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Resumen

Este trabajo propone una discusion sobre las heterogeneidades del carisma en
las iglesias evangélicas indigenas del Chaco argentino. Luego de repasar tres di-
mensiones tedricas sobre el estudio sociologico del carisma, el articulo pro-
pone un analisis de dos formas en que este se expresa en la experiencia del
evangelismo indigena chaquefio, modalidades que involucran distintos espacios
y agentes sociales con sus propias valoraciones, percepciones, competencias y
expectativas. Por un lado, el carisma institucional de las misiones e iglesias, en-
tendidas aqui como centros simbdlicos que condensan y transmiten por con-
tacto valores socialmente estimados por la gente. Por otro, el liderazgo
carismatico de los pastores y especialistas ceremoniales, donde sentidos y prag-
maticas del poder se ponen en juego y disputa. Estos agentes dan cuenta de for-
mas disimiles de entender y actuar en los espacios religiosos institucionales,
donde articulaciones politicas, especificidades culturales, proyectos ideologicos
y estrategias economicas se solapan de maneras contradictorias.
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Abstract

This paper proposes a discussion of the varieties of charisma among indigenous
evangelical churches in the Argentine Chaco. After reviewing three theoretical
dimensions of the sociological study of charisma, the article analyzes two ways
in which this is expressed in the indigenous religious experience, involving
different modalities and social spaces with their own evaluations, perceptions,
competencies and expectations. On one hand, the institutional charisma of mis-
sions and churches, understood as symbolic power centers that condense so-
cial and transcendental values estimated by people. On the other, the
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charismatic leadership of pastors and ceremonial specialists, where power and
pragmatic senses come into play and quarrel. These agents realize dissimilar
ways of understanding and acting in institutional religious spaces where po-
litical articulations, ideological projects and economic strategies overlap in
contradictory ways.

Keywords: Charisma; Leadership; Protestantism; Argentinian Chaco; Indige-
nous Peoples

Presentacion

A la luz de la evidencia antropolégica, es factible afirmar que la experien-
cia de las misiones protestantes entre los pueblos indigenas del Chaco argen-
tino! y la posterior conformacidn de iglesias autonomas, particularmente en
grupos gom (o toba), wichi, pilagd y mocovi, ha contribuido a la emergencia del
proceso de apropiacion y cambio sociorreligioso mas representativo en el mapa
nacional. En efecto, si hay un contexto claro en donde el protestantismo evan-
gélico no constituye en Argentina una minoria religiosa, sino su opuesto, es en
el mundo social de los mencionados grupos aborigenes chaqueiios (Cordeu,
1984; Wright, 2002; Ceriani Cernadas & Citro, 2005). En este sentido, la perte-
nencia como Evangelio adquiere desde la posicion de los sujetos indigenas una
‘vocacion de mayoria’, en la medida en que dicha identidad, mas alla del grado
de inclusién y participacidn institucional, presenta una sedimentacion cultural
y una extension politica ciertamente dominante en dicho espacio regional. En
este trabajo nos detenemos particularmente en la experiencia social de grupos
qom (o toba) y wichi del Chaco central, pertenecientes respectivamente a las ca-
denas étnicas-linguisticas Guaycura y Mataco-mataguayoz.

El paisaje que nos devela adentrarnos en cualquier comunidad indigena del
territorio, sea en contextos rurales o en barrios urbanos o periurbanos, es la pre-
sencia de iglesias de variadas denominaciones que jalonan la vida social, co-
munitaria -y en muchos casos- politica de las mismas. Si un nedfito
antropologo inicia una investigacién de campo y apenas arribado al asenta-
miento espera establecer contacto con alguno de los representantes comunita-
rios, con seguridad se le indicara al cacique, al presidente de la comision, tal
vez a un maestro bilingiie o a un agente sanitario. Al poco tiempo, probable-
mente esa misma noche, se enterara que alguno de ellos son pastores o lideres
de alabanza en los largos cultos que marcan el ritmo de la vida sociorreligiosa
de los poblados. Asi comenzara a entender que alguien que detente alguna po-
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sicién de liderazgo o prestigio social estard, de alguna manera u otra, vincu-
lado a alguna iglesia evangélica y que ese vinculo sera considerado, tanto en
el discurso del protagonista como en la percepcion de los otros, un hecho tan
natural como necesario. Unido a esto, si el recién llegado estudioso centra la
atencion en los participantes de los servicios religiosos (denominados cultos
por sus protagonistas) notara que junto a los pastores, ancianos, diaconos u
otros dirigentes institucionalizados se encuentran otras personas cuya activi-
dad es en muchos aspectos esencial y que, basicamente, esta se centra en los
aspectos performaticos, estéticos y rituales.

Este articulo se adentra en las tramas simbolicas, sociologicas e historicas
que dan forma al carisma que presentan los espacios y lideres del evangelismo
indigena chaquefio. En efecto, nos interesa indagar el carisma como una va-
riable fructifera para abordar las formas de pertenencia religiosa y la legitima-
cion de los lideres més alla de los cargos institucionalizados que los mismos
detenten al interior de las congregaciones. Luego de repasar algunos ejes ted-
ricos sobre el estudio sociolégico del carisma, el articulo propone un analisis
de dos formas en que este se expresa en la experiencia del evangelismo indi-
gena chaquefio, modalidades que involucran distintos espacios y agentes so-
ciales con sus propias valoraciones, percepciones, competencias y expectativas.
Por un lado, el carisma institucional de las misiones e iglesias, entendidas aqui
como centros simbolicos que condensan y transmiten por contacto valores so-
cialmente estimados por la gente. Por otro, el liderazgo carismatico de los pas-
tores y especialistas rituales, donde concepciones y pragmaticas del poder se
ponen en juego y disputa. Estos ultimos agentes metaforizan configuraciones
histéricas del liderazgo que dan cuenta de formas disimiles de entender y ac-
tuar en los espacios religiosos institucionales, donde articulaciones politicas, es-
pecificidades culturales, proyectos ideologicos y estrategias se solapan de
maneras contradictorias

Repensando el carisma: relaciones, grupos, espacios

Los estudios sociolégicos y antropoldgicos sobre el carisma han aportado fa-
cetas importantes para comprender valores y conductas socioculturales atrave-
sadas por los vinculos diferenciales del poder. Desde la fundacional nocién
weberiana sobre la forma de dominacion carismatica, los estudiosos permitie-
ron avanzar en la elucidacion de este fendmeno social que pone en conjuncidon
tres cuestiones capitales: la legitimacion del liderazgo, la comunidad de segui-
dores y las instituciones sociales. Orientados hacia nuestros propositos en este
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trabajo, la idea en este apartado es articular tres enfoques tedricos sobre el ca-
risma que nos ayudaran a explorar las formas en que se expresan en la expe-
riencia histérica y contemporanea del evangelismo indigena chaquefio.

El primer enfoque enfatiza la dimension relacional, interaccional, del lide-
razgo carismatico. Su formulacién mas explicita la encontramos en las “con-
sideraciones tedricas y metodologicas” que Peter Worsley (1980) introduce en
la segunda edicion de su conocido estudio sobre los movimientos milenaristas
entre los pueblos indigenas del Pacifico Occidental durante el siglo XX (llama-
dos en la literatura antropoldgica “cultos cargo”). Alli revisa criticamente el
concepto de carisma y de liderazgo carismatico para poner de relieve su carac-
ter de produccidn social, mas alla de cualquier atributo “magnético” de una
personalidad individual. Aunque comunmente se recorte la nocion de Weber
(1984) sobre el carisma a “la cualidad, que pasa por extraordinaria, de una per-
sonalidad” (p. 193), es necesario llegar a la roca de toda la explicacion. En
efecto, como sefiala el maestro aleman al final del mismo péarrafo, “lo que im-
porta es como se valora “por los dominados” carismaticos, por los adeptos” (p.
193). Es a partir de alli que Worsley observa la clave del reconocimiento del
lider en el efecto catalizador que su mensaje realiza en los deseos y expectati-
vas del grupo social al que se dirige. “Su funcion catalizadora -afirma Wors-
ley (1980)- consiste en convertir la solidaridad latente en accion politica y
ritual activa” (p. 23). Como luego observaremos, estas dos ultimas cuestiones
(la accion politica y ritual activa), seran importantes para nuestro analisis sobre
las variedades del liderazgo carismatico entre los indigenas evangélicos del
Chaco Argentino.

