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Resumen

El objetivo de este articulo es mostrar que los sujetos migrantes indigenas (quechuas y
aymaras) son portadores de una pluridentidad forjada entre lo nacional, lo religioso, lo
indigena, el género, la clase, y la condicion migrante. Se sostiene que no hay una identidad
omnimoda, sino una pluridentidad desde la cual los individuos resaltan u ocultan alguna
identidad segun las circunstancias. En ese contexto, no es la identidad de una persona lo que
esta en crisis, sino la estrechez del concepto. Nuestro analisis se sustenta tedricamente en una
postura constructivista estratégico-normativa y en un extenso material de campo que incluye
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46 entrevistas en profundidad, asi como observaciones en cultos internacionales (Lima y
Tacna [Perd] y Santa Cruz y La Paz [Bolivia]) y nacionales, ademas de grupos de discusion
en las ciudades de Iquique y Arica. En consecuencia, la pluridentidad viene a responder a un
abanico de posibilidades, emergencias y complejidades, adquiriendo relevancia los
sentimientos, la desinstitucionalizacién y la instrumentalidad en la produccion de las
identidades.

Palabras clave: identidad, pluridentidad, pentecostales.

Abstract

The aim of this article is to illustrate how indigenous migrant peoples (quechuas and
aymaras) are carriers of a pluri-identity forged on the basis of nationalism, religion,
indigenous identity, gender, class, and the migrant condition. It is argued that there is no all-
embracing identity, but a pluri-identity from which individuals highlight or conceal aspects
of their identity according to prevailing circumstances. In this context, it is not the identity
of a person that is in crisis, but the restricted nature of the concept. Our analysis is
theoretically based from a strategic-normative constructivist standpoint and the use of
extensive field work that includes 46 in-depth interviews, as well as observations of national
and international religious practices (Lima and Tacna [Peru] and Santa Cruz and La Paz
[Bolivia]), and discussion groups in the cities of lquique and Arica. Consequently, the pluri-
identity appears as a response to a range of possibilities, crisis and complexities, as feelings,
deinstitutionalization and instrumentality in the production of identities become ever-more
relevant.

Keywords: identity, pluri-identity, Pentecostals

Introduccion

La identidad es una de las construcciones conceptuales modernas mas resistentes a la
sustitucion y al relevo. A diferencia de otros dos grandes conceptos como lo son los de cultura
(multiculturalidad, interculturalidad, transculturalidad) y etnicidad (multietnicidad,
interetnicidad, etnizacion o plurietnicidad), al concepto de identidad ni siquiera se le ha
permitido insertarle prefijos que evidencien su dinamismo y diversidad. Hoy por hoy, el
concepto de identidad estd en crisis porque no responde ni a la diversidad, pluralismo y
flexibilidad sociocultural, por un lado; ni a la precariedad, incertidumbre y malestar
individual que los sujetos viven frente a sus identidades, por otro lado. Fue Barth (1976) uno
de los primeros estudiosos en introducir en la comunidad cientifica una concepcion dinamica
de la identidad, mostrando que ella se construye mediante procesos de interaccion con el
ambiente circundante y a través de procesos de inclusion y exclusién, necesarios para
establecer los limites identitarios entre los que forman parte del grupo y los que son
excluidos. Desde entonces, los estudios culturales han logrado superar el esencialismo
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identitario, pasando a una concepcidn constructivista atravesada por la diversidad, la
complejidad y el dinamismo (Gardufio, 2003; Levitt, 2007; Chavez, 2013), pero aun el
concepto continda siendo limitante. ;Qué sucede cuando una persona estd vinculada a
identidades mdaltiples o a un conjunto de identidades que entrelaza lo étnico (nacional e
indigena), lo interétnico (de ascendencia quechua y aymara), lo binacional (de ascendencia
peruana y boliviana, peruanay chilena, o boliviana y chilena) o religiosas (del catolicismo y
pentecostalismo)? ¢Quizas individuo e identidad aln se entienden restrictivamente como lo
indivisible?

En una sociedad marcada por la globalizaciéon, como dijo Ulrich Beck (2006), también se
produce una globalizacién del riesgo, que se materializa en el mercado laboral generando
incertidumbre, precariedad y una exacerbacion del individualismo; y las relaciones sociales
también se tornan flexibles y volatiles. Esto provoca una complejidad y una desestabilizacion
identitaria que “imposibilita desarrollar un relato de identidad que organice la conducta”
(Jiménez, 2011, p. 332). En este contexto, la identificacion —como identidad sentida— se hace
cada vez mas importante para los individuos que buscan desesperadamente un “nosotros” al
cual poder tener acceso (Hall, 2003; Maffesoli, 2002). En consecuencia, la identidad sentida
se vuelve relevante, por sobre la asignada, asumida o esperada, porque se vincula al
pertenecer participando.

