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Antropologías del cristianismo. Perspectivas situadas desde el Sur


Resumen


Este libro apuesta a pluralizar el campo de estudios antropológicos sobre las dimensiones socioculturales de los cristianismos latinoamericanos. De manera particular, los autores se interesan por repensar críticamente la propuesta teórica de una ‘antropología del cristianismo’ para comprender las configuraciones religiosas latinoamericanas, así como también problematizar las conceptualizaciones sobre conversión, cultura, modernidad y cambio social, entre las principales. La obra ofrece un conjunto de trabajos situados en distintos escenarios geográficos, históricos y culturales de América del Sur. Sus tres partes centrales delimitan, por un lado, el análisis crítico sobre los aportes y problemas conceptuales de la vertiente de estudios autodefinida como antropología del cristianismo, tomando como ejes claves las categorías de modernidad, cultura y cristianismo en el marco de la crítica poscolonial. De otro lado, la investigación etnográfica e histórica sobre procesos de misionalización católicos y evangélicos entre pueblos indígenas de las tierras bajas sudamericanas, problematizando tropos teóricos como la conversión, la mediación cultural y los imaginarios sociales; y, finalmente, indaga sobre disímiles configuraciones religiosas del catolicismo en contextos urbanos y rurales, explorando sus formas devocionales, sus estéticas religiosas y sus tramas de sentidos locales y nacionales.
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Anthropologies of Christianity. Perspectives from the South


Summary


This book aims to pluralize the field of anthropological studies regarding the sociocultural dimensions of Latin American Christianities. In particular, the authors are interested in critically rethinking the theoretical proposal of an ‘anthropology of Christianity’ to understand Latin American religious configurations and problematize conceptualizations related to conversion, culture, modernity, and social change, among other principal categories. The work offers a set of studies located in different geographical, historical, and cultural scenarios of South America. Through three central parts, the book first delimits the critical analysis of the contributions and conceptual problems of the academic trend self-defined as the anthropology of Christianity, taking as key axes the categories of modernity, culture, and Christianity in the framework of postcolonial critique. Second, it focuses on ethnographic and historical research on Catholic and evangelical missionization processes among South American indigenous peoples, problematizing theoretical tropes such as conversion, cultural mediation, and social imaginaries. Finally, it investigates the dissimilar religious configurations of Catholicism in urban and rural contexts, exploring its devotional forms, religious aesthetics, and plots of local and national meanings.
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Introducción



Relocalizando la antropología del cristianismo


César Ceriani Cernadas
Esteban Rozo





Este libro apuesta a pluralizar el campo de estudios antropológicos sobre las dimensiones socioculturales de los cristianismos latinoamericanos. De manera particular, nos interesa repensar críticamente la propuesta teórica de una “antropología del cristianismo” para comprender las configuraciones religiosas latinoamericanas, como así también problematizar las conceptualizaciones sobre conversión, cultura, modernidad y cambio social, entre las principales. La obra ofrece un conjunto de trabajos situados en distintos escenarios geográficos, históricos y culturales de América del Sur. Tres partes centrales lo delimitan: 1) el análisis crítico sobre los aportes y problemas conceptuales de la vertiente de estudios autodefinida como antropología del cristianismo, tomando como ejes claves las categorías de modernidad, cultura y cristianismo en el marco de la crítica poscolonial; 2) la investigación etnográfica e histórica sobre procesos de misionalización católicos y evangélicos entre pueblos indígenas de las tierras bajas sudamericanas, problematizando tropos teóricos como la conversión, la mediación cultural y los imaginarios sociales; 3) la indagación sobre disímiles configuraciones religiosas del catolicismo en contextos urbanos y rurales, explorando sus formas devocionales, sus estéticas religiosas y sus tramas de sentidos locales y nacionales.


Singularmente, el libro inaugura un diálogo académico entre investigadores argentinos y colombianos abocados al estudio antropológico de la religión, surgido a partir de los debates instalados en el coloquio ¿Antropología del Cristianismo en América Latina? Conceptos, Etnografías y Geopolíticas del Conocimiento, realizado en la Sede Argentina de la Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (Flacso) el 26 de julio de 2018. El evento fue coordinado por los doctores César Ceriani Cernadas, investigador del Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y Técnicas (Conicet) en el Instituto de Investigaciones en Ciencias Sociales de Flacso, Esteban Rozo, de la Escuela de Ciencias Humanas de la Universidad del Rosario (Bogotá) y Alejandro López, investigador del Conicet en el Instituto de Ciencias Antropológicas de la Universidad de Buenos Aires. Entre otros expositores y expositoras, también participaron en el coloquio los aquí autores Gustavo Ludueña y Agustina Altman. La posibilidad de ampliar las discusiones teóricas y empíricas en un libro con un alcance analítico mayor, que habilite también investigaciones comparativas en distintos escenarios religiosos de la región fue la idea guía que asumió este proyecto editorial. En este sentido, anhelamos que la obra fortalezca el campo de estudios antropológicos sobre los cristianismos latinoamericanos en sus heterogéneas definiciones culturales, procesos histórico sociales, matrices cosmovisionales, prácticas sagradas y organización social. Sobre este objetivo de mayor aliento, somos conscientes de las limitaciones de este libro, que centra sus discusiones en el contexto sudamericano y con mayor especificidad en los espacios nacionales de Argentina, Colombia, Chile y, en menor medida, Brasil. Hacemos de esta declaración la punta de lanza para futuros proyectos que contemplen nuevas aproximaciones antropológicas comparativas sobre los cristianismos latinoamericanos y abarquen así mismo distintos espacios de producción religiosa, como México, Perú, Guatemala y Brasil, entre otros.


Contextos


Los estudios antropológicos sobre las formas simbólicas, practicas e ideológicas implicadas en la apropiación y recreación cultural de distintas versiones del cristianismo comprenden un dinámico campo de estudios. Su presencia en los debates disciplinares en la región latinoamericana comenzó a perfilarse hacia inicios de la década de 1960 a partir de las discusiones sobre los denominados movimientos revitalistas, mesiánicos, proféticos o milenaristas. Estos análisis conjugaron intereses de la antropología norteamericana en las nociones de cambio cultural y “aculturación” y de las corrientes francesas e italianas de sociología e historia comparada, con sus penetrantes estudios sobre los vínculos entre religiones proféticas y procesos de decolonización en África y América (Balandier, 1953; Wallace, 1956; Lanternari, 1965; Pereira de Queiroz, 1969; Worsley, 1980).


En América Latina, las reformas impulsadas al interior del catolicismo luego del Concilio Vaticano II (1962-1965) y la Conferencia de Obispos en Medellín (1968) fueron contemporáneas al crecimiento sostenido de iglesias evangélicas y pentecostales en un marco englobante donde la pregunta por la modernización y transformación latinoamericana fue central. Fue en este contexto donde fermentaron novedosos estudios sobre los llamados “movimientos sociorreligiosos” indígenas y campesinos de América Latina durante las décadas de 1970 y 1980 (Cordeu y Siffredi, 1970; Bartolomé, 1971; Hill y Wright, 1986; Barabas, 1989; Wright, 1994; véase también Montero en este volumen).