La segunda contribucion tedrica que integraremos se sostiene en el estudio
de Norbert Elias (1997) sobre la figuracion social que denominé “establecidos”
y “marginados”, donde nos presenta la nocion de carisma de grupo. Aqui hay
otro giro tedrico, que permite ubicar la influencia de la Escuela de Sociologia
Francesa de Durkheim y Mauss, y donde el concepto del carisma vuelve a des-
centralizarse de su esfera individual. Pero ya no al modo de una relacion y
construccion del liderazgo, sino como algo inherente a la constitucion de las
identidades sociales en el marco de relaciones diferenciales y equilibrios fluc-
tuantes de poder. En efecto, el carisma de grupo representa la autoimagen de
una figuracidn social que, en vinculos de poder interdependientes con otros
conjuntos sociales, se presenta a si misma como portadora de una humanidad
superior. Como sefala Elias (1997), esta “gratificante participacion de la supe-
rioridad humana” que confiere este tipo de carisma es fruto de una “ecuacion
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emocional entre alto poder y gran valor humano” (p. 128). Este carisma emerge
de representaciones y practicas sociales compartidas, en grupos que presentan
fuertes grados de intimidad emocional (con su ineludible binomino de amistad
| enemistad) como asi también de jerarquia, cohesion y coercién interna. El
sentimiento de ser Evangelio confiere un carisma de grupo que redunda en las
valoraciones que impregnan la imaginacidn histdrica de tobas y wichis, mar-
cada en el plano discursivo e ideolégico por la cesura entre los “antiguos” y los
“nuevos” (Salamaca €& Tola, 2008).

Aqui podemos articular la tercera nocion de carisma amparada en las con-
ceptualizaciones realizadas por Edward Shils (1965) sobre los centros simbdli-
cos del poder y el carisma institucional. Dos puntos son importantes para
destacar, en la medida en que nos permitiran iluminar las experiencias socia-
les que abordaremos. El primero es la conexidon que se presenta entre los valo-
res simbolicos de los individuos y su relacidn con los espacios activos del orden
social, entendidos estos como sinécdoques del propio lider carismatico. En pa-
labras de Clifford Geertz (1994) en un trabajo donde revisita los conceptos de
Shils, que seran luego vertebradores en su cautivante etnografia historica sobre
el Estado balinés pre-colonial del siglo XIX (Geertz, 2000):

Esos centros, que “no tiene nada que ver con la geometria y poco con
la geografia”, son, esencialmente, lugares en que se concentran los actos
importantes; constituyen aquel o aquellos puntos de una sociedad en los
que sus principales ideas se vinculan a sus principales instituciones para
crear una arena politica en la que han de producirse los acontecimien-
tos que afectan mas esencialmente las vidas de sus miembros. Es la par-
ticipacion -incluso la participacion antagonica- en esas arenas y en los
acontecimientos trascendentes que en ellas suceden lo que confiere ca-
risma (p. 148) (cursiva agregada).

De esta manera, estos ‘centros’ no solo simbolizan y legitiman el poder ins-
tituido y encarnado en sus lideres (profetas, reyes, sacerdotes, misioneros, pas-
tores, etc.), sino que sintetizan espacios carisméticos a partir de la participacion
colectiva, tanto en celebraciones publicas (ceremonias, manifestaciones, miti-
nes, etc.), como en instituciones claves del orden simbolico y politico de una
sociedad en un contexto historico concreto. Es precisamente sobre esta ultima
cuestion que Shils (1965) trabaja su concepto de carisma institucional, el cual
“no se deduce de la creatividad de un individuo carismatico” sino que “es in-
herente a la organizacion masiva de la autoridad” (p. 206). Aqui el carisma se
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dispersa en una jerarquia de roles sociales al interior de una sociedad o un
grupo corporativo religioso o secular, donde sus agentes principales son “reci-
pientes de deferencia” (Shils, 1965, p. 209) y donde aquellos involucrados en
un orden institucional son asimismo productores y reproductores del carisma
grupal.

Estas nociones repasadas nos permitiran conceptualizar con mayor arraigo
nuestra indagacion sobre las formas sociales y simbolicas en que se expresa el
carisma en el contexto del campo evangélico indigena chaquefio. Sin dnimos
de agotar una posible clasificacion, o menos aun de reificar las categorias te-
oricas, analizaremos dos arenas sociales interdependientes donde estas revisa-
das nociones ocupan un lugar medular en sus fundamentos y dinamica social:
la dimension espacial e institucional del carisma de las misiones e iglesias
(como centros simbdlicos) y el carisma del liderazgo religioso. Sobre este ultimo
discriminaremos dos figuras carismaticas que involucran experiencias diferen-
ciales de habitar el espacio religioso en sus formas institucionales, politicas y
cosmoldgicas: los pastores o evangelistas y los especialistas ceremoniales (can-
tantes, dancistas, administradores de alabanza).

Espacios y centros carismaticos en el evangelismo indigena chaquefio

En el Chaco Argentino, la actividad de los misioneros protestantes fue co-
rrelativa a una compleja experiencia de restructuracién social y cultural de los
grupos indigenas. Instalada en fuertes coyunturas sociopoliticas y econémicas,
donde la conquista militar entre 1880 y 1911, las politicas de colonizacién y las
diatribas por los limites fronterizos nacionales fueron capitales, el proceso im-
plicé una acomodacion diferencial donde los aborigenes fueron forzados, ide-
ologica y materialmente, a ocupar las posiciones mas bajas en los margenes de
los margenes del estado (Girbal-Blacha, 2011). El contexto socio-econdmico de
la region, marcado por un capitalismo periférico orientado especialmente a la
produccidn azucarera, maderera y agricola, implicd asimismo un escenario de
fuertes mutaciones y movilidades de trabajadores migrantes, empresarios, mi-
sioneros y agentes estatales. Unido a esto, las misiones franciscanas de la Pro-
paganda Fide, que presentaban una larga experiencia misionera en la provincia
de Salta y en los por entonces territorios nacionales de Chaco y Formosa, se vie-
ron envueltas en conflictos politicos y dilemas econémicos con las autorida-
des locales y nacionales que implicaron una notable reduccion desde fines del
siglo XIX y las primeras décadas del XX (Teruel, 2005; Dalla-Corte Caballero

14



Ceriani Cernadas / Caleidoscopios del poder...

& Vazquez Recalde, 2011). Como bien sabemos, fue aquel el periodo de las eli-
tes liberales -representadas por politicos, intelectuales y militares- que poten-
ciaron el imaginario del progreso y la modernizacion Argentina, hecho que
implico fuertes criticas a la labor misionera catélica en el Chaco, sosteniendo
su fracaso en “civilizar” a los aborigenes y restandoles poderio econémico y po-
litico. La clausura de las misiones catélicas produjo efectos en las poblaciones
aborigenes asediadas por colonos y militares y asentaron una amplia percep-
cion de los grupos indigenas guaycurd y wichi sobre una voluntaria incapaci-
dad de estas de defenderlos (Wright, 2002; Palmer, 2005).

