempo lo
contiene” (Eliade, 1981, p. 17). Los templos fronte-
rizos siempre deben ser menores, més pequefnos que
los del centro, pues estos dltimos son considerados
siempre el ombligo del mundo, es “la tierra santa, el
lugar més préximo al cielo, porque desde aqui, des-
de nuestro pais, se puede alcanzar el cielo: nuestro
mundo, segiin eso, es un lugar alto” (Ibid., p. 11).
En el centro se pretende que esté la imagen y en la
frontera solo se dé la semejanza. Pero las fronteras se
niegan a este proceso de pasividad y reduccionismo,
limitado histéricamente a un imaginario espacial de
colisién y disputa, sino que se yerguen como espa-
cios de vida.

Como destaca Botero, las fronteras “se constituyen
como una zona de atraccién, de refugio y de rechazo,
actuando al fin como crisol social” (Botero, 2008, p.
10). Esto se observa en las iglesias fronterizas: “el
13 de abril de 1997, en Nor Chichas® selvitica, se
celebra la ceremonia de inauguracién de un nuevo
templo... por el Pastor Alfonso Colque Mamani
duefio de casa... [y] el Pastor Modesto Zarzuri de la
Iglesia en Tacna-Pert. .. vecinos de esta localidad en
esta tierra de los étnicos; chimanes y mosetenes...”
(“Inauguracién de un nuevo templo de la Iglesia en
Caranavi La Paz-Bolivia”, 1997, p. 10). Se trata de
pueblos pertenecientes a Potosi. Aparecen en el re-

6 Nor Chichas es una provincia de Bolivia en el sudeste
del Departamento Potosi.
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lato otras etnias como chimanes y mosetenes, pero no
se destaca la prictica de culto en sus lenguas. En
este imaginario el pentecostalismo se estd presentan-
do como espacio multiétnico. Consiguientemente,
el templo es un punto fuerte en el que se expresan
“imdgenes de rupturas: alli, en el recinto sagrado, en
donde se hace posible la comunicacién con las di-
vinidades: por consiguiente, debe existir una puer-
ta [templo] hacia lo alto por la que las divinidades
puedan descender a la tierra y las personas puedan
subir simbdlicamente al cielo” (Eliade, 1981, p. 7).

A los templos pentecostales fronterizos se les infiere
como aberturas a lo sagrado real. Son puertas abier-
tas, escaleras para comunicarse con lo verdadera-
mente divino. En este sentido, se destaca a “Guaqui:
En el Alto de la Paz, en las fronteras con el Perd, estd
el esforzado obrero, Demetrio Sdnchez y su pequena
Iglesia construyeron su Capillita en este pueblo [...]
Se retinen peruanos y bolivianos en esta casa de ora-
cién” (“Noticias de la iglesia en Bolivia consagracion
de cuatro templos”, 1987, p. 18). Una importante
caracteristica de lo fronterizo es su diversidad, pese
a su invisibilidad. En el espacio fronterizo se aprecia
cooperacion y confianza para reunirse y construir
asi un templo nuevo, el que serd guiado por un ex-
tranjero. Este espacio constituye un umbral, “es la
solucién de continuidad con el espacio: de ahi su
gran importancia religiosa, pues es a la vez simbolo
y vehiculo de trdnsito” (Eliade, 1981, p. 7). Ejem-
plos de encuentro de diversas nacionalidades en los
espacios fronterizos se aprecian también en otras lo-
calidades: “en la Ciudad de Sucre, se reunieron 125
jovenes provenientes de 22 Iglesias de Bolivia, asi
como la participacién de una delegacién de Chile
y una del Perd, para un encuentro espiritual. Nos
honraron [...] los Pastores Eloy Yave, Jacinto Mar-
ca, Isafas Ayaviri, Andrés Gonzilez y nuestro Pastor
anfitrién Alberto Castro” (Fuego de Pentecostés, ndm.
924, p. 7). Las fronteras religiosas se constituyen asi
en espacios “productivos de nuevas identidades y et-
nicidades” (Botero, 2008, p. 10). Aun cuando entre
las fronteras y el centro existan claras distinciones y
diferencias, el centro siempre propenderd a ejercer
su poder simbdlico para modelar esas identidades a
su imagen y semejanza.

Se muestra un pentecostalismo fronterizo “como
un espacio hierofdnico, de irrupcién de lo sagrado
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que tiene por objeto destacar un territorio del me-
dio césmico circundante y hacerlo cualitativamente
diferente” (Eliade, 1981, p. 7) del pentecostalismo
del centro. La frontera se constituye en un espacio
de evocacién, invocacién y de conjuracién: “...con-
sagramos una casa de Dios en Pampa Mogachi, ubi-
cada a 26 km de la frontera Chile-Bolivia. El acto
fue presidido por el Pastor Florencio Moya. Tam-
bién nos honraron con su presencia nuestro Pastor
Juan Colque, y otros Pastores, y con la presencia
de autoridades locales” (“Consagracién de Tem-
plos Centrales en Bolivia. Huanuni”, 1998, p. 16).
Pampa Mogachi es una localidad que estd a 3900
msnm, fronteriza con Chile. Como destaca Brenna,
“la frontera ha sido siempre un referente en el que
se enfrentan las identidades, los nombres, los sim-
bolos, los imaginarios diferenciados” (Brena, 2011,
p- 9). En este sentido la frontera se constituye como
un espacio en disputa y apropiacién simbolica, pero
también de negociacién y contribucién simbdlica.
En “Todo Santo, local de la Iglesia en La Rivera, a
pocos metros del Hito Boliviano chileno Chinchilla-
ne se inaugurd la ampliacién y remodelacién de un
templo de 5x16 mts” (“Consagracién del Templo en
Todo Santo-La Rivera”, 2004, p. 2). Aqui también
encontramos una localidad en la frontera, La Rive-
ra, ubicada en la provincia de Mgjillones (Bolivia),
donde permanentemente se dan relaciones fronteri-
zas con intercambios de actividades religiosas entre
creyentes pentecostales bolivianos y chilenos.

De esta forma los templos pentecostales fronterizos
se constituyen en espacios intermedios, de refugio e
interludiales. Son lugares santos, lugares altos y pun-
tos fijos, la frontera se vuelve entonces importante.
Por ello la inauguracién se realiza con relevancia
politica al invitar a las autoridades locales: “Inaugu-
racién del nuevo Templo en San José de Kala, fron-
tera con Chile... presidido por nuestro Pastor Juan
Colque Ayma. También nos honraron con su visita
el Pastor René Rivero de la Iglesia en Pisiga, Bolivia”
(“Consagracién del Nuevo templo en San José de
Kala- Bolivia”, 2005, p. 17). Se muestran ademds
las dificultades de permanencia de los lideres pente-
costales, tanto por las condiciones geograficas como
por la circulacién de la poblacién, lo que induce a
que la asistencia de los creyentes a los templos esté
sujeta a condiciones estacionales: “siendo la segun-
da Iglesia en Bolivia, que estd a 4.000 mts., sobre
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el nivel del mar y en la frontera con la Republica
de Chile. Hemos tenido 4 Pastores, ahora es el 5°
Pastor que el Sefior nos concede en esa amada Igle-
sia...” (“Primer grupo de ciclistas de la Iglesia en
Villa Tunari-Bolivia”, 2003, p. 15).