En las indagaciones sobre “movimientos sociorreligiosos”, el “cristianismo” no fue definido como un objeto analítico particular, que pudiera situarse aislado tanto de las situaciones de contacto y dominación cultural de los pueblos indígenas o mestizos de la región, como de los procesos simbólicos de reelaboración religiosa efectuados por estos colectivos. Por el contrario, la pregunta por la adaptación indígena del mensaje y la praxis cristiana fue central en los estudios antropológicos sobre sincretismo religioso en las regiones de los Andes centrales, y el Gran Chaco sudamericano. Los estudios de los antropólogos y sacerdotes jesuitas Manuel Marzal en Perú, Xavier Albó en Bolivia y Bartomeu Meliá en Paraguay son representativos en sus intereses de abordar antropológicamente la problemática de los “rostros indios de Dios”, según el título de un volumen conjunto editado por estos autores (Marzal et al., 1991).


Estas investigaciones trabajaron desde una triple orientación académica, teológica y pastoral, influidos por la perspectiva de la inculturación surgida al fragor de los debates del catolicismo posconciliar, en tanto quiebre y crítica ante las modalidades coercitivas de las misionalizaciones católicas, y como noción tributaria de la recepción que tuvo durante la década de 1960 la noción antropológica de cultura por parte de las empresas misioneras católicas y protestantes (sobre esta problemática consultar los capítulos de Ludueña, Rozo y Guerrero en este volumen). En este contexto, se destacaron los usos, y luego las críticas, de nociones como “religiosidad popular”, “catolicismo popular”, “sincretismo” y los binomios tradición-aculturación, rural-urbano, orientadas a comprender las particularidades del cristianismo entre los grupos indígenas y sociedades criollas de la región (al respecto, consultar los capítulos de Guerrero y Ludueña).


Por su parte, en las investigaciones sobre el campo religioso brasileño la categoría teórica de sincretismo adquirió renovadas lecturas desde mediados de 1990 a partir de las indagaciones del antropólogo francés-brasileño Pierre Sanchis (Sanchis, 1994; Frigerio, 2005). Si bien la noción de sincretismo presenta una larga historia en los estudios sobre religiones de matriz afro (Ferreti, 1995), en la perspectiva de Sanchis su uso se traslada hacia la comprensión de matrices culturales nacionales que, como en el caso de Brasil, adquieren una cualidad sincrética capilar debido a la configuración de un habitus católico (Sanchis, 2001).


Así mismo, la expansión y particularidades del cristianismo en América Latina fue abordada por sociólogos e historiadores que enarbolaron la ‘secularización académica’ de los estudios, distinguiendo un punto de vista neutral y no valorativo. En efecto, en América Latina, las primeras indagaciones históricas y sociológicas sobre la Iglesia católica en el siglo XIX y XX emergieron en ambientes confesionales y se desarrollaron —al decir de Ana María Bidegain (1996)— bajo “perspectivas políticas conservadoras, que defendían una estrecha relación Iglesia-Estado”. La mayoría de estos trabajos iniciales sobre la historia de la Iglesia y posteriormente las misiones católicas realizadas por religiosos eran de carácter apologético. Del mismo modo, las primeras exploraciones sobre la expansión del protestantismo en América Latina en el siglo XX también elogiaban la expansión cristiana en la región, en la medida que fueron realizadas por “misionólogos” norteamericanos afines al proyecto evangelizador protestante (Bidegain, 1996).


Hacia las décadas de 1970 y 1980 comienzan a producirse trabajos etnográficos relevantes sobre el protestantismo en América Latina (Miller, 1971, 1979; Cordeu, 1984), al tiempo que, en 1983, el sociólogo francés Jean-Pierre Bastian publicó su primer libro titulado Protestantismo y sociedad en México, y en 1990 publicó el libro La historia del protestantismo en América Latina1. En su libro, Bastian plantea que durante el siglo XIX y la primera mitad del siglo XX las sociedades protestantes fueron espacios asociativos privilegiados para la inculcación de valores modernos y prácticas democráticas (Bastian, 1990). No obstante, según Bastian, a partir de la década de 1950, el protestantismo mutó y se atomizó “en una galaxia (pentecostal) de grupos disidentes, y crecimiento numérico exponencial de un “protestantismo popular efervescente”, desligado de las raíces liberales del protestantismo decimonónico (De Roux, 1991). Bastian elaboró una visión “protestante-céntrica” sobre el cambio religioso y la modernidad en América Latina, asumiendo que la diversidad religiosa en países como Colombia y México venía impulsada principalmente por la fuerza que adquirieron las iglesias protestantes y pentecostales en estos países desde la década de 1960. Bajo este esquema, la Iglesia católica y el catolicismo se asociaban con el autoritarismo y el subdesarrollo, y el protestantismo con el cambio y el progreso democrático. Así, el “monopolio” que tenía la Iglesia católica sobre el “mercado de bienes religiosos de salvación” se puso en duda, según Bastian, en la medida que “las empresas independientes de salvación” se multiplicaron (Bastian, 1997, p. 3). La aproximación de Bastian sobre la “mutación religiosa” en América Latina sería retomada posteriormente por el sociólogo colombiano William Beltrán en su libro Del monopolio católico a la explosión pentecostal. Pluralización religiosa, secularización y cambio social en Colombia (2013).


Si bien el presente libro dialoga con trabajos sociológicos sobre la expansión y diversificación de los cristianismos en América Latina, su pregunta principal se centra en explorar los alcances y limitaciones de una antropología de los cristianismos desde enfoques situados en y desde las sociedades latinoamericanas. Bajo esta motivación, los autores y autoras discuten categorías conceptuales y posibilidades analíticas sobre el estudio del cristianismo en esta región, tanto en pueblos indígenas y mestizos que habitaron zonas de fronteras interiores y exteriores en los Estados nacionales como en contextos urbanos de clase media en las metrópolis de Bogotá y Buenos Aires.


En el caso de Colombia, se dio una ruptura política importante con la Constitución Política de 1991 y el reconocimiento de la libertad de cultos en el país, dando inicio al Estado laico2 y al reconocimiento oficial de otras iglesias. Así, en 1993 se creó en la Universidad Nacional de Bogotá el Instituto Colombiano para el Estudio de las Religiones (ICER), que buscó desde su establecimiento “comprender el proceso creciente de diversidad religiosa” (Bidegain y Demera, 2005). Desde el ICER se organizaron eventos como el VI Congreso Latinoamericano de Religión y Etnicidad en 1996, de donde surgió el volumen editado por el antropólogo Germán Ferro que llevaba como título Religión y etnicidad en América Latina (1997). Así mismo, Ferro publicó en 2004 el libro La geografía de lo sagrado: el culto a la Virgen de Las Lajas y allí definía la práctica religiosa como una “batalla de signos”, una guerra por la apropiación de lo sagrado que refleja una tensión permanente entre el Dios abstracto y la Virgen histórica, dando cuenta a su vez de una realidad identitaria, mestiza y especialmente conflictiva (Ferro, 2004). La relación entre etnicidad y religión también fue desarrollada por el antropólogo Juan Diego Demera, quien explora los “procesos de introducción, enfrentamiento y desarrollo de las experiencias rituales, así como las coincidencias y búsquedas identitarias, en torno a la iglesia Dios es Amor en Guambía [Cauca]” (Demera, 2006).