Concebidas como practicas histdricas, las experiencias de misionalizacion
en el Chaco argentino constituyen una configuracion social en donde se arti-
culan imaginarios y acciones culturales, procesos sociales y trayectorias indi-
viduales generados por los misioneros y los actores indigenas en el marco de
condiciones especificas. Este proceso fue iniciado por los anglicanos en 1911 y
continuado por distintos emprendimientos misioneros, donde se destacan pen-
tecostales escandinavos y norteamericanos (1920 y 1940 respectivamente),
evanggélicos ingleses, como los “hermanos libres” (1912) y la Mision Emmanuel
(1932), y menonitas estadounidenses (1943), incluyendo a emprendimientos
mas contemporaneos como la interdenominacional Junta Unida de Misiones
(1970), 1a Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (1990) y el
Centro de Capacitacion Misionera Transcultural (2000), entre otros (Ceriani Cer-
nadas, 2008; Lopez & Altman, 2012). Dentro de sus caracteristicas centrales se
destacan el ideal civilizatorio propio de las culturas misioneras protestantes de
la época, donde las utopias de redencién moral de los “salvajes” se expresaron
en practicas de disciplinamiento social, imperativos sanitarios e higienistas y
proyectos de integracion al mercado laboral (Nielssen, Okkenhaug €& Skeie,
2011; Ceriani Cernadas & Lavazza, 2012). ;Pero por qué las misiones y luego
las iglesias adquirieron en esta experiencia histérica el rol de centros simbdli-
cos?, (Donde residen, entonces, las “ramificaciones sensitivas” de este carisma
institucional que infunde poder y prestigio a sus agentes? Trataremos de con-
testar ambos interrogantes.

A partir de 1914 empezaron a circular noticias en el territorio indigena del
Chaco Central, donde el trabajo durante ocho meses en los ingenios azucare-
ros de Salta y Jujuy fue un espacio de profusa comunicacion intercultural,
sobre unos “gringos buenos que ayudan a los aborigenes”. Fueron estos rumo-
res utopicos los encargados de sedimentar una apreciacion cada vez mas ge-
neralizada entre los pueblos chaquefios respecto a las misiones como espacios
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de refugio y proteccion. En efecto, las cronicas orales aborigenes como también
las fuentes escritas por los misioneros de distintas corrientes (en cartas, diarios
y publicaciones misioneras), coinciden en sefialar un fenémeno social distin-
tivo que da cuenta de la percepcion y praxis indigena sobre estos nuevos agen-
tes y espacios encarnados metonimicamente en las figuras del misionero y la
mision. Refiero a las regulares practicas de busqueda de misioneros por parte
de comitivas indigenas. “Fijate que no teniamos teléfono ni nada, pero igual sa-
biamos, y un grupo se organizé para ir a buscarlo”, me referia Miguel, un re-
putado evangelista qom del este formosefio mientras repasabamos la historia
del misionero John Church de la Mision Emanuel hacia mediados de 1930 (Ce-
riani Cernadas, 2009). Con variaciones de grupos étnicos, zonas y estrategias,
historias como estas constituyen una constante en la memoria colectiva de los
pueblos indigenas chaquefios. También los misioneros escribieron variados re-
portes sobre como llegaban comitivas de qom y wichis a sus establecimientos
(Iversen, 1946; Shank, 1943).

Messangers are coming and going... They want a ‘father’ that looks after
them, as they always call the mission. ‘When can you send us some-
one’, escribia un misionero anglicano en 1929 (en Torres Fernandez
2006, . 68).

Las misiones protestantes instaladas en diversos puntos del territorio se
transformaron asi en nuevos lugares de residencia para numerosas familias in-
digenas, lugares que los protegian de las regulares escaramuzas interétnicas y
de las multiples violencias instaladas por los “blancos”. Dentro de estas ultimas,
la atencion médica brindada por los misioneros (tarea encaminada en general
por sus esposas 0 por misioneras-enfermeras independientes) ante el avance
epidémico de la viruela, la tuberculosis, la fiebre amarilla, entre otras enferme-
dades, se articulo en una teologia higienista que conectaba la reforma moral y
el disciplinamiento corporal, una marca distintiva de las culturas misioneras
protestantes de la época (Comaroff & Comaroff, 1991). Pero junto a esta labor
en pos de la inmunidad sanitaria de los indigenas, en un contexto fronterizo
de estigmatizacidn social y ausencia del estado, las misiones también aboga-
ron por la ‘inmunidad diplomatica’ de los mismos. Ciertamente, una practica
comun -aunque no exclusiva- a estos espacios carismaticos fue la realizaciéon
de los llamados “salvoconductos”, documentos que los misioneros confeccio-
naban para que los indigenas chaquefios pudieran circular libremente —valga
el cinismo de la historia- por su propio territorio, o bien provincias vecinas,
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bajo el amparo de ese poderoso “papel” que debia ser entregado a militares o
colonos para legitimar su condicion de “indio bueno”, “cristiano”, “pacificado”
(Wright, 2003; Gordillo, 2006). Todavia en los afios sesenta, los misioneros con-
tinuaron realizando estos ‘pasaportes’ (como también fueron conocidos) deve-
nidos en cartas de recomendacion para el libre transito y la posible obtenciéon

de trabajo.

El portador de este salvoconducto” -escribia el misionero sueco Oloff
Johnson hacia fines de 1960- “pertenece a la Iglesia de la Misién Asam-
blea de Dios km 6 de Tartagal, cuya confianza goza por buen compor-
tamiento durante varios afios. Por lo tanto nuestro placer recomendarle
a todas las Autoridades tanto Militares como Civiles...3.

La proteccion, la curacion, la ensefianza de la escritura y la agricultura, el
acceso a las vestimentas y hdbitos occidentales y sobre todo -siempre de
acuerdo al punto de vista indigena- el conocimiento del Evangelio, son los he-
chos centrales que asentaron la construccion valorativa de las misiones como
centros simbolicos condensadores y dispensadores de carisma, en tanto crédito
moral individual y colectivo. Junto a esto, la intensidad de este carisma se ar-
ticula con la mitopoiesis historica indigena donde se enfatiza el corte, produ-
cido a partir de la llegada de los misioneros, entre “el tiempo de los antiguos”
y “la gente de ahora”. Es a partir de esta percepcion de discontinuidad radical
en el devenir cultural donde los pueblos chaquefios construyen un nuevo re-
lato fundador, marcado por el fin de las guerras interétnicas y el conocimiento
de “las cosas de la sociedad”, gracias al Evangelio traido por los misioneros
(Ceriani Cernadas, 2009; Gordillo, 2010)4. Este nueva mitologia puede ser pen-
sada asimismo -siguiendo las indagaciones de Falco (2010)- como una “expe-
riencia carismatica grupal” (p. 2), que condensa valoraciones positivas que unen
al grupo en una memoria y trayectoria compartida, cuyos agentes y aconteci-
mientos encarnan una cualidad especial. “La casa de mi Dios, todo esta bien.
La casa de mis Dios, hay lugar hay libertad”, recordaba en el 2003 un anciano
qgom del oriente formosefio, sobre el primer coro que les habia ensefiado el mi-
sionero “Chur”; expresando una de las facetas carismaticas que esos espacios
tuvieron para la experiencia indigena chaqueiia.