De igual modo se realizan encuentros internaciona-
les de mujeres en ciudades fronterizas del lado chi-
leno, como Calama. “Dimos comienzo a la Primera
Concentracién Internacional de Dorcas’ realizada
en Calama... contamos con la presencia del Pastor
Juan Colque Ayma de la Iglesia en Villa Las Amé-
ricas Bolivia... a esta Concentracién se dieron cita
delegaciones de 51 Iglesia, incluyendo hermanas de
Perd, Bolivia y Argentina...” (“Avance de la obra en
Calama”, 2000, p. 18). Estos encuentros fronterizos
interiglesias (Argentina, Bolivia, Chile y Perti) de la
IED, que ellos llaman Concentracion Internacional
de Dorcas, estimularon nuevas formas especificas
de vinculacién entre indigenas fronterizos de los
cuatro paises. Lo interesante es que a un encuentro
de mujeres sea invitado un pastor boliviano, lo que
muestra la importancia que adquiere en la fronte-
ra chileno-boliviana la presencia de los creyentes de
esta nacionalidad, que estdn dejando de ser solo co-
lindantes al centro, sino que el centro es afectado
ahora por lo fronterizo.

En la frontera se viven distintas experiencias reli-
giosas “con gran manifestacién del Espiritu Santo
de Dios, el cual motivaba nuestros corazones, sin
distincién de raza, color, ni fronteras, porque Jests
ha dado su vida por todos sin excepcién” (“Mision
de jévenes de la iglesia de Sargento Aldea a la her-
mana Republica de Bolivia”, 1985, p. 7). Se resalta
el cardcter no-nacional de un encuentro evangélico
al que asisten fieles de cuatro paises, para quitarle
la connotacién nacionalista. También se resalta la
identidad religiosa, subsumiendo a esta las iden-
tidades nacionales, étnicas y raciales. Este tipo de
encuentros de manifestacién de lo sagrado “permite
que lo real se desvele, el mundo viene a la existen-
cia’ (Eliade, 1981, p. 18), en donde lo real no es
plurinacional sino metanacional. Se resaltan nuevas

7 Nombre que llevan los grupos de mujeres en iglesias
pentecostales. Se refiere al nombre de una mujer He-
chos 9, 36-43, aludiendo a que es generosa y querida
por la comunidad.
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fronteras simbdlicas, ya no centradas en lo étnico y
lo nacional, sino en lo fenomenolégico de lo celeste
y lo terrestre o lo de arriba y abajo, porque pese a
estar en democracia, “lo blanco y lo indio contindan
siendo fronteras simbdlicas, que marcan distancias
geograficas” (Del Cairo, 2003, p. 104) y por lo tanto
una distancia cultural y una “configuracién espacial
que construye diferencia y reafirma el sentido del
otro o de los otros en un contexto de subordinacién
o subalternidad” (Botero, 2008, p. 10).

Las fronteras se conciben histéricamente, desde los
centros, como espacios de enfrentamiento y en dis-
putas permanentes, espacios amorfos y que tienen
sentido solo en tanto son demarcatorios. Sin em-
bargo, las fronteras se autoconciben como espacios
de convivencia y cooperacién, porque ellas develan
proyectos sociales fundados en la heterogeneidad
y liminalidad cuyos limites fisicos son claros, pero
no asi los limites sociales y simbdlicos. Por ello, ya
sea en tiempos de crisis o de prosperidad, el des-
plazamiento de personas, en este caso de aymaras
bolivianos a los valles del norte de Chile, continud
desplegindose (Gonzélez, 1998a, 1998b), pero
también de aymaras chilenos a Bolivia. Esto se pue-
de apreciar en los relatos pentecostales: “en el afo
1954 en Oyuni [Potosi], Bolivia, me encontraba
trabajando en casa de un evangélico anciano. Allf
el Sefior me llamé y conoci el evangelio por prime-
ra vez...”. Esto sucedi6 en los primeros afos de la
Revolucién de 1952 en Bolivia. Sin embargo, una
década mds tarde aparece en la zona de los valles de
Chile: “en Pica, Chile, en 1964 enfermé gravemente
siendo hospitalizada y perdi a mi hija... Clamé al
Sefior con mucho fervor, busqué el evangelio y me
fui en busca de un Pastor hacia Iquique... regresé a
mi hogar en Pica... El 19 de septiembre de 1965,
me inscribi y recibi al Espiritu Santo junto a mis
hijos, entré con mucha fuerza en el evangelio has-
ta el dia de hoy”. En estos testimonios se muestran
los itinerarios de trabajo en los valles de Tarapacd
en este caso, tal como lo afirma Gonzilez (1998a,
1998b). Pero a la vez estos desplazamientos reflejan
la bsqueda de sanidad en los templos pentecostales
de Iquique, a través de la oracién y la imposicion
de manos. Se puede apreciar que en estos procesos
migratorios también se da una movilidad geogréfica
rural-urbana; urbana-urbana o rural-rural, mds ain
con el desarrollo de los polos urbanos costeros, lo
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que “dio un respiro econémico al deprimido aldipla-
no boliviano de Oruro.® No s6lo como puertas de
entradas de productos, sino como nuevos mercados
para exportar productos de altura como la quinoa y
la carne de llama” (Albg, 2003, p. 112).

Como hemos sefialado, el pentecostalismo de fron-
tera se negd al anonimato. Crecié notablemente, no
construy$ catedrales porque eran innecesarias en
este contexto. No obstante, los pentecostales for-
maron un centenar de pequefias comunidades, que
mids que templos eran hogares y familias, donde los
feligreses se sentian a gusto porque les recordaba la
realidad de la comunidad étnica o familia extendida.
Esto pues el pentecostalismo de frontera se presenta-
ba como una comunidad multiétnica y rescataba los
capitales sociales, culturales y simbdlicos del mun-
do altipldnico como la confianza, la cooperacién, la
convivencia y la resolucién de conflictos centrada
en la autoridad del Pastor, considerado y respetado
como nueva autoridad étnica, y los aplicaba en la
comunidad religiosa. Por tanto, en este contexto no
importan los templos sino las casas-templos puestas
a disposicién por los indigenas conversos, que para
los lideres indigenas eran suficientes ya que podian
recurrir a la trashumancia, remembrando el pastoreo
de la cultura altipldnica. Sin embargo, estas casas-
templos para la ideologfa céntrica eran insuficientes,
ya que no podian administrarlas ni traspasarlas al
control del pentecostalismo del centro.

Metaforizacion de las fronteras

En su afdn de constituirse en una religién legitima
en la frontera chileno-boliviana, el pentecostalis-
mo comienza a elaborar sus mitos fundacionales a
partir de la simbolizacién del espacio social, con-
cebido como territorios religiosos baldios y repre-
sentdndolos con diferentes metdforas agrarias, mar-
ciales y metapoliticas. Ademds, como la frontera se

8 Enlos tltimos afios la movilidad fronteriza entre Chile-
Perti y entre Chile-Bolivia ha aumentado notablemente.
Al respecto se puede consultar: Tapia, M., Liberona, N.
y Contreras, Y. (2017); Tapia, M., (2015); Tapia, M. y
Gonzélez, A. (2014); Garcés, A., Moraga, J. y Maurei-
ra, M. (2016); Tapia (2013, 2015, 2017); Garcés (2016).
Solo por nombrar algunos, ya que recientemente se han
hecho trabajos de sintesis y andlisis en materia de mi-
gracion y movilidad.
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centrifica, las disputas por el control de la memoria
aumentaran.