Por su parte, el campo de estudios en ciencias sociales e historiografía de la religión en Argentina es un escenario fértil de investigaciones formalizado en la década de 1990 y progresivamente consolidado desde entonces (Mallimacci, 1988; Frigerio y Carozzi, 1994; Bianchi, 2001). Dentro de las ciencias sociales, la sociología y la antropología impulsaron estudios teóricos y empíricos sobre las realidades heterogéneas de las configuraciones religiosas en diversos contextos nacionales y regionales. Manteniendo una división del “objeto” de estudio, propia de las históricas formaciones disciplinares según la problematización de Eric Wolf (2000), la sociología argentina de la religión profundizó el trabajo sobre el catolicismo y el protestantismo en contextos urbanos, la antropología lo hizo en escenarios indígenas y campesinos del Norte y, en bastante menor medida, el sur argentino. En el campo propio de la historiografía, las investigaciones se fortalecieron progresivamente a partir de un diálogo con las vertientes en antropología social y, especialmente, la historia cultural. De esta manera, tanto los estudios sobre catolicismos (Di Stéfano y Zanatta, 2000; Lida, 2015; Mauro, 2021), protestantismos (Seiguer, 2016) y esoterismos (Bubello, 2010) lograron renovar perspectivas que también habían estado presentes durante largo tiempo bajo la enunciación de intelectuales apologéticos.


Sobre la historiografía de la misiones en Colombia, como lo señala Camilo Mongua en su capítulo, siguiendo al historiador Misael Kuan, hay cuatro vertientes que han abordado el estudio de las misiones en Colombia (Kuan, 2021): 1) la historiografía eclesiástica escrita por religiosos de las congregaciones que hicieron presencia en Colombia (De Vilanova, 1947; Borges, 1960; Del Rey Fajardo, 2014); 2) los estudios de la década de 1960 y 1970 que destacaron el “problema indígena” y el impacto negativo de las misiones, el problema de la “aculturación” y la asimilación” (Bonilla, 1968; Dolmatoff, 1976; Hill, 1984; Correa; 1993; Casas, 1999); 3) los estudios antropológicos e históricos que abordaron el estudio de las misiones como brazos del Estado en la incorporación de las fronteras (Gómez, 2010; Cabrera, 2002); y 4) la nueva historia de las misiones centrada en los procesos de negociación cultural y la vida cotidiana de los espacios misioneros (Cabrera, 2015; Rozo, 2018; Pérez, 2015; Kuan, 2015; Córdoba, 2012).


Precisamente, en este libro seguimos una aproximación poscolonial a los procesos de misionalización que busca ir más allá de entender los proyectos de evangelización cristiana como un simple instrumento de dominación colonial. Aquí entendemos la noción de misionalización como una configuración procesual de relaciones de interdependencia entre agencias evangelizadoras y grupos locales, conformada por ideologías, cosmologías, estrategias pragmáticas, apropiaciones y contestaciones simbólico-políticas situadas en entramados relacionales de poder (Ceriani Cernadas y López, 2017). Junto a eso, observamos a estas configuraciones sociales misioneras como “agentes claves en la producción de ideas sobre la diversidad humana” (Ballantyne, 2011, p. 234), donde las narrativas de la diferencia “implican dominar los códigos de las sociedades que se intenta convertir y/o traducir” (Montero, este volumen). Esto permite que la “misionalización puede ser en parte entendida como una actividad cuyos agentes se dedican a la producción de discurso sobre la diferencia como etnicidad” (Montero, este volumen).


¿Una antropología del cristianismo?


A partir de la década de 1980, y sobre todo desde la década de 1990, las inquisiciones antropológicas renovaron enfoques sobre las dinámicas religiosas en contextos rurales y urbanos, ampliando los referentes empíricos e incorporando renovadas preguntas analíticas, como los procesos de conversión a ‘nuevas’ opciones religiosas (especialmente el movimiento evangélico y las religiones de matriz afro), las formas rituales, las corporalidades, las modernidades y globalizaciones religiosas. Como ya lo mencionamos, fue en este contexto donde antropólogos socioculturales latinoamericanos (de modo especial en Perú, México, Brasil, Argentina, Chile y Uruguay) iniciaron un diálogo recíproco y coextensivo con sociólogos e historiadores, al tiempo que se nuclearon en asociaciones académicas y congresos transnacionales de importante influencia en la formación de este campo de estudios3. Este diálogo progresivo redituó positivamente en la consolidación de los estudios antropológicos sobre diversas facetas de los cristianismos en contextos locales, nacionales y estatales concretos, tanto indígenas y rurales, como urbanos y cosmopolitas (Wright, 2002; Masferrer, 2009; De la Torre, 2014; Steil y Toniol, 2013).


Promediando la primera década del nuevo milenio, la denominada antropología del cristianismo buscó posicionarse como un novedoso “programa de investigación”, según el sentido que Alejandro López establece en su capítulo, en las academias norteamericanas e inglesas, especialmente. Para ello, un conjunto de estudiosos estableció una serie de conceptualizaciones teóricas, presentadas en reconocidas publicaciones y circuitos académicos del hemisferio norte. En la introducción a un volumen especial de la revista Current Antrhopology (2014), el estadounidense Joel Robbins —artífice principal de este programa— le atribuía 15 años de existencia a la “antropología del cristianismo”. Robbins planteaba que con el cambio de milenio comenzaron a publicarse trabajos “nuevos” de autores que de manera explícita abordaban el cristianismo como objeto de estudio antropológico y etnográfico. Este carácter “autoconsciente” de la antropología del cristianismo, a juicio del autor, la diferenciaba del campo de estudios previos que habían abordado distintos aspectos o temas relacionados con el cristianismo. Entre los trabajos previos más relevantes en la antropología anglosajona, sobresalen las investigaciones de Jean y John Comaroff en Suráfrica en 1991, el libro editado en 1993 por Robert Hefner que llevaba como título Conversion to Christianity. Historical and Anthropological Perspectives on a Great Transformation, sin mencionar trabajos que ya habían realizado antropólogos como Victor Turner sobre imágenes y peregrinación en la cultura cristiana en 1978.


Como lo ha señalado Chris Hann, entre otros, mucho antes de que comenzara a emerger lo que algunos llaman la antropología del cristianismo, ya existía un “corpus” dedicado a este tema (Hann, 2007, p. 394). Según se observará en la cuidadosa crítica que López presenta en su capítulo, Robbins atribuía el carácter novedoso de la antropología del cristianismo a su preocupación por el cambio y la discontinuidad, al interés de los investigadores del “campo” por utilizar el trabajo etnográfico sobre cristianos para llevar la teoría antropológica en nuevas direcciones. Junto a esto, como también advierten críticamente Paula Montero y Gustavo Ludueña en sus respectivos capítulos, tanto Robbins como Fenella Cannell (2005) remarcan un interés por explorar la influencia del cristianismo en la formación de la antropología como disciplina y en la delimitación de algunos de sus conceptos centrales, como la noción de cultura, religión y conversión. A su vez, en países como Estados Unidos e Inglaterra la antropología del cristianismo estuvo impulsada en 2003 y 2006 por colecciones editoriales, libros y volúmenes editados en ambos países sobre el tema, lideradas por el mismo Robbins, y por otros autores como la mencionada Canell, Mathew Engelke, Jon Bialecki y Webb Keane. La mayoría de los trabajos en estos volúmenes eran sobre comunidades cristianas, mayoritariamente protestantes, que se crearon como resultado de “encuentros” con misioneros en lugares lejanos de los “territorios de origen” del cristianismo (Hann, 2007, p. 384).


Encontramos aquí un punto interesante por remarcar: la “novedad” de la antropología del cristianismo como área de investigación subsumió en su autocelebración a los señalados estudios sobre movimientos milenaristas y mesiánicos, como también las indagaciones sobre los sincretismos católicos y afroamericanos, o la denominada “religiosidad popular” y, como problematiza Montero en su capítulo, sobre misionalizaciones cristianas en pueblos indígenas. En este sentido, la emergencia de esta propuesta disciplinar en el contexto anglosajón no se puede entender por fuera de la expansión global del cristianismo carismático durante los últimos sesenta años, especialmente en África subsahariana, Asia, Oceanía, así como la explosión paralela del protestantismo y el pentecostalismo en América Latina (Bialecki et al., 2008, p. 1141; Martin, 1990).