Durante fines de la década de 1940, comenzaron a surgir en el centro del
por entonces Territorio Nacional del Chaco pequefias congregaciones gqom in-
fluenciadas por el mensaje del misionero estadounidense John Lagar durante
1940 y 1945 en Resistencia y Zapallar (actualmente General San Martin). Junto
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a esto, el jefe regional Pedro Martinez de Pampa del Indio, viajé a Buenos Aires
en marzo de 1947 para concretar una audiencia con el Presidente Perdn (la
cual se efectivizo) y comunicar su reclamo por la concesion de tierras y la ne-
cesidad de atender sus marginadas condiciones sociales. Ya habiendo sido con-
tactado por misioneros suecos que visitaron la obra de Lagar en Resistencia,
tenian un contacto para establecer vinculos institucionales con las Asambleas
de Dios en Buenos Aires, todavia muy ligadas a esta corriente escandinava.
Pero en vez de relacionarse con dicha congregacion, Martinez y sus allegados
visitaron una escisiéon de la misma ubicada en la Isla Maciel, liderada por el pas-
tor Marcos Mazzuco y vinculada a la Iglesia de Dios (Forsberg, 2002, pp. 146-
147). Al retornar a Chaco, el autodesignado “cacique general” hizo gala de su
poder al comunicar el éxito de la reunidn con Peroén, y su promesa de ayuda a
los aborigenes gom, junto a la credencial que lo legitimaba como miembro de
la Iglesia de Dios. Estos dos simbolos, peronismo y Evangelio, inseparables para
la concepcidn indigena, repercutieron en un rapido crecimiento de congrega-
ciones en las zonas rurales y las proximidades de las principales ciudades de
Chaco (Miller, 1979, p. 140; Citro, 2009).

En esta historia se cifra algunas de las particularidades que asumiran las
iglesias indigenas chaquefias y los carismas que compendian tanto ellas como
sus dirigentes. Mas alla de la pauta cultural de los jefes tobas de viajar al cen-
tro simbdlico del poder nacional y entrevistarse con su maximo representante,
practica antecedida por diversos caciques desde —por los menos- los afios 20 y
continuada en la actualidad, lo interesante a nuestros fines es la configuracion
del carisma institucional propio de las iglesias. Si a los ojos de los protagonis-
tas aborigenes, el carisma sintagmatico de las misiones y los misioneros se sus-
tentaba en su capacidad protectora, sanadora y mediadora®, las iglesias
coagulan para sus actores otros dos sentidos positivos interconectados: confor-
mar un ambito de sociabilidad netamente indigena y constituir una instituciéon
que personifica y demuestra las capacidades “civilizadas” de sus integrantes a
partir de su carisma institucional.

Respecto al primer punto, se ubica la importancia de los cultos evangélicos
en la vida social de las comunidades indigenas, tanto en las zonas rurales como
en los barrios periféricos de las ciudades de Formosa, Chaco y Salta. Siendo una
tematica que sera retomada al final del articulo, por el momento ahora nos in-
teresa subrayar que los servicios regulares se realizan los dias domingos y miér-
coles, aunque cada iglesia suele disponer de un calendario propio, cuya
actividad fluctua de acuerdo a la red de relaciones con otras congregaciones,
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engarzadas también en la circulacién étnica transnacional entre Bolivia y Pa-
raguay. Esta red y circuito religioso, que confiere un prestigio reciproco tanto
a los predicadores y/o grupos musicales que se movilizan como a las iglesias y
dirigentes que los hospedan, se inserta en un conjunto de actividades religio-
sas que permean regularmente la vida social de la gente. Es posible diferenciar
tres tipos de actividades. En primer lugar, las valoradas ceremonias conmemo-
rativas relativas a los aniversarios de fundacidn de cada iglesia, en el sentido
concreto de cada congregacion local y no de la denominacién®. Notamos aqui
también otro simbolo del carisma institucional de las mismas, donde se actua-
liza la genealogia del evangelista fundador y se enfatiza la discontinuidad po-
sitiva que “la llegada del Evangelio” tuvo para la gente. En segundo lugar,
celebraciones de ritos de transicién, como las consagraciones de bebés, los bau-
tismos, los cumpleatios (fiestas de 15 femeninas de manera especial) y los ca-
samientos. También se integran a esta modalidad, las ceremonias de
aniversarios de casados y las fiestas del calendario religioso, como pascua, na-
vidad y afio nuevo. Por ultimo, sefialamos las actividades especiales del calen-
dario eclesiastico de cada denominacion, vinculadas a su propia organizaciéon
y dindmica interna, como por ejemplo la reunion de comision de mujeres, de
jovenes, de pastores, etc... Es de remarcar que estas tres modalidades discrimi-
nadas convergen en un hecho capital: todas conforman focos intensos de in-
teraccion e intimidad social, con sus clivajes de amistad y competencia,
solidaridad y conflicto, donde se aglomeran heterdclitamente, al modo de los
‘hechos sociales totales’ que nos ensefio Marcel Mauss, fenomenos espirituales,
sentimentales, morales, familiares, politicos, juridicos y econdmicos.

El segundo tema nos ubica en la valoracion cultural que las sociedades in-
digenas chaqueflas otorgan a la palabra escrita y a los soportes mismos en que
se presenta (Wright, 2003; Dasso €& Franceschi, 2010). Los mencionados “pasa-
portes”, las credenciales de iglesias, los documentos de identidad, los certifica-
dos y libros eclesiasticos (desde la Biblia hasta las actas de reuniones) encierran
multiples sentidos que los convierten —en palabras de Gordillo (2006)- en “ob-
jetos potentes que, por si mismos, configuran el resultado de procesos socia-
les” (p. 171). Si nuevamente seguimos las ensefianzas de Mauss, podemos
deducir que el valor de “los papeles”, en tanto comun simbolo dominante de la
sociedad estatal y del cristianismo protestante, radica en su potencialidad de
configurar nuevas relaciones sociales al legitimar la incorporacion indigena a
un nuevo ordenamiento social. En tanto objetos carismaticos, las credenciales
de miembro o dirigente religioso, como los antiguos “salvoconductos”, otorgan
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poder, prestigio y crédito moral a aquellos que los portan, siendo comun en-
tonces discusiones entre pastores, misioneros y miembros de diversas posicio-
nes sobre la obtencion de las mismas y sus legitimos portadores. Otros ejemplos
de estos simbolos de poder que connotan ramificaciones materiales del carisma
grupal de “estar en el evangelio”, lo encontramos en las maneras en que son
dispuestas las Biblias por ciertos dancistas de alabanza como mochila-amule-
tos que protegen a los presentes de la “entrada del enemigo”. También, y acorde
a la cultura protestante, al uso cotidiano de las biblias en los cultos, mas alla
de que sea leida y que -en algunos casos- su portador conozca rudimentaria-
mente el castellano.

El carisma como praxis politica y mediacién cosmoldgica

Uno de los temas capitales del cambio sociorreligioso de los pueblos indi-
genas chaquefios involucra la redefinicidon de los esquemas de liderazgo, hecho
que comparativamente abre el espectro a otras experiencias indigenas de “con-
version” al cristianismo (Guerrero, 2005; Keane, 2007). Tengamos presente que
las jefaturas de los grupos lingiiisticos guaycuru (qom, pilagd, mocovi), si bien
fueron acomodandose progresivamente después de las politicas de conquista y
colonizacién desde fines del siglo XIX, se sustentaban en la imbricacion entre
los ordenes que, desde nuestras categorias, solemos definir como “religiosos”
y “politicos”. Y ambos se sostenian en el carisma de los jefes, que como tal de-
bian demostrarlo, corroborarlo, aunque la herencia de la jefatura proviniera
por ascendencia de parentesco. ;(En qué consistia el mismo? En los valores que
la gente depositaba activamente en €l en tanto “signos” y “pruebas” que legi-
timaban su posicion en tanto manifestaciones objetivas del carisma: el coraje
guerrero, la capacidad oratoria, la ocupacion por el bienestar del grupo, la ca-
pacidad de arbitrio en las rencillas internas y el poder shamanico (Wright, 1990;
Braunstein, 2008). Los wichi, pertenecientes al tronco mataco-mataguayo, dis-
tinguen entre el liderazgo politico (a cargo del niyad) y el shamanico, pero los
atributos carismaticos de ambos residian también en aquellas sefialadas propie-
dades donde el sostenimiento y proteccion del grupo eran la clave (Palmer,
2005).