El primer misionero en llevar el pentecostalismo
chileno a Bolivia fue el pastor Manuel Gonzé-
lez junto a su esposa e hijos, en el ano 1939, a las
ciudades de Cochabamba y Oruro. Dice el relato:
“....[Dios] llama a su esposa, Zunilda Céspedes,
como a Sara. Estaba dispuesta al llamado del Sefor,
pero no a dejar su Patria y cruzar la frontera. El Se-
fior la enfermé gravemente... le mostrd su tumba
y/o Bolivia, a lo que ella contest6 “Bolivia Sefior”...
para que Cambas, Vallunos y Collas, puedan llegar
al conocimiento de esta riqueza insondable” (“Hue-
llas de un misionero pentecostal en Bolivia”, 1985,
pp- 5-8). En este relato se destacan tres elementos:
en primer lugar, la ruptura de la representacién de
la mujer pentecostal como sumisa. El relato muestra
a la mujer siendo parte en el viaje desde su hogar a
la frontera, esto es, para “ir a otro mundo, un espa-
cio extrafio, cadtico, poblado de desconocidos y de
extranjeros religiosos y transformar ese espacio en
un lugar habitado y organizado, es decir: cosmiza-
do” (Eliade, 1981, p. 8). En segundo lugar, vemos
que aparece en el relato el dilema de la muerte o
las misiones, o mds bien la muerte fisica o la muer-
te simbdlica, en tanto que al hogar de Zunilda se
opone la irrelevancia de la frontera. En tercer lugar,
se alude a una realidad cultural que presenta un im-
portante componente de racismo, reduciéndosele a
un conflicto regional. A la postre, tratdndose de la
realidad boliviana, la oposicién no se limita solo a
una distincién geogréfica, sino que involucra clasi-
ficaciones culturales y sociales racistas que son ofen-
sivas, humillantes y profundizan los resentimientos
sociales. Solis y Martinez (2012, p. 27) afirman
que “las zonas fronterizas se construyen a través de
pricticas que, aunque descentradas, obedecen a li-
neamientos integrados a relaciones asimétricas de
dominacién”. En ese sentido el pentecostalismo de
centro al espiritualizar los problemas socioculturales
de la frontera, los reduce a una lucha de divinida-
des. No obstante, en la medida que el pentecostalis-
mo de centro se fronteriza, lo sociocultural afecta lo
espiritual y logra constituirse en un nuevo tipo de
pentecostalismo. Pero desde la construccién de la
memoria, el centro concibe esta coexistencia entre
cultura local y pentecostalismo de frontera como un
producto del centro.
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Como destaca Rivera, “la dindmica religiosa es re-
creada por los actores que habitan una frontera he-
terogénea en desigualdad y asimetria estructural, en
medio de la cual la religién proyecta unos preceptos
que han servido para construir territorios devocio-
nales que configuran una geografia religiosa” (Rive-
ra, 2014, p. 98). De ahi que los pentecostales pro-
yecten su optimismo, aunque ilusorio, para superar
el racismo, a partir de conversiones individuales y
familiares, utilizando varias metdforas:

a) Metiforas agrarias. “Para el hombre religioso, la
Naturaleza nunca es exclusivamente ‘natural’: estd
siempre cargada de un valor religioso” (Eliade, 1981,
p. 31). Por ello se dice: “...llegd desde Chile... Ma-
nuel Gonzélez, para sembrar la simiente divina en
estas regiones de Cochabamba y Oruro que ya es-
taban blancas para la siega...” (“Resefia de estudio
biblico internacional de pastores realizado en Oru-
ro-Bolivia”, 1994, pp. 6-7). Las metdforas usadas
como “sembrar la simiente divina’; “blancas para
la siega” y “fruto autéctono” dan cuenta de la im-
portancia del imaginario rural y campesino que re-
sulta significativo en un contexto indigena, quienes
siempre transitan entre lo urbano y lo rural, sobre
todo, la primera generacién de indigenas migrantes
pentecostales. Constantemente hay un doble debate
sobre las fronteras: “por un lado, el debate es dén-
de colocar fronteras, y por otro, cudndo pretender
cruzarlas, debilitarlas, asumirlas reflexivamente o
reforzarlas” (Grimson, 2003, p. 22). Se resaltan las
metaforas agrarias evidenciando el origen rural del
pentecostalismo chileno® importante para la década
del treinta cuando se iniciaron las misiones pente-
costales chilenas en Bolivia, pero no para la década
del ochenta cuando en Chile el proceso migratorio
rural-urbano ya se habia consolidado, pero seguia
y sigue siendo un proceso importante para Bolivia.
En este trdnsito rural-urbano el indigena es concebi-
do como un rival, aquel que viene con costumbres
extrafas de la otra rivera. Entonces el pentecostalis-
mo se presenta simbdlicamente como puente, entre
campo y ciudad, entre lo indigena y lo mestizo.

b) Metéforas marciales y fanales. Asi como existe
una permanente guerra y lucha en el mundo visible,

9  Este origen del pentecostalismo ha sido bien desarrolla-
do por D’Epinay (1968) y Mansilla (2016).
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también la hay en el mundo invisible, “es una eter-
na lucha entre el cosmos y el caos” (Eliade, 1981,
p. 21). Por ello los pentecostales utilizan estas me-
téforas marciales, al representar a los predicadores
como militares que luchan contra el caos. El “Pas-
tor Manuel Fco. Gonzélez y su esposa ¢ hijos lle-
garon a Oruro en 1939 [...] Predicando como un
valiente soldado, que en esos tiempos era dificil la
predicacién del evangelio por las calles, pero gracias
a esa antorcha, encendida, la voz del evangelio pe-
netrd a los sitios més dificiles” (“Consagracién de
tres locales de predicacién de la iglesia de Oruro,
Bolivia. Locales: Vinto-Toledo-y Ankola”, 1985, pp.
10-11). El soldado, al igual que el agricultor, son
metdforas que se vinculan al obrero, y por lo tanto a
la pobreza. Pero también al ser leido desde un con-
texto de dictadura militar, al pastor-misionero se le
representa como un militar que pelea y conquista
fronteras y que “s6lo mediante las pricticas susten-
tadas por los individuos concretos son posibles los
cruces de limites, es decir, la construccién simbélica
de fronteras” (Solis y Martinez, 2012, p. 13). Des-
de el centro se conciben estas luchas como propias
del espacio fronterizo, en donde las fuerzas cadticas
quieren mantener y extender sus fuerzas grisdceas,
para impedir la extensién de la luz del centro.