Como lo ha planteado Dana L. Robert, la ironía del “cristianismo global” desde la Segunda Guerra Mundial hasta la década de 1970 es que al tiempo que se desarrollaron desde la academia críticas de la relación entre cristianismo y colonialismo, el número de creyentes comenzó a crecer rápidamente en Asia, África y América Latina (Robert, 2000, p. 53). Así mismo, como notamos previamente, las iglesias cristianas tuvieron un papel preponderante en los procesos de independencia en algunos países de África. Unido a esto, si bien varios de los autores anglosajones que trabajan autoconscientemente en este “programa” o “campo de estudios” mencionan la expansión del cristianismo en América Latina, ninguno se ocupa en problematizarlo en su especificidad y variabilidad en aras de establecer un diálogo ecuánime entre campos académicos que, como notamos sintéticamente, presentan décadas de análisis y discusiones.


Nudos problemáticos


La obra que aquí presentamos reúne un conjunto de nueve trabajos que indagan múltiples sentidos, interpretaciones, materialidades, imaginarios y praxis sobre el cristianismo en diversos contextos de enunciación y acción social. El libro se estructura a partir de tres nudos problemáticos: 1) lecturas críticas sobre la antropología del cristianismo; 2) estudios sobre procesos de misionalización en pueblos indígenas; y 3) exploraciones en las variedades de la experiencia religiosa católica.


El primer nudo reúne los capítulos de López, Ludueña y Altman, donde desarrollan diferentes críticas a algunos de los supuestos y conceptos fundamentales de la corriente subdisciplinar conocida como antropología del cristianismo, profundizando en algunas de las discusiones que han surgido al interior del “campo”. En este sentido, Alejandro López analiza en su capítulo las características, aportes, problemas y limitaciones que supone la antropología del cristianismo. López analiza con exhaustividad la conformación de lo que él precisa epistemológicamente como un “programa de investigación” surgido en la academia anglosajona y orientado a proponer una “ruptura” en relación con los enfoques antropológicos anteriores sobre el cristianismo, punto capital en donde el autor focaliza su indagación. Para eso, López examina las características, sus supuestos teóricos y metodológicos; sus estrategias discursivas; y los modos en que este “programa” se vincula —o no lo hace— con un conjunto mayor de producciones antropológicas sobre los cristianismos, especialmente en estudios latinoamericanos.


Por su parte, Gustavo Ludueña muestra en su capítulo como el concepto de cristianismo que se ha forjado al interior del campo de la antropología del cristianismo puede ser problemático porque su “su aplicación a diferentes realidades empíricas introduce dilemas epistemológicos no muy distintos a los que trae el de religión”. Ludueña analiza y describe los tres “niveles de problematización” en los que la antropología del cristianismo se aproxima a su objeto pasando por el cristianismo como fenómeno global asociado a la empresa colonial tanto como a la modernidad, las relaciones entre cultura y religión que analiza la formación de culturas cristianas, y la condensación de los procesos anteriores en la persona.


En su capítulo, Agustina Altman analiza el evangelio —una resignificación aborigen del cristianismo pentecostal— entre los aborígenes moqoit del suroeste de la provincia del Chaco problematizado en clave de “proyecto de modernidad”. Altman enfatiza que, más que una simple adscripción religiosa, el evangelio es una forma específica de “modernidad” que a partir de maniobras cosmológicas y políticas busca torsionarla y hacerla habitable para los moqoit. Altman problematiza con su análisis las miradas “rígidas y estáticas” que pueden prevalecer en la antropología del cristianismo sobre los procesos indígenas de reapropiación y resignificación de la modernidad.


El segundo nudo problemático comprende los estudios de Montero, Rozo, Ceriani Cernadas y Mongua, que focalizan en diversos procesos de misionalización cristiana en contextos indígenas sudamericanos, concretamente las tierras bajas de Amazonía y Gran Chaco. El artículo de síntesis crítica de Montero (traducido del original en inglés)4 plantea la necesidad de ir más allá de los dualismos ‘dominación’ vs. ‘resistencia’ que caracterizaron a los estudios sobre procesos de misionalización cristiana en América, África y Oceanía, bajo los sucesivos escenarios coloniales y nacionales entre el siglo XVI y XX. La autora propone una relectura poscolonial de los procesos de misionalización enfatizando los procesos de producción de la diferencia étnica. Montero enfatiza en su texto cómo los estudios poscoloniales han demostrado que “lo global y lo local está articulado a tal punto […] que cualquier intento analítico y práctico de ‘regresar’ a las identidades étnicas que precedieron el sistema colonial se convierte en ilusorio e ineficaz” (Montero, este volumen). En este sentido, si es imposible reconstruir ese “otro empírico” previo a la llegada de los misioneros, Montero sugiere que la noción de conversión es inadecuada para “comprender lo que hacen los nativos”. De manera que “el concepto de conversión es principalmente el producto de una historia teológica cristiana constreñida por el dilema impuesto por la práctica evangelizadora” (Montero, este volumen).


Precisamente sobre la conversión como problema antropológico se dedica el capítulo de Esteban Rozo, enfocando su análisis de las narrativas de evangelistas norteamericanos e indígenas de la Misión Nuevas Tribus en la Amazonía colombiana. El autor muestra que las narrativas indígenas y misioneras de conversión deben entenderse desde un enfoque dialógico y relacional que enfatice su mutua influencia. En este cuadro de relaciones y agencias situadas, las transformaciones individuales vinculadas a la conversión y práctica cristiana entre los puinave o curripaco fueron especialmente marcadas en las narrativas misioneras, mientras que los reordenamientos culturales colectivos y las formas locales que adquirió la conversión al cristianismo fueron enfatizadas en los relatos indígenas. Las narrativas de indígenas cristianos que combinan nociones de ruptura y continuidad, sugiere Rozo, pueden entenderse como parte de una política de conversión. En este cuadro de relaciones, el autor enfatiza el modo en que los líderes indígenas se apropiaron de discursos y narrativas de los misioneros para redireccionarlos hacia regímenes emergentes de indigenidad que pueden llegar a establecer continuidades entre el cristianismo y valores indígenas considerados tradicionales.


Es en el juego de relaciones ideológicas e interpersonales entre misioneros protestantes e indígenas toba/qom y wichí del Chaco argentino donde se emplaza el capítulo de César Ceriani Cernadas. De modo especial, el estudio ilumina el rol de los evangelistas indígenas en tanto mediadores culturales y cosmológicos en la traducción del cristianismo, analizando así mismo las mediaciones de la acción misionera en la construcción de la reputación de estos misioneros nativos. En sintonía analítica con el estudio de Rozo en el trabajo con fuentes históricas y etnográficas, y compartiendo un campo regional de investigaciones antropológicas que enmarca el capítulo de Altman (y es también referido por López), el escrito de Ceriani Cernadas problematiza las reconfiguraciones del liderazgo indígena implicadas en los sentidos y prácticas que definieron las personalidades de evangelistas y dirigentes religiosos. Su hipótesis rectora es que estos sentidos, aunque variados y situados, presentan una mediación clave a partir del modo en que misioneros europeos y criollos, junto a intelectuales indígenas, inscribieron sentidos sobre las trayectorias de vida de dos evangelistas emblemáticos vinculados a distintos emprendimientos pentecostales en los territorios del Chaco Occidental y Central.