Es congruente entonces que con los cambios suscitados a partir de la con-
quista militar y la progresiva intromision de colonos y representantes estata-
les, los liderazgos indigenas hayan tenido que adaptarse activamente a las
nuevas exigencias y valoraciones. Asi, en los grupos chaquefios fueron espe-
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cialmente las funciones guerreras de los liderazgos las que debieron girar hacia
una dimension transaccional (Susnik, 1969), hacia una nueva forma de media-
cion sociocultural con los criollos, militares, misioneros y politicos. Sin inten-
ciones de cosificar un cuadro de evidente complejidad, podemos no obstante
esbozar una breve tipologia histdrica sobre cuatro tipos de liderazgo transac-
cional entre los indigenas chaquefios durante el siglo XX. El primero refiere a
los jefes devenidos en “mayordomos”, nombre otorgado a los reclutadores de
mano de obra, y como tal procuradores de trabajo para la gente, para el tra-
bajo estacional de la zafra en los ingenios azucareros del pedemonte andino en
las provincias de Salta y Jujuy, y en menor medida el sureste de Chaco, desde
1880 hasta 1960. En el contexto de esta compleja articulacion social surgira
otro tipo de liderazgo cuyo reconocimiento social orbitara en una nueva y fun-
damental competencia necesaria para los proximos lideres: el conocimiento del
castellano. Es el caso de los Iideres lenguaraces (intérpretes, traductores), nego-
ciadores con los criollos en los empleos de la zafra, las fincas agricolas, la co-
secha de algodon y el desmonte, e interlocutores validos antes el estado
nacional por reclamos territoriales y laborales (Brausntein, 2008). La posicion
mediadora de los mismos, presionados por exigencias internas y externas, los
llevo a ocupar un lugar ambiguo y ‘peligroso’, que implicd relaciones de pro-
ximidad con los poderes hegemodnicos (empresarios, militares, politicos) como
también de oposicion y enfrentamiento. Algunos de ellos cumplieron funcio-
nes de vigilancia interna en reducciones estatales, enclaves industriales y mi-
siones protestantes. Refiero particularmente los casos de Colonia Napalpi
(fundada en 1911, actualmente Colonia Aborigen Chaco), el Ingenio-Pueblo Las
Palmas (fundado por los hermanos britanicos Richard y Charles Hardy en 1884),
ambos localizados en el suroeste del por entones Territorio Nacional del Chaco,
y Mision La Loma en Embarcacion organizada por pentecostales noruegos, caso
que observaremos en breve con mayor detalle. Es interesante asimismo que al-
gunos de estos nuevos jefes indigenas como el toba Machado y el mocovi Mai-
dana, cuyos poderes shaménicos fueron siempre enarbolados y anhelados,
tuvieran un protagonismo especial en el movimiento nativista de Napalpi en
1924, cuyo destino tragico es ampliamente conocido e involucrd en los afios
recientes una demanda contra el estado por violacion de derechos humanos
(Cordeu &t Siffredi, 1971, Salamanca 2008). Otros, como el caso del wichi Li-
sandro Vega en Mision La Loma, cacique y didcono de la misiéon y primer con-
cejal aborigen de Embarcacion, ejemplifica alguna de las cruciales
ambivalencias del liderazgo carismatico indigena en que se expreso la tercera
refiguracion: como dirigentes del Evangelio"ii. Repasemos primero sus rasgos
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socioldgicos claves, para luego ejemplificar en mayor detalle la experiencia de
Vega y de otros dirigentes.

Si bien los relatos escritos por los misioneros revelan la desconfianza ini-
cial que le tributaron los indigenas, ya describimos el contexto histérico social
que tendio un horizonte de posibilidad hacia la interaccion con estos nuevos
personajes. Los mismos curaban, cantaban y hablaban sobre el amor y las nor-
mas que dispensaba un “gran padre” que, afin a las escalas verticales de las
abiertas cosmologias guaycurues y mataco, habitaba en el cielo mayor y habia
dejado un gran libro a sus “hijos”. Los jefes indigenas (también llamados ‘pa-
dres’ o ‘cabezas’ sus lenguas vernaculas) vieron en los misioneros a unos nue-
vos aliados, en cuyos emplazamientos podian estar seguros y a partir de los
cuales esperaban -y demandaban- una posibilidad de acomodacion a ese en-
rarecido nuevo orden de cosas, de alli que los pedidos de alfabetizacion, de
salud y de trabajo hayan sido constantes en estos encuentros. Fue asi como
varios de ellos, que ya se ubicaban en esta tercera modalidad del liderazgo
transaccional, fueran los primeros “conversos” e interlocutores entre ambos
grupos en contacto, como el caso —entre varios otros- del cacique Ibarra en la
pionera Mision Chaquefia y de Sanabria en la mision Emmanuel del oriente
formosefio.

Pero asimismo, la interaccion con los misioneros abrio el juego a nuevas po-
sibilidades de asumir funciones del liderazgo carismatico a partir de la acciéon
de los evangelistas indigenas y de los especialistas del culto (especialmente
cantantes y danzarines). Estos se insertaron en nuevas categorias sociales cre-
adas por los misioneros protestantes, a partir de la cual difundieron su propia
version del cristianismo tamizando las ensefianzas de los pastores de acuerdo
al propio bagaje cosmoldgico. En este contexto, las nociones culturales sobre
el origen y fuente del poder y las relaciones de compasion con los “sefiores” o
“duefios” de las especies fueron capitales (Tola, 2009). Unido a esto, ellos se ubi-
caron en una posicion intersticial respecto a sus propias comunidades, marca-
dos por fuertes criticas a valores morales y formas de vida indigena, pero
también sospechas y desilusiones respecto al accionar de los misioneros pro-
testantes. De este modo, desde 1940 los nuevos lideres indigenas ligados a las
iglesias evangélicas condensaron mayoritariamente las funciones sociales de la
jefatura politica-religiosa (Miller, 2008). Ellos se constituyeron como los inter-
locutores validos al interior de las comunidades y entre ellas y la sociedad en-
globante. El conocimiento del castellano, el carisma institucional de las iglesias,
su prestigio social al interior de las comunidades (aunque también disputado y
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en competencia con otros lideres) y el deseo de lograr suplir exitosamente las
necesidades y expectativas de su gente dan cuenta de sus principales atributos.
A ellos se articularon con el tiempo intelectuales y dirigentes que abrieron el
espacio a una filosofia politica indigena, como el caso del renombrado Orlando
Sanchez —qom de la provincia de Chaco, traductor biblico, historiador, pensa-
dor, segundo presidente de la Iglesia Evangélica Unida y primero del Instituto
del Aborigen Chaquefio- y, menos conocido pero de notable mirada, Timoteo
Francia, pensador y activista toba por los derechos humanos indigenas y cre-
yente evangélico (Francia & Tola, 2011).