¢) Metéforas supranacionales. Dado que el centro
siempre quiere extender sus limites, entonces consi-
dera que las fronteras son conflictos, pero las fron-
teras se resisten al imaginario concéntrico y por lo
tanto el centro considera necesaria la lucha abande-
rizada entre la luz y las tinieblas, es decir, el centro y
la frontera. Se resalta la “abnegada labor de Daniel
Salguero, primer fruto autdéctono del esforzado pio-
nero chileno, quien por espacio de mds de veinte
afios mantuvo en alto la bandera del evangelio entre
Oruro y La Paz” (Fuego de Pentecostés, nim. 779, pp.
6-7, 1994). La “bandera del evangelio” se presenta
como emblema que permite superar los conflictos
internacionales desdibujando la distincién nacional
y esbozando una nueva comunidad supranacional.
La estrategia mds efectiva del pentecostalismo chi-
leno en la frontera chileno-boliviana fue reconocer
el liderazgo local a lo que ellos llaman “frutos au-
téctonos”. De este modo el pentecostalismo se des-
centra para resaltar la frontera. El centro se diluye;
sin embargo, mds adelante este vuelve a condensarse
como centro.
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d) Metiforas metanacionales. Lo nacional es con-
siderado como tinieblas que opacan la luz, por ello
necesitan disolver lo nacional en metanacional, para
decir que: “cumplida la misién en Bolivia, con la
bandera del Evangelio de Paz izada al tope en las
importantes ciudades de Oruro (Vinto, Toledo,
Ancokal) y Cochabamba, regresaron los valientes y
abnegados misioneros Gonzilez-Céspedes, a su pais
en el afno 1947... otros valientes soldados...
brando la preciosa semilla en pueblos como Vinto,
Toledo, Ancokal (Oruro)... damos infinitas gracias
a Dios por las oraciones de las amadas iglesias de
Chile, que se sienten en Bolivia” (“Consagracién de
tres locales de predicacién de la iglesia de Oruro,
Bolivia. Locales: Vinto-Toledo-y Ankola”, 1985, pp.
10-11). La bandera (nacional) es reemplazada por la
bandera del evangelio, aludiendo asi a la idea de un
solo pueblo. Con este imaginario se intenta romper

sem-

el imaginario nacionalista para configurar un meta-
nacionalismo espiritual. Se intenta superar la chile-
nidad y la bolivianidad en las prédicas. También se
procura superar las solidaridades militaristas nacio-
nalistas, por consiguiente, un predicador viene a ser
un militar agricultor. Como destaca Rivera, “desde
la perspectiva sociocultural se observa el espacio en
el marco de una geografia de espacio-tiempo, como
actos repetitivos, cotidianos de los lugares, en vez
de un territorio fragmentado por una linea de dos
estados nacionales” (Rivera, 2014, p. 98).

Los cambios religiosos van acompafados por la ne-
gacién, pero a la vez la legitimacién de nuevas fron-
teras culturales, y en este sentido se autoconciben
como minorfas perseguidas: “En esta ciudad alti-
plénica (Chapallata),'® se ha establecido una Iglesia
Evangélica Pentecostal... se trabajé esforzadamente
y con oposicion de las autoridades civiles, pero lo-
gra construir una casa de oracién, su casa pastoral
y muchos circuitos en las poblaciones aledafas...”
(“Resefia de la Conferencia Internacional de Pasto-
res en Challapata, Republica de Bolivia”, 1997, p.
7). Se destaca, una vez mds, la oposicién politica,
pero también el crecimiento que el pentecostalis-
mo chileno tuvo en algunas ciudades bolivianas. La
“construccién de fronteras no solo se realiza en los

10 Challapata es capital de la provincia Aravoa del Depar-
tamento de Oruro, situada a 120 km de Oruro y paso
obligado hacia Potosi.
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limites de la comunidad, sino también al interior de
la misma” (Solis y Martinez, 2012, p. 16); por tanto,
el “nosotros” es percibido desde el interior como vic-
timas perseguidas: ahora ese “nosotros” se refiere a
indigenas pentecostales. En consecuencia, la nocidn
de frontera tiene un sentido espacial pluridimensio-
nal, relacional y poroso.

Desde el centro el crecimiento pentecostal es atri-
buido al tesén de los misioneros chilenos: “en Oruro
nuevamente habia que empezar a trabajar con fe...
cuando ¢l dirigfa la obra de construcciones (contra-
tista), una hora antes de la sefialada, tocaba la cam-
pana y reunia a la gente que trabajaba con él y los
evangelizaba. ...La hermana Zunilda se hizo una
cholita (mujer tipica de la regién) mds entre ellos y
se gano el carifio y confianza de un pueblo dificil de
conquistar” (“Huellas de un misionero pentecostal
en Bolivia”, 1985, p. 6). Uno de los aspectos sig-
nificativos es como el pentecostalismo excluye a las
mujetes de los mitos fundacionales. Pero aqui apare-
ce como atisbo, porque Bolivia ain es espacio fron-
terizo simbolico; no obstante, después las referentes
femeninas son nombradas, pero no destacadas, y
arrojadas al silencio, lo invisible y lo grisdceo. Zunil-
da, la esposa del pastor misionero Manuel Gonzélez,
es resaltada por su supuesta adaptacién cultural del
“ser mujer”: se hizo una “cholita mas”. Asi la mujer
es imaginada en su rol tradicional, mujer-cultura,
consiguientemente adaptable a la frontera.

El siguiente relato se refiere a la muerte de Zunilda,
en que las iglesias bolivianas no fueron invitadas:
“Por eso ahora nosotros, ‘tus hijos, tus boliviani-
tos’, como nos llamabas, no pudimos estar en tus
funerales por no estar avisados, pero hoy, a un afio
de partida, depositamos este pequefio y humilde
ramo de ‘27 flores’, tomados de tu jardin que un
dia plantaste, blancas azucenas matizados y Kantu-
tas tricolor, flores de tu segunda patria” (“Huellas
de un misionero pentecostal en Bolivia”, 1985, p.
8). La expresién “bolivianitos” es ofensiva para los
bolivianos porque los infantiliza, sin embargo, aqui
la asumen pues se refieren a la forma carifosa en
que Zunilda los llamaba. Las 27 flores representan
a las 27 mujeres que eran parte de la congregacién
fundada por Zunilda y su esposo, el pastor Manuel
Gonzélez. La comunidad supranacional, que se in-
tenta construir desde el centro, estd siempre proyec-

No 64 / 2020, pp. 297-318
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologfa y Antropologia Surandinas

tando el imaginario superior e inferior, porque en
“las zonas fronterizas estdn convocados los procesos
de dominacién, subordinacién y también los de
resistencia y contra-hegemonia” (Solis y Martinez,
2012, p. 16). Segin eso, el pentecostalismo fronte-
rizo reclama integracién en los hitos histéricos de la
institucion.

El pentecostalismo de centro, por una parte reduce
la frontera al conflicto y por otra interpreta el con-
flicto desde una dimensién puramente espiritual,
pretendiendo resolver esos conflictos desde la con-
versién de los individuos, obviando los problemas
histéricos, culturales y sociales del territorio. No
obstante, la frontera se enfrenta con estos conflictos
e intenta superarlos presentando la comunidad reli-
giosa como una nueva forma de enfrentar el futuro.
Lo mds significativo en este espacio es la incorpora-
cién de la mujer al liderazgo, a espaldas del centro.
En la medida que el liderazgo crece y se expande
se van produciendo nuevos espacios céntricos y de
fronterizacién. Lo interesante de este proceso es que
centro y frontera no son espacios extremos sino co-
existentes.