Así como el trabajo de Rozo problematiza sobre las políticas de la conversión en Amazonía noroccidental, y el de Ceriani Cernadas explora las políticas de la memoria sobre los evangelistas indígenas en el Chaco argentino, el capítulo de Mongua analiza los imaginarios culturales sobre la otredad plasmados en las narrativas históricas de misioneros jesuitas y grupos tucano occidentales de la Amazonía colombiana desde el siglo XVIII hasta mediados del siglo XIX. El análisis de las cartas jesuitas y de los relatos de ancianos siona, revelados por la etnógrafa Jean Langdon en la década de 1970, le permiten al autor observar las respectivas construcciones de otredad entre unos y otros, analizando imágenes de extrañamiento y las implicancias políticas y morales que revelan. De esta manera, el autor sostiene que estas miradas sobre el otro (sean “los curas” o “los indios”) adquieren una sedimentación histórica, visual y discursiva, que se reactualiza en los sucesivos encuentros entre misioneros e indígenas.


El estudio de las prácticas devocionales católicas encarna el tercer nudo problemático del libro a partir de los capítulos de Hugo Cárdenas y Bernardo Guerrero. El primero de ellos discute las formas materiales, corporales y sensitivas que dan vida a las misas de católicos tradicionalistas de la Fraternidad Sacerdotal Pío X en Bogotá. Abrevando en los estudios recientes en antropología sociocultural sobre las materialidades, objetos, imágenes, cuerpos y estéticas en tanto mediaciones productoras del fenómeno religioso, y no meras representaciones de ideas o sentidos superiores, Cárdenas se detiene en la pregunta analítica de cómo la presencia real de Cristo se hace presente en la misa tradicional.


Las imágenes de Jesús, el culto a los santos y la devoción mariana cifran así mismo el análisis de Guerrero sobre la religiosidad popular en la Fiesta de La Tirana en el Norte Grande de Chile. El autor indaga en una de las prácticas rituales vertebrales de la fiesta, orientada a vestir y arropar una imagen del Niño Jesús, observando los procesos de domesticación cultural puestos en juego en las performances realizadas por las cofradías a partir de vestimentas y coreografías representativas. Resaltando la pregunta por la dimensión relacional, creadora y dinámica de la llamada “religiosidad popular”, Guerrero analiza dialécticamente los sentidos locales sobre la devoción mariana y la figura del Niño Jesús. Es aquí donde el autor también observa las historicidades propias de la Fiesta de La Tirana a partir de las intervenciones eclesiásticas para ‘normalizarla’ teológicamente durante la década de los años setenta, una vez instalada la dictadura de Pinochet, y las maneras en que se reformulan en la práctica las adhesiones a la figura de Jesús y la Virgen más allá de los intentos de las instituciones católicas.


Consideramos que los trabajos reunidos en este libro constituyen un aporte relevante a las discusiones en el campo de la antropología de la religión y, específicamente, la denominada antropología del cristianismo. Como se observa en el recorrido realizado, la obra apuesta a “relocalizar” la antropología del cristianismo no solo desde una perspectiva comparada, sino también situada en el Sur. Este libro constituye un intento por “provincializar” la antropología del cristianismo desde otros lugares de enunciación. De esta manera, el Sur no solo corresponde a una ubicación geográfica, sino a una perspectiva particular desde la cual se busca dar cuenta de las distintas formas en las que el cristianismo es entendido, sentido y apropiado por distintos actores en contextos indígenas, rurales y urbanos de Colombia, Argentina y Chile. Esto implica, a su vez, poner en duda el supuesto carácter “universal” del cristianismo para darle más relevancia a la heterogeneidad de elaboraciones locales que se realizan sobre lo que significa ser cristiano. Si bien enfatizamos las limitaciones que presenta el campo de la antropología del cristianismo para América Latina, también esperamos que futuros trabajos permitan expandir los límites empíricos, analíticos y teóricos de las antropologías de los cristianismos pensadas desde América Latina.
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Notas




1 Este libro fue publicado como parte del ambicioso proyecto de una “Historia general de la Iglesia en América Latina” para ser publicado en once tomos, promovido desde 1973 por la Cehila (Comisión de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina) en México. El primer tomo de esta colección fue sobre Brasil y se publicó en 1977 (Bidegain, 1996).







2 La Constitución Política de 1886 declaró a Colombia una nación católica, y en 1887 se firmó el Concordato entre la Santa Sede y el Gobierno colombiano.







3 Referimos especialmente a la Asociación Latinoamericana para el Estudio de las Religiones (ALER), fundada en la ciudad de México en 1990 a raíz de la realización del III Congreso Latinoamericano sobre Religión y Etnicidad, y la Asociación de Cientistas Sociales de la Religión del Mercosur (ACSRM), creada en 1994 a raíz de la experiencia de las Primeras Jornadas Internacionales de Alternativas Religiosas (luego Jornadas de Alternativas Religiosas en América Latina) celebradas en Buenos Aires en 1991.







4 Montero, P. (2012). The Contribution of Post-colonial Critique to an Anthropology of Missions. Religion and Society: Advances in Research, 3, 115-129. Agradecemos expresamente a la autora y a la revista la concesión para traducir y publicar el texto en este libro.
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Introducción


Si se busca abordar lo que en la literatura antropológica se designa, en los últimos veinte años, como “antropología del cristianismo”, es importante distinguir dos sentidos diferentes. El primero, que podría parecer el obvio a un lector desprevenido, es el que referiría en términos generales al abordaje antropológico del cristianismo, es decir, un subcampo de estudios dentro de la antropología de la religión. En este sentido, podríamos decir que la antropología se ha ocupado del estudio del cristianismo desde hace mucho tiempo. Tenemos —sin pretensión de ser exhaustivos—, por una parte, estudios generales sobre el pensamiento judeo-cristiano (Douglas, 1978, 2006 [1999], 2007; Leach, 1969), así como estudios antropológicos sobre la religiosidad popular cristiana en el mediterráneo (Badone, 1990; Boissevain, 2004 [1965], 1992; Christian, 1989, 1992; Pina-Cabral, 1986) y el este europeo (Herfner, 1993; Stewart, 1991). También numerosos estudios sobre procesos de conversión al cristianismo en África (Comaroff, 1985; Comaroff y Comaroff, 1991; James y Jhonson, 1988; Schreuder y Oddie, 1989; Ute, 1997) y Latinoamérica (Albó, 2005; Bastian, 1993, 1997; Stoll, 1993). En esta última región, se han abordado frecuentemente las complejas relaciones entre el cristianismo traído por los conquistadores europeos y las formas de vivir, comprender y experimentar el mundo de los pueblos originarios del continente. Entre estos estudios son muy conocidos globalmente los trabajos en Mesoamérica (Broda, 2003; Gruzinski, 1994, 2004) y el mundo andino (Harris y Bouysse-Cassagne, 1992). Menos conocidos, pero de larga tradición, son los trabajos en la región chaqueña (Altman, 2016, 2017a, 2017b, 2019; Altman y López, 2011; Cesar Ceriani Cernadas, 2007, 2008; Cesar Ceriani Cernadas y Citro, 2005; César Ceriani Cernadas y López, 2017; Citro, 2000, 2006; Cordeu y Siffredi, 1971; Idoyaga Molina, 2003; López, 2009, 2010; López y Altman, 2017; Miller, 1961, 1979; Reyburn, 1970; Reyburn y Reyburn, 1956; Vuoto, 1986; Wright, 1990; Wright, 1997, 2002, 2003a).