Volvamos ahora a la experiencia de vida de don Lisandro Vega, Eisejuaz,
originario del Pilcomayo superior en el Chaco saltefio y criado en la misidn in-
digena de Embarcacion. Esta fue organizada en 1936 por el noruego Berger
Johnsen y en 1962 relocalizada en la periferia del poblado bajo el nombre de
Mision La Loma. El padre de Eisejuaz fue un jefe wichi que emigré a Embar-
cacion luego de la prédica de los evangelistas indigenas en 1935, apenas fina-
lizada la Guerra del Chaco entre Paraguay y Bolivia (1932-1935). Vega trabajé
activamente durante los afios 60 como jefe religioso y politico del nuevo em-
plazamiento, siendo conocido por sus pares como “cacique” o “capataz” de la
misma, cuya funcion era mantener junto a sus colaboradores el control social
de la misma marcado por una rigurosa disciplina ascética donde el consumo de
alcohol, la unién sexual afuera del matrimonio, los bailes mundanos y las con-
sultas shamanicas fueron calurosamente combatidas. Su carisma entre la gente
redundo en las cualidades esperadas para su cargo, como el coraje, el buen do-
minio del castellano y la eficacia en procurar bienes materiales. Pero también
animo rivalidades y competencias con otros lideres indigenas, teniendo en
cuenta la particular configuracion multiétnica de esta mision. En un plano so-
ciolégico, Vega encarnd al tipo de cabecilla que articula en inevitable tensidon
las formas requeridas del liderazgo carismatico, de acuerdo al espectro de in-
teracciones sociales y valorativas donde se desenvuelve, y aquellas del lide-
razgo tradicional, encarnadas aqui en el lugar que ocupé en la estructura de
autoridad de la mision durante el periodo de institucionalizacién de la misma
a cargo del noruego Per Pedersen durante 33 afios (1952 - 1985). Junto a otros
recordados dirigentes, como el evangelista Daniel Torres, su hermano Eduardo,
Luis Nayot, Rogelio Bracamonte y Alberto Saavedra, entre otros, Vega consti-
tuyo la élite indigena de La Loma. Esta posicion se consolidé a partir de su
matrimonio con una hija de Daniel Torres, realizada en el templo central de la
misidn y cuyas fotos develan los habitos propios de la cultura cristiana englo-
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bante: barroco vestido blanco para la novia y solemne traje negro para el novio.
Con los cambios augurados tras la tercera asuncion presidencial de Peron en
1973, Eisejuaz se insert6 en la actividad politica siendo una década después, ya
en periodo democratico, el primer concejal indigena de Embarcacion. A partir
de esta inclusion en el otro espacio en que se redefini6 el liderazgo indigena
chaquefio, el “trabajo en la politica” -como suelen denominarlo-, las relacio-
nes con el misionero principal fluctuaran entre la amistad y la animosidad. “Yo
soy un sofiador”, también nos dijo el ahora vetusto Lisandro apenas lo cono-
cimos en mayo de 2011, afirmando asi su acceso al poder numinoso y expo-
niendo la vigente importancia del mismo en esta particular sedimentacion
estratigrafica del liderazgo carismatico indigena, compuesto de capas histori-
camente superpuestas, y como tal dinamicas, de valores socialmente reconoci-
dos y reclamados por la gente, como también interpelados por los sectores
hegemonicos de la sociedad nacional.

Segun subrayamos en el apartado anterior, parte del carisma de las iglesias
indigenas, transmitido por las ensefianzas de los misioneros y apropiado crea-
tivamente por los aborigenes, radicé en el prestigio de su ethos burocratico
(aunque no necesariamente practicados de acuerdo a nuestros canones), con sus
libros, sus tiempos prefijados, sus cargos y credenciales, sus comisiones direc-
tivas y sus elecciones representativas (en algunos casos, como el de la hegemo-
nica IEU, estas suelen desencadenar auténticos dramas sociales con fuertes
antagonismos, acusaciones, fisiones e impugnaciones de listas y/o comicios).
Pero este ethos no alcanza por si mismo, pues debe ponerse en correlaciéon po-
sitiva con las practicas ceremoniales locales y concretas de cada congregacion,
auténticas usinas del poder trascendental desde la concepcion indigena (y pen-
tecostal), que encuentran su legitimidad y expresion cultural a través de los
cantos, las alabanzas y las danzas. Retomando lo sefialado en el apartado an-
terior, dentro de las experiencias sociorreligiosas indigenas surgidas del con-
tacto con las diversas agencias misioneras, la apropiacion del pentecostalismo
generada por los grupos qom en el centro y este del territorio chaquefio durante
los afios 40 tuvo una influencia notable en la articulacion cosmoldgica y ritual
del mensaje cristiano (articulacion abierta, indeterminada, a-sistematica). Hacia
los afios 80 estas expresiones se vieron acompafiadas por una progresiva revi-
talizacion cultural y lingiiistica adquiriendo una dimensién regional e influen-
ciando a otros grupos aborigenes chaquefios vinculados a las trayectorias
misioneras de los anglicanos y los pentecostales escandinavos. Estos ultimos,
emocionalistas en sus expresiones culticas, pero ascéticos e iconoclastas ante
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los cantos con instrumentos y estilos mundanos (tema que produjo conflictos
fuertes en el seno de sus congregaciones).

En efecto, como han marcado varios estudios antropoldgicos, uno de los
rasgos caracteristicos del pentecostalismo que presenta una afinidad electiva
con la cosmovisidn guaycurd y mataco se asienta en la comunicacion directa
con lo numinoso en pos de la obtencion contractual de un poder (napishic o
haloik en lengua toba, qapfwayaj en wichi). De esta manera, los llamados
“dones carismaticos del Espiritu Santo” son ampliamente deseados para la cura
de enfermedades y la fortaleza fisica para danzar o hacer musica en el culto, y
se interpenetran al poder oracular de los suefios y a las visiones y encuentros
con poderosos seres celestiales. En este contexto, practicas comunes en los ritos
de curacidn shamanica, como el canto repetitivo e incesante, los soplidos y
succiones, junto a simbolos dominantes como el fizego y el corazdn (locus del
poder sagrado), encontraron un espacio de resemantizacion en la cosmovision
pentecostal, donde aquellos simbolos también ocupan un lugar central (Wright,
2003). Asimismo, la “guerra espiritual” entre potencias no-humanas o extra-hu-
manas, sea para curar, dafiar o matar, fue incorporada en las concepciones in-
digenas con nuevos rasgos de orden moral en donde los antiguos espiritus
protectores de los shamanes fueron o bien derrotados o bien subordinados al
poder del Espiritu Santo.

Como expresamos parrafo arriba, desde los afios ‘80 en adelante se dio un
proceso de conversion interna de numerosos grupos wichi y qom del oeste,
evangelizados y tutelados por los anglicanos y escandinavos entre 1914 y 1985,
hacia una progresiva (neo) pentecostalizacion indigenista de las formas cere-
moniales y experienciales bajo la influencia de las iglesias autonomas tobas,
vinculadas a la Iglesia Evangélica Unida especialmente (Garcia, 2002; Berga-
llo, 2004). Los cultos religiosos conforman un género performatico, en el sen-
tido y analisis realizado por Citro (2009, p. 186), con momentos previos, y luego
alternados, de numerosos canciones, distintas formas de danzas (en algunas
iglesias y corrientes mas que en otras), oraciones colectivas, prédicas y testi-
monios de fieles y pastores que incluyen lecturas biblicas. Las experiencias de
glosolalia son usuales y los cultos finalizan programaticamente con la llamada
“a aquellos que necesitan oracion”, para efectuar alli la sesidn final de sana-
cion y presencia del espiritu. En esta ultima préactica es comun observar técni-
cas emparentadas con el shamanismo guaycuru y wichi, expresadas en los
énfasis e inflexiones de voz, en la imposicion de manos y en las operaciones
de succion y expulsiéon del “bicho” de la enfermedad. El canto, la danza y la
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oracion publica (individual y colectiva a la vez) conforman los medios privile-
giados para vivenciar el estado de emocion intensa mas deseado y enfatizado
por los fieles: el gozo (ntonaGaq en toba), donde estos se sienten en contacto
con el Espiritu y se “llenan de su poder”. Estas ‘formas sensacionales’ (sensa-
tional forms), entendida como los “modos autorizados de invocar y organizar
el acceso a lo transcendental” (Meyer, 2006, p. 9), son claves en la experiencia
pentecostal y en el campo de las iglesias indigenas chaquefias contemporaneas
en casi toda su extension geografica y variabilidad en sus trayectorias histdri-
cas.