La indeterminacién entre

las fronteras nacionales y las
culturales: la altiplanizacién del
pentecostalismo

La frontera “es una zona de encuentro entre dos o
mds culturas, es una interaccién entre culturas di-
ferentes. La naturaleza de estas culturas interactivas
se combina en el entorno fisico para producir una
dindmica que es tinica en el tiempo y en el espacio”
(Londofo, 2003, p. 80). Reconociendo la cultura
y la religién en las fronteras como procesos dini-
micos, complejos y relacionales, el pentecostalis-
mo del centro en Bolivia intenta chilenizar, pero a
la vez también se indigeniza,'’ especificamente se
‘altiplaniza”'® Las comunidades aymaras y que-
chuas viviendo en el norte de Chile y en Bolivia

11 La indigenizacién del pentecostalismo es un proceso
que se ha observado en otros contextos indigenas. Al
respecto ver Miller, E., 1979; Muratorio, B., 1982; Gar-
ma, C., 1985, 1987.

12 Cuando decimos que se altiplaniza, decimos que se ay-
mariza y quechuariza.
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representan una unidad cultural, por lo tanto, el
hecho de que estén separadas por una la frontera
fisica chileno-boliviana no incide en este sentido
unitario. Por eso afirmamos que, al insertar el pen-
tecostalismo de centro en los territorios fronterizos
entre Chile y Bolivia, este experimenta una “altipla-
nizacion’.

Uno de los grandes problemas de la IEP en Bolivia
tue su énfasis chilecentrista, algo que también incor-
poran los lideres bolivianos, pero que en la medida
que aparecen nuevos liderazgos, mds influenciados
por los lideres locales, serdn criticos de esa postura,
desembocando en el gran cisma de la IEP en Boli-
via en el ano 2007. “Por motivos muy poderosos no
pudimos visitar todas nuestras iglesias en la hermana
Republica de Bolivia, pero tenemos conciencia de
que en todas ellas esperan misioneros chilenos. Es-
tos campos son aptos para la juventud para ir y lle-
var el mensaje de salvacién” (“Misién de jévenes de
la iglesia de Sargento Aldea a la hermana Republica
de Bolivia”, 1985, pp. 6-7). La IEP, como toda reli-
gién misionera, manifiesta la ideologfa colonizado-
ra: el sentido de superioridad sobre los misionados,
como la gran frontera simbdlica, expresién de “re-
laciones interculturales asimétricas que expresan la
vigencia de las fronteras étnicas” (Bartolomé, 2008,
p- 39). Ademds, intenta “roturar una tierra inculta,
de conquistar y de ocupar un territorio ya habitado
por ‘otros seres humanos: la toma de posesién ri-
tual debe en uno u otro caso repetir la cosmogonia”
(Eliade, 1981, p. 9): antes el caos y ahora el cosmos,
antes el paganismo y ahora el pentecostalismo.

Se manifiesta una maternalizacién de lo religioso,
como sombra imaginaria de la Pachamama “...en
Alto Beni (Nor Yungas), una regién muy lejos de
Caranavi... el templo estd construido faltan algunos
detalles para su consagracién. Aqui en este edén te-
rrenal se derramé el poder pentecostal con un gran
avivamiento...nuevas almas se estdn convirtiendo. ..
son fruto de la madre Iglesia” (“Inauguracién de un
nuevo templo de la Iglesia en Caranavi La Paz- Bo-
livia®, 1997, p. 10). Se describe una belleza edénica,
porque se trata de una regién con una importan-
te diversidad ecosistémica de animales, vegetales y
muy rica en diversidad de frutas. Se resalta ademds
el cardcter femenino de la Tierra y la frontera, por-
que “la mujer estd, pues, solidarizada misticamente
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con la Tierra”. (Eliade, 1981, p. 39). En este esce-
nario es donde se realza el éxito misionero y se hace
una relectura desde el Antiguo Testamento. Asi, “el
territorio demarca la instauracién de las fronteras
como aquellos intersticios donde ocurre la influen-
cia de un poder especifico y se dimensionan hori-
zontes sujetos a nuevos poderes” (Del Cairo, 2003,
p. 104). De esta manera la rivalidad entre el centro
y la frontera se simboliza en el plano arquetipico con
la disputa entre lo femenino (frontera) y lo mascu-
lino (centro).

En la ciudad de El Alto en La Paz, “se levanta ra-
diante la voz de la Iglesia Evangélica Pentecostal. En
1978 fue trasladado el Pastor Nolberto Villca Vill-
ca de la Iglesia de Sabaya a la ciudad de el Alto La
Paz... no habiendo propiedad ni hermanos, pero,
alquilé una casa de oracién ubicada en barrio mine-
ro Villa Tejada. .. haciendo reuniones de culto, ade-
mis sirvié de dormitorio y comedor para el Pastor”
(“Huellas de un misionero pentecostal en Bolivia”,
1985, pp. 5-8). Se destaca la participacién del pastor
Norberto Vilca Vilca, uno de los grandes gestores
del pentecostalismo chileno en el mundo aymara,
del lado de Bolivia, quien de Sabaya es trasladado
a La Paz en el afo 1978. Debido a su capacidad de
liderazgo y su dominio de la lengua aymara tiene
éxito en la predicacién, sea cual sea el templo que él
dirija. “Pasé un afio y el Sefor Jests le honré como
primer Presbitero en Bolivia. Después El le conce-
dié una propiedad donada por el hermano Severo
Juaquira, también fue donada por la madre Iglesia
en Chile, una ofrenda para la construccion de la casa
pastoral” (“Huellas de un misionero pentecostal en
Bolivia”, 1985, pp. 5-8). En este relato se manifies-
tan dos aspectos. Uno tiene que ver con la materna-
lizacién de la Iglesia emulando la Pachamama de los
aymaras. Asi la mujer es “solidarizada misticamen-
te con la Tierra. La sacralidad de la mujer depende
de la santidad de la tierra. La fecundidad femenina
tiene un modelo cdsmico: el de la Zerra Mater, la
Genetrix universal’ (Eliade, 1981, p. 39).

En segundo lugar, se hace referencia al imaginario
colonialista de la IED, algo contra lo cual el pen-
tecostalismo tanto luchd, oponiéndose a un pro-
testantismo misionero. “El Pastor fue trasladado a
Cochabamba, donde la dicha Iglesia era pastoreada
por Mateo Colque y Alfonso Colque, nuevamente
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le concede por segunda vez al Pastor Nolberto Villca
para pastorear, trabajar, con mds ahinco con la cons-
truccidn y por las almas” (“Huellas de un misionero
pentecostal en Bolivia”, 1985, pp. 5-8) . El perma-
nente traslado de los lideres es una estrategia que
utiliza la IEP para evitar que el pastor genere arraigo
y apego con la congregacién y después un posterior
cisma. Es la desconfianza del centro hacia la fronte-
ra, es “el lugar de transicidn, tensién, negociacién y
convergencia de dos o mds formas de territorializa-
cién” (Del Cairo, 2003, p. 104).