El segundo sentido en el que se ha usado en los últimos dos decenios la expresión antropología del cristianismo1 es mucho más específico y es el que se ha ido imponiendo, especialmente, en la academia anglosajona. Se trata en este caso, como mostraremos, de un concreto “programa de investigación”. El principal proponente de este —tanto por la cantidad de trabajos que así lo califican (Garriott y O’Neill, 2008; Haynes, 2017; Lampe, 2010; Mosse, 2012; O’Neill, 2010) como por la cantidad de investigaciones que lo citan para definir conceptos y métodos (Engelke, 2007; Haynes, 2017; Klaits, 2010; O’Neill, 2010; Vilaça, 2016)— es el antropólogo estadounidense Joel Robbins. El objetivo de este capítulo será, justamente, el análisis crítico de este último sentido de la expresión, buscando precisar el carácter de este “programa de investigación”, sus supuestos teóricos y metodológicos; sus estrategias discursivas; y los modos en los que se vincula —o no lo hace— con el conjunto de las producciones antropológicas sobre los cristianismos. En este último sentido, nos dedicaremos especialmente a explicitar las reconstrucciones que este programa propone de la historia de los estudios antropológicos sobre este tema, así como su falta de conexión con debates de larga data para la antropología mundial, y en especial latinoamericana. Así, procuramos contribuir a la valoración de los posibles aportes y los riesgos que implica la adopción de esta perspectiva para los estudios latinoamericanos de antropología de la religión.


La historia “canónica”


Robbins (2014, p. S158) ha mencionado que se podría tomar convencionalmente como hito fundacional de la antropología del cristianismo la aparición de tres compilaciones, en la primera mitad de la década del 2000: la que tiene por compilador al propio Robbins (2003b); la editada por Fenella Cannell (2006b) y la dirigida por Matthew Engelke y Matt Tomlinson (2006).


Robbins (2017, p. 31) fundará sus ideas sobre cómo llevar adelante una indagación antropológica sobre el cristianismo en su trabajo de campo de algo más de dos años entre un pequeño grupo (unas 400 personas) de Papúa Nueva Guinea: los urapim. Colonizados por primera vez para 1940, su contacto con el cristianismo fue esporádico hasta la década de 1970. Para 1977, un movimiento de reavivamiento carismático cristiano llegó a los urapim desde Nueva Zelandia, generando importantes cambios (Robbins, 2017, pp. 32-33). Para Robbins (2017, pp. 34-35), los antropólogos del momento no creían posible un cambio tan drástico en un pueblo “remoto” fuera de una situación de “conquista” —aunque esta es una afirmación muy controvertida, como ya lo señala Barker (2007)— y ello lo impulsó a buscar nuevas formas de abordar su caso y, rápidamente, reconceptualizar toda la indagación antropológica del cristianismo. A partir de ello, para Robbins (2003a, p. 191) la antropología del cristianismo sería un abordaje del cristianismo “por sí mismo” (“for itself”)2, lo que lo diferenciaría de todo abordaje previo por parte de la antropología. Ello significaría, para este autor, que se trataría de un conjunto de estudios que de manera “autoconsciente” emprenden un abordaje “comparativo” del cristianismo (Robbins, 2003a, p. 191), entendido como una “cultura” (Robbins, 2007). En este sentido, Robbins (2003a, p. 191) sostiene que su propuesta es construir para el caso del cristianismo lo que El-Zein (1977) y Asad (1986) ya habían propuesto para el islam3, idea que será citada repetidamente (Anidjar, 2009; Cannell, 2006a; Garriott y O’Neill, 2008; Marshall, 2014). Robbins y quienes lo seguirán en esta iniciativa apelarán repetidamente (Cannell, 2006a, p. 3; Marshall, 2014; Robbins, 2003a, p. 193; Vilaça, 2016) al concepto del “otro repugnante” (Harding, 1991)4 para explicar por qué, supuestamente, la antropología no habría emprendido antes un estudio comparativo del cristianismo. Se señalará que el cristianismo es, por un lado, un “otro” “repugnante” (cosa que se manifestaría en la poca importancia relativa en la disciplina que se daría a su estudio; y en los múltiples conflictos y recelos entre antropólogos y misioneros), pero, por otro lado, un “otro” demasiado cercano (debido al rol del cristianismo en la construcción de muchos de los supuestos de la ciencia occidental, incluyendo los de la antropología). Ello llevaría a la necesidad de que la antropología del cristianismo incluya una importante dimensión reflexiva, en especial, vinculada al rol del cristianismo en la conformación de la antropología y a los complejos vínculos entre la empresa antropológica, las misiones cristianas y el colonialismo (Cannell, 2006a; Garriott y O’Neill, 2008; Klassen, 2011, pp. xiii-xxi; Robbins, 2014, p. S168).


Robbins (1994, 2004, 2007) insistirá en el rol de los “valores”5 en el estudio de la “cultura cristiana”, y buscará definirlos en términos generales y jerarquizarlos conformando una estructura que él tiende a concebir en términos axiomáticos, articulada por “valores primordiales”. Esta demandaría una fuerte coherencia a los fieles cristianos (McDougall, 2009a). Entre los “valores primordiales” que él identifica para el cristianismo estarían el “individualismo” y la relación “vertical” con una divinidad “trascendente”. En la misma línea, otros autores postularán diferentes “valores primordiales” para el cristianismo y sus dinámicas, como es el caso de “la paradoja de la presencia-ausencia de Dios” para Engelke (2007, p. 12); o el “replanteo de la relación humano-mundo que implica la encarnación” para Canell (2006a, p. 14). Como lo señalará Peel (2015, p. 108), estos intentos de establecer las bases de una labor comparativa sobre una definición sustantiva del cristianismo resultan necesariamente en una visión sesgada por el área de trabajo o el sentido común del investigador.


Otro representante clave de la antropología del cristianismo es el también estadounidense Webb Keane (2002, 2007). Su trabajo sobre las misiones calvinistas holandesas en Sumba, al este de Indonesia, ha sido muy influyente en impulsar el estudio del lenguaje al centro de la escena de la antropología del cristianismo (especialmente el uso de la idea de “ideología lingüística”6 y el desarrollo de la de “ideología semiótica”7) vinculándolo con tópicos como la sinceridad, la modernidad y la materialidad. Keane (2007, pp. 24-25) propone que una fuente del impulso moral de los “procesos de purificación” que caracterizarían a la modernidad —según Latour (2007)— está en el énfasis de la reforma protestante en la separación respecto al mundo material, que se reflejaría en su “ideología lingüística” y estaría en la raíz de los conflictos en la conversión al cristianismo en Sumba. En una dirección análoga, se destacan los estudios de la especialista estadounidense en antropología lingüística Bambi Schieffelin (2002, 2014), quien ha trabajado sobre todo en Papúa Nueva Guinea. En general, la idea del cristianismo como especialmente vinculado al lenguaje será muy importante para otros autores relevantes de la antropología del cristianismo (Engelke, 2007, p. 172; Robbins, 2001).


En términos generales, esta antropología del cristianismo ha surgido a partir de trabajos centrados en misiones protestantes en Melanesia estudiadas desde la academia angloparlante (Barker, 1992; Handman, 2015; Keane, 2007; McDougall, 2009b; Robbins, 2004; Scott, 2005). En línea con ello, muchos de los trabajos posteriores abordan procesos de misionalización en Asia y África (Engelke, 2007; Klaits, 2010; Peel, 2015; Werbner, 2011), en general, a cargo de emprendimientos protestantes, en su mayoría de tradición angloparlante. El contexto histórico general es el de la modernidad y la expansión global de las potencias europeas, especialmente a partir del siglo XIX. En ese contexto, lo que se discute centralmente es el rol de “la discontinuidad” y la “continuidad” en el marco de los procesos de conversión al cristianismo y su vínculo con la modernidad.