Es en este tejido cultural en donde los especialistas rituales, cantantes,
“jefes” o “administradores” de alabanzas, dancistas, encarnan un carisma par-
ticular siendo su funcion central demostrar su competencia en aquellas prac-
ticas que canalizan el acceso a la experiencia emotiva y extatica del culto
pentecostal. El carisma de estos especialistas redunda asi en sus dotes corpo-
rales y performaticos, en el cantar bien, en administrar la ceremonia con “pa-
labra linda”, en danzar con entusiasmo y dirigir a los grupos, pues de ellos
dependen en buena medida tanto a la concurrencia a los cultos como la pre-
sencia del Espiritu en los mismos. De alli que estos cantantes, grupos musica-
les y dancistas establezcan una ‘reciprocidad carismatica’ con los pastores de
las iglesias en la medida en que ambos usufructuan dichos capitales simboli-
cos para consolidar, reproducir o expandir su prestigio y reconocimiento social.
Pero esta relacidon es especialmente positiva en el circuito de presentaciones
que realizan estos cantantes y grupos, donde los pastores y dirigentes deben
poner en escena su hospitalidad (en la recepcion, la comida y el hospedaje) y
los invitados demostrar el entusiasmo que generan en la audiencia, donde la
duracidn de los cultos se posiciona como vara de medida. En las iglesias indi-
genas chaquefias un culto exitoso, sobre todo en una situacion especial de ani-
versario de iglesia o fiesta religiosa, es aquel que mas dura, a veces pasando las
cuatro horas, pues devela la fuerza, el entusiasmo, en definitiva, el poder ma-
nifiesto del Espiritu. Tengamos en cuenta, como analizé Citro (2009) detalla-
damente, que nos referimos a producciones culturales iniciadas en los aflos 70
-los conjuntos musicales tobas concretamente- y 90 -los grupos de danzas de
alabanza- que presentan fuerte dinamismo y heterogeneidad en un circuito re-
ligioso y comercial cada vez mas ampliado donde son fundamentales los ras-
gos espectacularizados de las performances y la creativa adaptacidon de nuevos
ritmos musicales con letras también novedosas.

Habiendo delimitado los rasgos clave de este tipo de liderazgo carismatico
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vinculados a la accién performadtica en tanto mediacién cosmolégica con los
poderes espirituales culturalmente valorados, podemos profundizar sus carac-
teristicas a través de un ejemplo particular que también nos ilumina -como en
el sefialado caso de Esisejuaz y a su vez ligado al mismo contexto sociorreli-
gioso- las variedades del carisma y las continuidades y rupturas que el mismo
transita entre diversos agentes, o entre los mismos agentes a lo largo de su re-
corrido biografico. Aqui ubicamos el caso de Armando8, qom’lec promediando
sus cuarta década y perteneciente a las familias mds antiguas provenientes de
Monte Carmelo (Noreste de Salta) en instaladas en la antigua mision organi-
zada por Johnsen. Armando fue educado formalmente hasta mitad de la escuela
secundaria, donde adquirié sus amplias competencias en la escritura y el idioma
castellano. Al igual Santos Aparicio, el primer y afamado evangelista indigena
de esta corriente, pero sesenta afios después, Armando trabajo en el ferrocarril
durante varios afios, hecho que recuerda con sumo aprecio pues le permitio
“conocer muchas personas, distintos lugares y muchas cosas que no sabia”.
Con la instalacidon de las nuevas leyes indigenas durante los afios '90, se de-
dico a “la politica” —segun sus propios términos- encaminando la comisiéon
toba de Mision La Loma y llegando a ser en el 2004 “delegado nacional de los
pueblos indigenas de la provincia de Salta”, motivo por el cual visité varias
veces Buenos Aires y otras importantes ciudades. Las causas que guiaban su
trabajo se centraban en los derechos territoriales y educativos, gestionando asi-
mismo -como todo lider politico indigena- la posibilidad de obtener pensiones
para la gente mayor y planes sociales de viviendas®. Pero con el tiempo Ar-
mando empezd a notar que la “actividad politica” y la “actividad espiritual”
eran incompatibles. /Y como noto esto?: a partir de la lectura de su experien-
cia y la de sus semejantes, algo comun a las formas aborigenes y pentecosta-
les de reflexividad: “en todo me iba mal, cada vez peor, mi viejo se enfermd,
los familiares estaban mal”. Entonces, continu6 narrando, “tuve una vision que
se me aparecio en un suefio, donde yo estaba yendo a la iglesia de La Loma y
cuando estaba por entrar me saqué una mascara y me puse otra y luego del
culto volvi a ponerme la otra mascara”. Fue alli donde descubrié que debia ele-
gir entre esos caminos. Entonces dio por finalizada su actividad en la politica
y -seguro de estar haciendo lo que la divinidad reclamaba de él- se volcé de
lleno al “trabajo espiritual”.

Hombre afable, locuaz e inteligente, con marcadas cualidades para el canto,
la predicacion y la organizacion de los cultos, Armando representa al lider ca-
rismatico que encuentra una legitimidad al interior de la comunidad y entre
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muchos otros asentamientos indigenas de Salta, Formosa y sur de Bolivia que
visita con frecuencia con un grupo musical o con jévenes de la misién. En sus
funciones religiosas cumple el rol del evangelista contemporaneo, siendo un re-
putado cantante y maestro de ceremonias. Pero sin embargo la relacion con el
actual pastor principal de la misidn es tensa, hecho que engloba a otros lide-
res religiosos de La Loma, otros barrios periféricos de Embarcacion y algunas
congregaciones indigenas sobre las bandas norte y sur del Rio Bermejo. La raiz
de esta tension estructural que transita la antigua mision pentecostal noruega
se debe, precisamente, al conflictivo proceso de autonomia y nacionalizacion
del liderazgo iniciado en 1999 luego de que la Comision Directiva de la insti-
tucion interviniera la direccidon general de la misma para asegurar un cambio
de liderazgo y separarse del tutelaje noruego. Uno de los temas que han emer-
gido con mas fuerza a partir del liderazgo de este joven pastor criollo, descen-
diente por linea materna del pionero evangelista Santos Aparicio y criado en
la cercana ciudad de San Pedro (Jujuy), es el relativo al deseo de descentrali-
zar el trabajo evangélico en pos de lograr un reforzamiento local de las con-
gregaciones indigenas y también mixtas (compuestas en general por aborigenes,
criollos chaquefios y bolivianos). Segin nos comentaba él mismo:

La iglesia viene de una época misional, fijate que fueron 80 afios en que
los misioneros hacian y deshacian lo que querian. Al principio era ne-
cesario, después ya no. En los afios 60 comenzé a extenderse la obra
entre las poblaciones criollas y también se institucionalizé mas con la
creacion en 1968 de la Asociacion Civil para resguardar legalmente el
patrimonio de la misién. Hasta 1986 el centro seguia siendo Embarca-
cion, en el 94 termind el tiempo de la mision, a partir de una mezcla de
decisiones conjuntas de varios pastores locales, los problemas econ6mi-
cos para las misiones noruegas en el pais y por ultimo el tema de que
habia pasado 80 afios de mision dirigida por los noruegos.

Pero a diferencia de otros lideres actuales donde la enemistad con el pastor
principal es mas marcada, en el caso de la relacion con Armando esta necesita
una instancia de “tregua simbolica”, pues como el propio pastor advierte “todos
en La Loma lo quieren y lo siguen en el culto”. Por este motivo, aunque detenta
el cargo de “administrador de alabanzas”, menor en la estructura de autoridad
al que sus funciones y capacidades podrian calificarlo (siendo él mismo cons-
ciente pero hébilmente respetuoso de su posicion), su poder de convocatoria re-
ligiosa y prestigio espiritual es socialmente reconocido en La Loma, siendo en
la préctica el dirigente de los cultos mas activo.
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Consideraciones finales

Con probabilidad no exista un liderazgo social que resulte exitoso en algun
aspecto, sobre todo en la arena politica y/o religiosa, y no dé cuenta de una re-
lacion carismatica. Las formas organizativas tenderdn a rutinizar esta relacion
a partir de mecanismos discursivos y rituales orientados a la reproduccion del
carisma, como también a su coagulacion simbdlica en espacios institucionales
que condensan memorias, experiencias, sentimientos e identidades, inscriptas
asimismo en los diversos roles de los agentes y el poder que ellos ejercen. En
un movimiento religioso como el pentecostalismo donde la produccion social
del entusiasmo es seminal, las practicas de corroboracion del carisma de los li-
deres pasados o vigentes, de la iglesia, de la historia o tradicion étnica o mi-
sionera y de los ritos particulares se incorporan a esa produccion.