El pentecostalismo de centro acopla diferentes mitos
para pretextar la chilenizacién del pentecostalismo
indigena altipldnico:"® “Caranavi, corazén de los
Yungas pasefos... delicia de los hijos del Choque-
yapu... montafas llenas de grandes bosques: el eco
pentecostal repercute. Por ende debemos recordar a
los esforzados misioneros que han extendido la pro-
mesa de Dios hecha a su pueblo en gran avivamiento
de 1909 en Valparaiso...” (“Noticias de la obra del
Senor en la Regién Yunguenas”, 1996, p. 12)." Se
vinculan relatos biblicos, mito fundacional pente-
costal y concepcién paradisiaca del espacio. Los mi-
tos se unen a través de un 4rbol de frutos, en donde
“el 4rbol ha llegado a expresar todo lo que el hombre
religioso considera real y sagrado por excelencia, para
coger los frutos hay que enfrentarse con el monstruo
guardidn y matarlo; hay que soportar, por tanto, una
prueba inicidtica de tipo heroico: el vencedor adquie-
re por la ‘violencia’ la condicidn sobrehumana, casi
divina, de la eterna juventud, de la invencibilidad y
la omnipotencia” (Eliade, 1981, p. 41). En conse-
cuencia, el pentecostalismo de centro se autoconci-
be como forestador y concibe al pentecostalismo de
frontera como tierra de forestacién. Por consiguien-
te, la frontera es un espacio paradisiaco que necesi-
ta ser transformado en un paraiso de almas, y para
fundamentar esta forestacién simbdlica recurren a su

mito fundacional. “El 6 de enero de 1981, por pri-

13 Por ello se recurre al avivamiento fundacional del pen-
tecostalismo chileno en Valparaiso liderado por Hoo-
ver. Valparaiso es la cuna del protestantismo misionero
liderado por David Trumbull, y ademds es la cuna del
pentecostalismo chileno.

14 Aqui se hace referencia a una pequefia ciudad distante a
150 km de la ciudad de la Paz; es una ciudad que con-
fluye camino a la Amazonia, por ello el relato destaca su
belleza y recurre al historial de los distintos mitos.
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mera vez el Sefior envié misioneros voluntarios de la
Iglesia Evangélica Pentecostal de Huachacalla. .. para
sembrar la semilla en esas tierras 4ridas, donde broté
una planta para el Sefior; y fue regada constantemen-
te enviando mensajeros de Dios” (“Consagracién del
Templo en San José de Kala. Iglesia en Huachacalla,
Reptblica de Bolivia”, 1989, p. 8). Huachacalla es
un municipio perteneciente a la ciudad de Oruro.
El “territorio demarca la instauracién de las fronteras
como aquellos intersticios donde cesa la implemen-
tacién de un poder especifico y se dimensionan ho-
rizontes sujetos a nuevos poderes” (Del Cairo, 2003,
p. 104); en el que se emplean metdforas seminales
para concebir las fronteras como tierras dridas donde
el centro siembra semillas arbdreas que revitalizan la
tierra y pasan del invierno a la primavera.

Cuando el pentecostalismo de frontera comienza a
crecer y extenderse, es incluido por el centro en el
mito fundacional institucional, pero interpretado,
elaborado y seleccionado por lideres céntricos, ol-
vidando la autonomia fronteriza, no reconociendo
a los lideres locales, especialmente el rol de las mu-
jeres. No obstante, las mismas descripciones que re-
memoran en estas memorias muestran la autonomfa
y la suficiencia de la frontera, dando cuenta de que
su crecimiento no se debe a la accién fordnea sino a
la autonomia relativa de los lideres locales, la rique-
za de sus medios y la accién concertada, reflexiva y
transformadora del sujeto local.

El uso de las lenguas indigenas
como fronterizacién simbélica

Xavier Alb6 hace referencia a las tensiones que vivian
los aymaras chilenos a fines de la década del ochenta
(1988), afirmando que aquellas tensiones repercu-
tian hasta las fronteras bolivianas. En efecto, el autor
destaca que “el CENSO de Bolivia 1992 demuestra
que los grupos rurales aymaras que mds avergonzados
eran de su origen, o al menos de su lengua materna,
son los que viven en la frontera chilena. En parte por
la dura experiencia que sufren cuando acuden a Chi-
le a trabajar como trabajadores temporales” (Albd,
2003, p. 115). En cambio en lugares mds alejados de
las fronteras chilenas, los relatos pentecostales mues-
tran que los cultos eran espacios donde la lengua ay-
mara se desarrollaba muy bien:
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[...] emprendimos nuestra anhelada misién
con un grupo de 13 jévenes... llegamos a la
iglesia de Arica... recibimos fuerzas del Se-
flor para remontar el Altiplano Boliviano...
nos trasladamos a la iglesia de Sacaba... La
mayorfa de esos hermanos no hablan cas-
tellano, pero nos gozdbamos de alabar al
mismo Dios... Después a Canteras, donde
nuevamente pudimos apreciar el gran carifio
que sienten los amados hermanos bolivianos
por sus hermanos chilenos (“Consagracién
de tres locales de predicacién de la iglesia
de Oruro, Bolivia. Locales: Vinto-Toledo-y
Ankola”, 1985, p. 6).

Aqui se habla de una ciudad perteneciente al De-
partamento de Cochabamba, con alta poblacién ay-
maraparlante, porque para “el hombre religioso, el
Cosmos vive y habla” (Eliade, 1981, p. 45), y por lo
tanto, la prédica y la prictica religiosa deben ser en
el idioma verndculo.

En esta recreacidn seminal entre el centro y la fronte-
ra, el desierto y el vergel, el invierno y la primavera,
la semilla germina y nacen nuevos drboles, represen-
tando “almas salvadas”. Entonces, “el mundo entero,
simbdlicamente, regresa, con el neéfito, a la Noche
c6ésmica, para poder ser creado de nuevo, es decir,
para poder ser regenerado” (Eliade, 1981, p. 53). En
otro relato se destaca: “Dios ha bendecido esa Iglesia
con muchas almas salvadas, la asistencia fue de 216.
El Pastor Abelino Aguilar los hacia cantar alabanzas
al Senor en Quechua, Aymara y Castellano; el cul-
to fue muy maravilloso” (“Viaje Misionero al sur de
Bolivia®, 1988, p. 10). En la germinacién de “almas
salvadas”, hay que “abolir la obra del Tiempo, rein-
tegrar el instante auroral anterior a la Creacién: en
el plano humano esto equivale a decir que es pre-
ciso volver a la ‘pdgina en blanco’ de la existencia,
al comienzo absoluto, cuando todavia nada estaba
mancillado, estropeado” (Eliade, 1981, p. 53). En
este caso se habla del pastor Abelino Aguilar, quien
comprendié que una de las razones por las que el
pentecostalismo chileno logré asentarse en la zona
indigena aymara y quechua fue que las reuniones y
cultos eran llevados a cabo en los idiomas verndcu-
los. “La imagen del 4rbol no se ha escogido tnica-
mente para simbolizar el Cosmos, sino también para
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expresar la vida, la juventud, la inmortalidad, la sa-
biduria” (Eliade, 1981, p. 41). Es una manifestacién
de que “la demarcacién fronteriza no separa lenguas,
culturas y grupos humanos sino estados nacionales”
(Nolasco, 1992, p. 10). En este contexto la religion
hace uso del idioma como un proceso de desfronteri-
zacién y refronterizacion a la vez. Lo primero sucede
porque usa la lengua como recurso de evangelizacion
y lo acerca a la cultura; y lo segundo, porque se pro-
duce un proceso de diferenciacién entre los indige-
nas, pero también del pentecostalismo del centro.