Hay muchos menos estudios de caso sobre América Latina (Cannell, 2006b; Smilde, 2007; Vilaça, 2016) y menos aún sobre catolicismo y procesos de larga duración (Cannell, 2006b; Hanks, 2010). Del mismo modo, hay pocos casos en los que se aborden las iglesias de tradición oriental8 (Hann, 2007), como por ejemplo el cristianismo copto (Boylston, 2018). En el mismo sentido (Hann, 2007, pp. 384-385), son escasos los estudios sobre cristianismo “mainstream”, en el sentido de trabajos sobre las formas “tradicionales” del cristianismo en sus centros hegemónicos —Europa occidental y Estados Unidos—. Más allá de ser muchos menos, las propuestas teóricas de los autores que trabajan estos “otros” casos no suelen ser retomadas en la discusión teórica general. Las principales excepciones a esto son los posicionamientos de Cannell (2006a) y de Vilaça (2016). En el caso de la primera, si bien investigadores centrales de la antropología del cristianismo la citan como una de las autoras fundacionales, e incluso mencionan sus posiciones, en general no se las aplica ni se extraen de ellas consecuencias para la orientación general de la antropología del cristianismo. En el caso de Vilaça, si bien trabaja en Amazonía y en un grupo donde ha habido presencia católica, su reflexión se centra en las misiones protestantes recientes y aplica las ideas generales desarrolladas por Robbins y Schieffelin. Como veremos más adelante, un factor que acrecienta el impacto de esta autora es la afinidad entre el perspectivismo —con el que aborda lo precristiano en el grupo que estudia— y el modelo melanesio —que con igual finalidad usan los autores fundacionales en Melanesia.


Un espacio de fuerte difusión de la antropología del cristianismo lo ha constituido la serie de libros editados por University of California Press que lleva el sugestivo título: “The Anthropology of Christianity”. La serie ha publicado veintitrés volúmenes entre 2007 y 2018. El editor de esta es Joel Robbins, lo cual confirma su rol central. De los 25 autores de estos textos, la única no angloparlante y que no pertenece a la academia antropológica angloparlante es Aparecida Vilaça. Son mayoría (trece) los estudios sobre las regiones clásicas —Asía, Oceanía y África— para la antropología del cristianismo. De los cinco estudios sobre casos latinoamericanos, cuatro son sobre cristianismo protestante.


En 2014, un número especial de la revista Current Anthropology, coordinado por Robbins, marca lo que él mismo llamó la “mediana edad” o madurez de la antropología del cristianismo. En su texto introductorio (Robbins, 2014) para dicho número, este autor hace un balance de lo logrado en los “15 años de existencia” de este esfuerzo. Por una parte, busca contestar a las críticas de una forma que reproduce la estrategia que emplea en general en sus textos: cuando se señala la falta de algún tema, enfoque o región, aduce la existencia de cierto trabajo realizado por algún “miembro” sobre dicha cuestión. En este tipo de respuestas Robbins pasa por alto que los ejemplos que menciona son casos aislados cuyos planteamientos no son incorporados al bagaje teórico-metodológico general de la antropología del cristianismo. Por otra parte, en este texto Robbins especula sobre el futuro de la antropología del cristianismo, dando su visión sobre las vanguardias teóricas en antropología: según él, serían movimientos renovadores, que luego de unos 15 años avasalladores o bien se diluyen —convirtiéndose lo que aportaron en parte del saber compartido por toda la disciplina—; o bien continúan su marcha planteándose nuevos desafíos y ampliando sus horizontes. También menciona que la antropología del cristianismo estaría en la etapa de productividad intensa de la “segunda generación” de investigadores. De entre esta segunda generación, creemos que hay que destacar a Aparecida Vilaça, a quien ya hemos mencionado.


Aparecida Vilaça, discípula directa de Viveiros de Castro, trabaja centralmente con los wari, uno de los tres grupos amazónicos modélicos a partir de los cuales se construyó el modelo perspectivista (Vilaça, 2016, pp. 257, nota 255). Por esa razón, su formación y análisis se basan en la adopción de dicha perspectiva teórica. El perspectivismo amazónico, y el giro ontológico en el que este ha tenido un rol crucial, han establecido puentes de intenso diálogo con las posiciones de lo que se ha llamado la “nueva etnografía melanesia” (Foster, 1995), derivada fundamentalmente de los abordajes de Wagner y Strathern (Vilaça, 2016, pp. 15, 128 y 231)9. Por eso, no es extraño que Vilaça se haya constituido en una excepción, como latinoamericana a la que se le ha reconocido un rol activo en la discusión teórica en la antropología del cristianismo. Su guía directa en el estudio del cristianismo han sido Robbins y Schieffelin (Vilaça, 2016, p. xiii), y su interés en estos temas comenzó para 2002 (Vilaça, 2016, p. 8), algo más de quince años después de iniciar su trabajo con los wari. Sus estudios dan cuenta de un trabajo etnográfico de largo aliento, cosa no muy frecuente en la antropología del cristianismo —de hecho, los trabajos del propio Robbins no poseen esa característica. Por otra parte, la autora ha introducido, para el caso wari, variaciones en los modos de comprensión propuestos por Robbins y Keane del “cambio cultural” ocasionado por la conversión al cristianismo. En lugar de una “ruptura radical y definitiva”, plantea la existencia de una oscilación u alternancia ontológica sin contradicciones morales (Vilaça, 2016, pp. 15 y 242), basada en la “apertura al otro” que sería propia de la ontología wari (Vilaça, 2016, p. 28).


Robbins ha insistido en instalar esta antropología del cristianismo en la academia presentándola como la forma en que la antropología de la religión saldría de su aislamiento respecto al conjunto de la antropología contemporánea y se volvería importante para la producción antropológica en general. Ello lo lograría poniendo en evidencia el rol central del cristianismo en el mundo contemporáneo y su conformación, y a partir de ello participando de lo que entiende son los debates más relevantes del momento: las ontologías, la modernidad, las tensiones localglobal, el rol del cuerpo, y las nociones de persona. En ello se estaría siguiendo, como lo ha señalado Cannell (2006a, p. 4), los planteos de Sahlins (1996) y Asad (1993).


Disidencias


Como lo menciona Scott (2005, pp. 103-104), Robbins tuvo durante el período “fundacional” un importante competidor en la búsqueda de marcar una agenda para la antropología del cristianismo: John Barker. El trabajo de Barker sobre cristianismo en Oceanía (Barker, 1990, 1992) ya era extenso bastante antes del “nacimiento” de la antropología del cristianismo. Barker (2012, p. 67) plantea un relato alternativo al de la historia “canónica” sobre el surgimiento de la antropología del cristianismo. La entiende —en consonancia con lo que hemos señalado— como un desarrollo que se dio específicamente en el contexto de la antropología melanesia. Esta se caracterizaría por dos grandes corrientes contemporáneas (Scott, 2007): la “nueva historiografía melanesia” y la “nueva etnografía melanesia”, tal como las nombró Forest (1995). La “nueva etnografía melanesia” —basada en los trabajos de Wagner (1967, 1977), Strathern (1988, 1992) y otros— está vinculada al desarrollo y aplicación del “modelo melanesio de socialidad”, que implica un modelo de persona y de cosmos fuertemente relacional. La “nueva historiografía melanesia” (Carrier, 1992; Keesing y Tonkinson, 1982) buscó justamente romper con esa mirada sobre las sociedades melanesias, a la que considera excesivamente centrada en lo local y “esencialista”, situándolas en el marco de procesos históricos complejos y entendiendo los datos etnográficos no como supervivencias del pasado, sino como el resultado de las interacciones coloniales y poscoloniales. Acorde con este planteo, Barker sostiene una visión en general de lo religioso fuertemente antiesencialista, que tiende a ver el compromiso de las personas con una dada religión como algo laxo, que entiende la religión como una “caja de herramientas”, un conjunto de posibles redes de vínculos e identificaciones más que un todo coherente cuyas premisas hay que seguir en todas sus consecuencias. Por otra parte, plantea estudios histórica e institucionalmente situados (Barker, 2012).