En las iglesias indigenas del Chaco argentino, el liderazgo religioso adqui-
ri6 una de las modalidades de accion del denominado liderazgo transaccional.
En esta variedad, donde lo politico y lo religioso continuan interpenetrados, las
funciones del pastor o evangelista se diversifican en la negociacion de recur-
sos materiales, la mediacion social con agencias y representantes de la socie-
dad dominante y las traducciones cosmoldgicas del cristianismo en base a la
visidn shamadnica del poder y la compasion. Las diferencias en las variedades
del carisma repasadas, asentadas en los espacios significativos y en los lideraz-
gos discriminados, abrevan en esta dimension de vasta importancia: la media-
cion social y cultural. En efecto, las misiones e iglesias protestantes, los
evangelistas y pastores indigenas y los especialistas de las perfomances ritua-
les han encarnado histéricamente estilos de mediacion entre la cultura protes-
tante euroamericana y las poblaciones indigenas chaquefias, entre los seres
sobrenaturales y los seres humanos, entre los pueblos indigenas y la sociedad
envolvente y entre las diferentes parcialidades indigenas del territorio cha-
quefio. Estas formas de mediacién, asimismo, no han sido homogéneas ni li-
neales, sino parciales y fragmentadas, donde se enfatizaron algunos rasgos mas
que otros, como la escritura, la educacion, el canto, la danza o el éxtasis ritual.

En tanto demostracion objetiva de las cualidades del lider, el hecho que
mancomuna a los liderazgos religiosos indigenas chaquefios que hemos revi-
sado es que, en palabras de Braunstein (2008, p. 31), “la representatividad de-
riva directamente del éxito de la accién”. Con sus propias particularidades, las
misiones e iglesias indigenas chaquefias constituyen locus carismaticos de la
historia y actualidad de la experiencia cultural de estos pueblos. Como centros
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simbdlicos, sintetizan valores, emociones, sentidos e historias que son vividos
y recordados de manera especial. Unido a esto, las iglesias confieren prestigio
no solo a sus dirigentes sino a todos aquellos que se identifican como Evange-
lio, mas alla de su participacion activa en los cultos. En la percepcion de los ac-
tores alli no solo se han condensado los valores y acontecimientos que
produjeron un cambio positivo unico en su historia sino que también implican
instituciones que permiten obtener beneficios concretos, como bienes, vesti-
mentas, servicios y —-siendo el objeto mas preciado por los sujetos- cargos re-
gulares rentados. Es entonces la adhesion y participacion compartida en una
iglesia, aquello que extiende el carisma de las mismas a sus participantes.
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Notas

1 Geograficamente, el Chaco Argentino comprende las provincias de Chaco,
Formosa, Santiago del Estero, norte de Santa Fe y noreste de Salta. Se integra
al denominado Gran Chaco Sudamericano que abarca tres regiones: la boreal
(localizada al norte del rio Pilcomayo en el occidente paraguayo), la central
(entre los rios Pilcomayo y Bermejo en el suroeste de Bolivia y norte argentino)
y la austral (al sur del Bermejo, en las provincias mencionadas de Chaco, San-
tiago del Estero, Santa Fe).

2 Desde el afio 2000 he desarrollado investigaciones etnograficas e histdricas
sobre el proceso de cambio sociorreligioso indigena en el Chaco y la confor-
macion del campo evangélico en dicho contexto regional y cultural (Ceriani
Cernadas, 2003; 2011a). Entre los afios 2000 y 2007, los estudios de campo se
centraron en comunidades qom del oriente y centro de Formosa. Desde el 2009
hasta el presente, las indagaciones se desplazaron al extremo occidental del
territorio, en la provincia de Salta, explorando las vicisitudes histdricas y con-
temporaneas de un movimiento misionero organizado por pentecostales escan-
dinavos en 1920 y de extensa influencia en comunidades wichi y qom del oeste
chaquefio (Ceriani Cernadas, 2011b; Ceriani Cernadas € Lavazza, 2012).
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3 Archivo Mision Evangélica Asamblea de Dios, Embarcacidn, Salta.

4 En el foco de los debates recientes en el marco de la llamada antropologia del
cristianismo, Robbins (2007) ha problematizado con sutileza la tension estruc-
tural (y las dificultades epistemologicas que acarrea) entre el pensamiento cris-
tiano de la discontinuidad, el cambio, la conversion individual o colectiva, y
el pensamiento antropoldgico que enfatiza la continuidad cultural, mas alla de
los posibles reacomodaciones religiosas producidas por las misiones cristianas
en los pueblos indigenas.

5 Esto no implica, desde ya, que el rasgo mas distintivo sobre los misioneros
protestantes euroamericanos desde la percepcion indigena chaquefia haya sido
la ambivalencia, presente en sus valoraciones positivas y negativas, en sus sen-
timientos de confianza y sospecha, en sus cambios estratégicos de cédigos y
practicas en presencia o ausencia de los mismos (Ceriani Cernadas, 2013).

6 Aunque en el caso de la pionera e influyente Iglesia Evangélica Unida suele
conmemorarse su fecha fundacional, donde nuevamente las articulaciones entre
carisma y mito es puesta en evidencia, como asi también los conflictos de poder
que envuelven a las distintas facciones dirigentes de manera inter o intraétnica
(sean qom, mocovi, pilagd o wichi).

7 Estas tensiones fueron admirablemente representadas en la novela Eisejuaz
de la escritora argentina Sara Gallardo (1971), que paso una temporada en Em-
barcacion hacia fines de los '60 y conocio a don Lisandro mientras trabajaba
en el Hotel Universal, unico de la ciudad (Desalin Gomez, 2003, p. 17). Narrada
desde el punto de vista de Vega, la novela ficcionaliza a partir de elementos de
su vida y la imaginacion poética de la autora, donde misioneros noruegos,
luego muertos en un accidente vial como consecuencia de una maldicion eje-
cutada por el protagonista, evangelistas indigenas que fuman cebil para acce-
der al sabiduria espiritual, curas franciscanos que dan consejos libertarios, un
alter-ego blanco y tullido con poderes magicos, “turcos y finqueros”, suspica-
ces politicos y espiritus shamanicos que “cuelgan hamacas” en su corazén tie-
nen lugar.

8 Se utiliza aqui un seudonimo para proteger la identidad del actor.

9 La edificaciéon de un nuevo entramado de poder sobre los “asuntos indigenas”,
correlativo a las politicas democraticas neoliberales y multiculturalistas de la
década de 1990, implicé una nueva inflexion en las dinamicas del liderazgo re-
ligioso y politico indigena (y aqui la suplantacion del quion que los conectaba
no es azarosa). La creacion de agencias nacionales y provinciales de asuntos in-
digenas hacia mediados y fines de 1980, el Instituto Nacional de Asuntos In-
digenas (INAI), el Instituto de Comunidades Aborigenes (ICA) en la provincia
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de Formosa y el Instituto del Aborigen Chaqueiio (IDACH), con jurisdiccion en
la Provincia de Chaco. En el espacio juridico se remarcan el convenio 169 de
la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT) sobre “pueblos indigenas y tri-
bales en paises independientes” de 1989, la sancién de las nuevas leyes abori-
genes en la reforma constitucional de 1994 y la implementacion del Programa
Nacional de Educacion Intercultural Bilingiie en el 2004 (Lenton & Lorenzetti,
2005).
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