Otro relato destaca: “el afio 1967, llegd mi pastor
Eustaquio Ayaviri... me instd a buscar mds de cerca
a Dios... y mi buen Dios me honré como profesora
de la Clase [biblica] en Quechua” (“Jehovd guarda”,
1985, p. 12). Se destaca la valentia del pastor Eus-
taquio Ayaviri por valorar el idioma quechua para
ensefiar la Biblia. Pero no solo la Biblia cumplia esta
funcién transmisora del idioma, también los himna-
rios. Es interesante ver cdmo los indigenas logran ser
parte de cultos evangélicos ofrecidos en tres idiomas:
quechua, aymara y espafiol. “Se habla de fronteras
simbdlicas porque son limites invisibles; paradéjica-
mente unen, dividen, acercan a ‘otro’ y separan de la
‘otredad’” (Paniagua, 2002, p. 144). En este caso la
fronterizaciéon simbdlica del pentecostalismo une a
través del uso de la lengua.

...salimos a misién desde nuestra Iglesia
en Cerro Verde-Cochabamba. Viajamos a
la ciudad de La Paz-Bolivia y nos fuimos a
Puno y desde alli a Arequipa-Perti... Des-
pués a Tacna... llegamos a Arica. Desde
Arica viajamos a Santiago. Primero a Puente
Alto... estuvimos en la amada Iglesia en Sar-
gento Aldea, qué gozo mds grande juntarnos
en comunién con tantos jévenes y aprender
de ellos en silencio lo que nos hace falta en
Bolivia... 8 de octubre, estuvimos en la Igle-
sia de Maip... 9 de octubre, en la Iglesia en
La Cisterna... 10 en la Iglesia en Renca...
11 en Iglesia en Nufoa... Desde Nufoa nos
fuimos a Antofagasta y de ahi a Calama...
Viajamos a Oruro-Bolivia... y el 17 de oc-
tubre, llegamos a Cerro Verde-Cochabamba
(“Misién de jévenes Bolivianos al Perd y

Chile”, 1990, p. 15).
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En el relato aparece otro aspecto significativo de la
cultura organizacional pentecostal, que tiene que
ver con las llamadas Juntas Misioneras. Su relevan-
cia estd en la oportunidad que brinda a los jévenes
pobres durante la década del ochenta de transitar
por las redes de templos entre Bolivia, Perti y Chile.
Como destaca Rivera, “la religiosidad se posiciona,
a través de la creencia y la prictica, frente a una cul-
tura territorial construida histéricamente, pero mol-
deada recurrentemente segtin los intereses, necesida-
des, planes y coyunturas” (Rivera, 2014, p. 106). Al
respecto sefiala que

[en] Aramasi®...conocida como el grane-
ro de Bolivia, el quechua predomina en un
100%. Ha sido un lugar donde... el Pastor
Eustaquio Ayaviri por el afio 1973, luego el
Pastor Ricardo Saca Cota el afio 1986, jun-
tamente con los hermanos, quienes como
lugarefios sufrieron una paliza de muerte,
pues, utilizaron para atacarlos ain armas de
fuego...han predicado el evangelio” (“Con-
sagraciéon de dos nuevos templos de la Iglesia
en Villa Pagador, Bolivia”, 1994, p. 13).

El relato describe la localidad quechua como “el gra-
nero de Bolivia”, resaltando el valor que tiene el li-
derazgo del pastor quechua Eustaquio Ayaviri, pero
ademds se destacan los conflictos que tuvieron en
el lugar, problemas que los pentecostales han expe-
rimentado en las distintas comunidades indigenas.
Es una manifestacién de que “el paisaje humano,
movil y en expansién demarca el territorio apropia-
do por los sujetos religiosos” (Rivera, 2014, p. 106),
pero dicha apropiacién estd siempre acompanada de
resistencia y conflicto. Los pentecostales presentan
esta reaccién de la comunidad como recurso sim-
bélico para legitimarse como religién ante ella. El
creyente indigena nunca ha sido un ser pasivo frente
a los mensajes religiosos (Garma y Embriz, 1994, p.
39), mds bien los indigenas conversos son sujetos
sociales que seleccionan creencias, précticas y ofertas
religiosas en funcidn de sus estrategias y recursos en
concordancia con su espacio social y cultural pre-
existente.

15 Estancia Aramasi es un lugar que estd ubicado a 60 km
del Departamento de Cochabamba, que se encuentra a
una altitud de 3046 msnm.
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En la medida que el pentecostalismo chileno en Bo-
livia quedaba en manos de los lideres bolivianos, de
origen aymara o quechua, los cultos tendian a ser
mis indigenizados. No obstante, el pentecostalismo
se ha valido de la tradicién catélica y protestante en
el uso de los libros sagrados traducidos al aymara'®
y quechua (la Biblia, el Nuevo Testamento, him-
narios). Con el liderazgo indigena pentecostal co-
mienzan a insertarse ritualidades y cosmovisiones
indigenas. Dado que la conversién no significa la
desaparicién de la identidad anterior, aunque el
converso lo niegue, ella sigue presente. Esto es lo
que podemos observar en el contexto aymara:

[...] salimos al desierto en ayuno; hasta las
faldas de esos cerros blancos de nieve del
Huayna Potosi... Escalamos adultos, jéve-
nes y nifios, un nimero de 27 con el Sefor,
oramos tres veces al dfa, con nuestras rodi-
llas sobre las pequenas pajas bravas (piedras)
hiimedas de blanca nieve, en un ambiente
de fuertes réfagas de viento frioso (“Mis
agradecimientos al Dios Todopoderoso”,
1989, p. 12).

16 La primera traduccién biblica hecha en América “co-
rresponde a Vicente Pazos Kanki, nacido en 1779 en el
Alto Pert, lo que es ahora Bolivia, y fallecido en Buenos
Aires en 1853. Pazos Kanki, ademds de ser escritor y
politico, fue también sacerdote catdlico. En 1817 par-
tié exiliado a Londres. En 1825 acepté la propuesta de
Diego Thomson de traducir el Nuevo Testamento al ay-
mara. La traduccién concluyé a fines de 1826. El Evan-
gelio de Lucas fue publicado en 1828, y fue el primer
evangelio traducido a un idioma autéctono de América
del Sur. Luego se traduce EI NT en 1954 y la Biblia fue
publicada por primera vez en 1986”. Tomado de: http://
www.traducciondelabiblia.org/noticias/aymara/

17 En 1880 Evangelio de Juan, por Jorge Aldn; en 1923
Nuevo Testamento, traducido por Jorge Aldn y Crisé-
logo Barron; en 1944 Nuevo Testamento revisado por
un equipo de nativohablantes; en 1978 Nuevo Testa-
mento edicion bilingiie castellano/quechua: “Diosman-
ta Kalapurka J’akalawa Uchuku Sumaj Willaycuna
Runapaj”, revisado por nativohablantes; en 1986 la
Biblia “Qhweshwa Biblia” con CD, trabajo realizado
en conjunto con traductores catédlicos; y en 1996 la
Biblia “Diosmanta Qhelqasqa”, revisién realizado por
un equipo interconfesional. Tomado de: hetp://www.
traducciondelabiblia.org/noticias/revision_de_la_bi-
blia_quechua_central_de_bolivia/
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De esto era que nos hablé Riviere cuando nos de-
cia sobre la resignificacién de los espacios, mitos
y ritos aymaras que estaba realizando el pentecos-
talismo en el altiplano boliviano (Riviere, 1998,
2004), en este caso la resignificacién del desierto
y los cerros para ayunar y orar como comunidad
étnico-religiosa.