Desde la perspectiva de Barker, la postura de Robbins —favorable a aplicar la idea de ruptura— despertó reacciones (Hann, 2007; Mosko, 2010) que se encargaron de mostrar las continuidades tras los procesos de conversión. Barker señala que muchas “tradiciones” melanesias se revelan muy influidas por el cristianismo tras un estudio etnohistórico detallado; así como en la comprensión local del cristianismo muestra profundas huellas de las “cosmologías indígenas” (Barker, 2012, p. 68). Este académico (Barker, 2012, p. 68) entiende que él y la mayoría dentro de la antropología del cristianismo estarían en una posición intermedia —aunque muchos de sus posicionamientos han sido entendidos (Scott, 2007) como una oposición a Robbins. Otro punto importante que señala este autor es que considera un error la tendencia de la antropología del cristianismo a transformarse en una subdisciplina antropológica. Entiende que el abordaje interdisciplinario es esencial, en especial, el intercambio con historiadores, teólogos, misioneros, misionólogos, sociólogos, politólogos y especialistas en estudios de la religión (Barker, 2012, pp. 69, 79-80). Señala que muchos de los debates sobre este tema entre los antropólogos —como el de ruptura y discontinuidad— se basan en casos muy específicos, carecen de perspectiva y no recuperan la larga tradición de trabajos de diversas disciplinas sobre los mismos temas. En la misma dirección, tanto Werbner (2011, p. 204) como Cannell (2006a, pp. 12-14) sostienen la importancia de un conocimiento más profundo de teología entre los antropólogos del cristianismo.


Representando una tendencia intermedia entre Robbins-Keane y Barker se encontrarían Michael Scott y Fenella Cannell.


Michael Scott (2005) se ha pronunciado explícitamente por un camino intermedio entre el propuesto por Robbins y el señalado por Barker. Más allá de reconocer los esfuerzos de ambos por acercarse a una posición intermedia, entiende que sus enfoques implican una oposición de base que hay que resolver (Scott, 2005, p. 105). Por una parte, estaría la idea antiesencialista de Barker, para el cual los melanesios no tendrían interés en la coherencia y tomarían estratégicamente del cristianismo o de cualquier otra tradición los elementos que les fueran útiles. Esta sería la postura que Robbins (2003a, pp. 193-194) califica como “disolvente del objeto” y que, según él, haría imposible la empresa comparativa. Por otra parte, Robbins sostendría que las lógicas internas del cristianismo y otras tradiciones realmente hacen que las personas se comporten de ciertas maneras. Además, para el caso del cristianismo, propondría un conjunto de características que definirían sus lógicas, obtenidas de consideraciones de un conjunto específico de científicos sociales (Mauss, Foucault, Dumont, Weber) que comparten con el propio Robbins el tomar como modelo paradigmático al cristianismo protestante (Scott, 2005, p. 120; 2012, p. 3). Lo cual, según Scott (2005, p. 118), constituye una noción “sobre-determinada” del cristianismo como cultura. En ese contexto, Scott (2005, pp. 118 y 120) sostiene la importancia del proyecto comparativo, pero no basado en ideas a priori de lo que es el cristianismo ni de cuáles serían sus lógicas fundamentales. Por el contrario, entiende que una real comparación implica la iluminación mutua entre casos, pero atendiendo al carácter históricamente constituido de la experiencia cristiana, que en cada caso y en función de lo preexistente localmente y los procesos de misionalización específicos da lugar a formas particulares de construir lo que sería relevante para sus formas de ser cristianos, incluyendo a que autoridades o porciones de la Biblia prestarán atención (Scott, 2005, p. 106). De hecho, señala cómo la vinculación de tradiciones del propio grupo con narrativas bíblicas —como la imagen del pueblo de Israel— es una estrategia usada no solo en lugares de Melanesia, sino en la propia Europa (y podemos agregar también en América) para construir desde antiguo apropiaciones locales del cristianismo e identidades étnicas (Scott, 2005, p. 119). Según este autor, el abordaje comparativo en esta perspectiva debería tener un carácter inductivo y requeriría una formación sólida en teología, lectura bíblica, historia y otras disciplinas por parte de los antropólogos para evitar proyectar sus propias nociones implícitas sobre lo que sería el cristianismo y lo que debería importarles a los cristianos (Scott, 2005, pp. 106, 120).


En el caso de Fennella Cannell, podemos ver cómo su postura se manifiesta comparando dos de las tres “compilaciones fundacionales”: la editada por Cannell (2006b) y la dirigida por Matthew Engelke y Matt Tomlinson (2006). Ciertamente, dicho contraste se vuelve muy significativo por el carácter fundacional que se les ha atribuido a estos textos. Tal como lo señala Debra McDougall (2009b), la compilación de Cannell incluye muchos trabajos sobre catolicismo, una profundidad histórica mayor, más detalle etnográfico, trabajos con enfoques más diversos y mayor apelación a literatura preexistente. En consonancia con ello, Cannell como editora plantea la amplitud y ambigüedad del cristianismo tomado en su conjunto y por ello no le parece deseable usar el cristianismo protestante como base para construir una imagen de todo el cristianismo (McDougall, 2009b, p. 187); también señala la necesidad de mayor diálogo con los historiadores —como el que ella intenta con Brown—. Tal como señala McDougall (2009b, p. 187), Cannell se muestra cercana a las propuestas de Scott de, en lugar de usar un “tipo-ideal” de cristianismo, trabajar analizando las historias de los procesos misioneros, las historias denominacionales y las “etno-teologías” (McDougall, 2009b, p. 188). Varios de los trabajos de esta compilación de Cannell, y la propia contribución a esta de esa autora, enfatizan más la continuidad con el pasado que las rupturas (McDougall, 2009b, p. 189)10. Por el contrario, la compilación de Engelke y Tomlinson se basa en una enorme mayoría de trabajos sobre protestantismo, con menos profundidad histórica, una línea teórica más homogénea entre los autores y fue concebida teniendo como foco temático la cuestión del “sentido” y su rol en la conformación del cristianismo (McDougall, 2009b, p. 192).


Sumado a este contraste, estas compilaciones nos permiten ver una segunda oposición, que esta vez es transversal a ambas compilaciones: en ambos casos, los editores se muestran mucho más cautos y moderados que los autores que escriben los capítulos de balance final de cada una de ellas: Robbins (que cierra el volumen de Engelke y Tomlinson) y Keane (que concluye el de Cannell). Robbins y Keane, en forma consistente con su rol de principales impulsores de la antropología del cristianismo, expresan una firme convicción en que es posible encontrar una caracterización general del cristianismo, sobre la que entienden que debe basarse el estudio comparativo que proponen (McDougall, 2009b, p. 187). Ninguno de los editores comparte el mismo grado de convicción (McDougall, 2009b, pp. 186-187), siendo Cannell la que se muestra menos proclive a creer que eso sea posible.
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