Sin embargo, también encontramos los conflictos
que el pentecostalismo ha tenido con la incompren-
sién y la intolerancia de las festividades indigenas,
destacados por investigadores en ciertos contextos
culturales.

La Fiesta de la Ch’alla

JTras la prosperidad y el bienestar?

:Qué quiere decir carnaval? Quiere decir
ies carne a Baal! ;Sabe cudl es el otro nom-
bre de Satands? La Biblia también lo llama
Baal- Zebub (Hebreo: Senior de las Moscas)
como una alteracién de Baal- Zebul (He-
breo: Principe Baal). En San Mateo 12:24,
se le llama Beelzebt (Griego: Principe de
los demonios). “Llegé el carnaval, y toda la
gente se prepara para hacer “la ch’alla”. Las
empresas publicas, como privadas “ch’allan”
sus edificios, mdquinas y todas sus cosas. Las
casas se adornan con serpentinas y mixtu-
ras. Todo esto lo hace la gente para que le
vaya bien y tenga prosperidad. Si no lo hace,
las cosas irdn mal, los poderes de los espi-
ritus le castigardn con desgracias y fracaso.
Pero, ;es correcto hacer ch’alla en carnavales
0 en otras ocasiones importantes como: El
techado en casa, la inauguracién de obras,
nuevas movilidades, comienzo de negocios,
comienzo de actividades, ;y muchas otras
cosas? Hacer ch’alla es el acto de hacer beber
y comer a la Pachamama, la diosa tierra; la
casa o “condor, sapo, culebra” y otras cosas
mds, en las que se cree que se encuentran
los espiritus sustentadores, con el objeto de
conseguir la prosperidad y el bienestar en sus
actividades econémicas. La gente estd con-
vencida y acostumbrada de que si no lo hace
le pasard cualquier desgracia como venganza
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de los poderes espirituales a quienes no han
“challado”. Esta costumbre, no solamente la
practican los aymaras o quechuas, sino que
lo hacen, incluso, en las zonas llamadas resi-

denciales. (“La fiesta de la Ch’Alla. ;Tras la
prosperidad y el bienestar?”, 2005, p. 9)

En este relato se presenta uno de los dilemas que
mds conflictos ha provocado en el pentecostalismo
entre las comunidades indigenas: la demonizacién
de las tradiciones étnicas mds importantes, como
la Challa. Una de las festividades que mds compe-
tencia y resistencia presenta al pentecostalismo es el
Carnaval de Oruro, que tanta influencia ha tenido
en Bolivia, en el Norte Grande de Chile y en otros
paises donde han migrado los bolivianos. Pero lo
mds llamativo es la interpretacién errénea frente al
origen de la palabra ‘carnaval’, para conducirla a la
demonizacién, con el fin de considerar a las otras
divinidades como parte del Caos, y la divinidad
propia como el Cosmos. “La instalacién en un te-
rritorio reitera la cosmogonia” (Eliade, 1981, p. 13),
porque el pentecostalismo, como toda religién, crea
y recrea fronteras simbdlicas para diferenciarse y dis-
tinguirse de los universos simbélicos preexistentes.
Debido a que “las fronteras son contingente, se re-
crean a partir de las précticas dadas en un contexto
social” (Solis y Martinez, 2012, p. 12). Establecer
fronteras es por tanto apropiarse de un espacio ob-
jetiva y subjetivamente; en ese sentido “lo simbélico
es el espacio subjetivado” (Ibid.).

En consecuencia, uno de los elementos centrales del
pentecostalismo de frontera ha sido considerar la
cultura local como medio y recurso para la predi-
cacién y conversién. Asi, los ritos, mitos, creencias
y capitales lingiisticos fueron canalizados, tomados
de, y por, la cultura, en permanente tensién entre las
“viejas creencias” y las “nuevas creencias”. La eficacia
simbdlica de la frontera pudo concretarse en razén
del dinamismo entre cultura y religion.

Conclusiones

En el presente texto mostramos la diversidad de pro-
cesos de fronterizacién simbolica segin se pueden
colegir en el material bibliografico de la revista Fuego
de Pentecostés. Expusimos cémo dichos procesos se
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despliegan en distintos 4mbitos y niveles: la meta-
forizacién de la figura de los pastores en la frontera
permitié al pentecostalismo central apropiarse de los
procesos de conversién y presentar la expansién en
el norte como parte de la misién institucional cen-
tralizada. El establecimiento de templos por parte
del pentecostalismo de frontera permitié producir
espacios sagrados e identidades supranacionales alli
donde regularmente se enfatiza el cardcter profano
y se nos recuerda la pertenencia y subordinacién a
un Estado-nacién. Las metdforas agrarias, marcia-
les y fanales, con su cardcter supranacional y meta-
nacional, producen imaginarios que autorizan una
permeabilidad de las fronteras. El cardcter suprana-
cional del ser andino estd en la base de dindmicas
propias, como la maternalizacién del imaginario o
las metdforas de forestacion que el centro impone
hacia este territorio adusto.

La especificidad de estos procesos nos ha llevado a
caracterizar un pentecostalismo fronterizo, en opo-
sicién a un pentecostalismo de centro, y ademds, a
sostener la tesis de una altiplanizacién del pentecos-
talismo, subrayando los elementos culturales pro-
pios aymaras y quechuas presentes en ellos. Como
observamos, en las relaciones entre el centro y la
periferia se despliegan procesos dindmicos, en los
cuales la funcién simbédlica tanto de los pastores, de
los templos, del imaginario y de la lengua, adquiere
una funcién de metaforizacién de las dindmicas so-
ciales mds amplias, actualizando en lo simbdlico las
relaciones entre el centro y la periferia, y producien-
do la frontera como espacio de disputa simbdlica y
de reformulacién de sentidos y précticas a través de
las cuales los grupos configuran y reconfiguran sus
identidades segtin 16gicas especificas de altiplaniza-
cién del pentecostalismo.

Un ¢jemplo muy significativo ha sido el proceso
de constitucién del pentecostalismo como espacio
para el desarrollo de la lengua aymara. Este ¢jem-
plo presenta una paradoja para una postura tedrica
esencialista: la aparente contradiccién de que unas
précticas que han contribuido tanto a la desarticu-
lacién y desintegracién de ciertos elementos cul-
turales del mundo andino terminen fortaleciendo
un aspecto central de la cosmovisién como son las
lenguas originarias. Estos procesos cuestionan la
identificacién entre lengua y cosmovisién indigena
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e invitan a pensar nuevas formas de conceptualizar
el potencial heuristico que tiene el estudio de los
procesos de fronterizacién simbélica para cuestionar
los fundamentos mds basicos de las aproximaciones
tradicionales.

En sintesis, la ideologia céntrica se negd a dismi-
nuir su relevancia en la frontera. La frontera, a su
vez, buscé diferenciarse del centro, a lo que con-
tribuyé tanto la elaboracién de refundaciones sim-
bélicas desde el centro como desde las fronteras.
Asi, las fronteras se vuelven centros y los centros,
fronteras. Adicionalmente, también los centros tie-
nen sus fronteras, asi como las fronteras tienen sus
centros, demostrando estos procesos el dinamismo
de los espacios sociales y culturales, generdndose de
este modo una mutua apropiacién simbdlica del
espacio.
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