Nos referimos a distintos tipos de identidades que iremos trabajando a lo largo del presente
manuscrito, pero, a grandes rasgos, entendemos la identidad asignada como aquella que
resulta de una mirada externa y que se constituye por medio de la asignacion, es decir, por la
capacidad o atribucion que tienen unos de nombrar a otros. Por su parte, la identidad asumida
es la que surge a partir de esta asignacion externa y que la persona asignada de cierta manera
recoge reconociéndose en ella. Por ultimo, la identidad esperada seria la que se construye
estereotipadamente por parte de la sociedad y que responde por ende a lo que los demas
esperan de la persona o grupo.

¢Pero qué sucede con la identidad asignada? Es decir, ;qué sucede cuando una mujer
indigena boliviana evangélica pobre migra a Chile y se le asigna como nueva identidad la de
migrante?* ¢ Cudl es su identidad o cuéles son sus identidades? ;Como define qué o cuéles
identidades asume? ¢Cual es la perdurabilidad de una u otra? ;Como se relacionan la
identidad asignada y la asumida con la sentida? Entendiendo que la modernidad desestabilizé
la identidad pasandola de la herencia a un proyecto (Vergara y Gundermann, 2007), con la
globalizacidn esto se hace mas intenso, ya que se produce un proceso de desanclaje que deja
bajo la responsabilidad del sujeto el “anclar” temporalmente su identidad (Giménez, 2004).

1 En otro contexto de investigacion, Liberona (2012a), aludiendo a la idea supranacional de la identidad, la
concibe como la extension de una o varias identidades reconocidas, como ser de cierta nacionalidad o
pueblo, zona geogréfica, género, tendencia politica, etc. Estas identidades en el contexto migratorio pasan
a ser superpuestas por una identidad que se vuelve prioritaria. En este caso, el idioma, la herencia
precolombina e hispanica comun y el ideal del panamericanismo son los principales factores que llevan a
un ecuatoriano que busca trabajo, por ejemplo, a relacionarse como compatriota con un chileno, que
conoce una red de empleo “al negro”.
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Si la globalizacion implica un proceso de desarraigo y fragmentacion, para la identidad
sentida “la identificacion implicaria un proceso de sutura” (Hall, 2003, p. 15) y de remiendo
a laidentidad fragil, pero siempre y cuando esta identidad, desde la perspectiva del individuo,
merezca ser reparada o sentida como significativa. Esto nos permite avanzar, en primer lugar,
hacia que “las identidades son resultados de procesos de identificacion-desidentificacion y
jamas pueden ser completamente estables” (Jiménez, 2011, p. 332), por lo que no existe algo
Ilamado identidad, sino identidades. En segundo lugar, la estabilidad, consistencia y fusion
no serian lo caracteristico de las identidades, sino su fragilidad, inestabilidad y endeblez. En
tercer lugar, la crisis de identidad no seria algo patolédgico sino contextual. Es decir, no se
trata de una crisis de identidad, sino de que la identidad como concepto esta en crisis: 1o
patoldgico no seria entonces la crisis, sino la identidad como rigidez, estabilidad y unicidad.

En la posicion constructivista sobre la identidad podemos encontrar dos posturas extremas:
una radical y otra colectivista. En la radical destaca Bauman (2003), para quien la identidad
es algo tan flexible que el individuo puede deshacerse de ella cuando quiera. Para sostener el
fundamento desleido de la identidad, recurre a lo que Giménez llama “metaforas
delicuescentes” (Giménez, 2004, p. 35). Este caracter evanescente de la identidad no es
nuevo, pues quienes investigaron la conversion de los aymaras al pentecostalismo aludieron
a la fragilidad de la identidad en tiempo de crisis y que el individuo cambia de una identidad
(étnica) por otra (religiosa) a causa de un acto discursivo instrumental (Mansilla, Mufioz, y
Orellana, 2014; Mufioz y Mansilla, 2015). No obstante, la postura de los investigadores del
pentecostalismo aymara clasico esta mas vinculada al sociologismo, mientras que la de
Bauman lo esté al individualismo voluntarista.

En cuanto al constructivismo colectivista encontrariamos a aquellos que consideran
acertadamente la identidad como una construccién histérica, relacional y proyeccional
(Vergara y Gundermann, 2007). Al considerarla a través del triple proceso definido por
Berger y Luckmann (2003) de externalizacion, objetivizacién e internalizacion, los
colectivistas conciben la identidad centrada en los procesos de internalizacion y
objetivizacion, dando poco lugar a la capacidad resistente, electiva y pragmatica del
individuo. EI mejor ejemplo de esto es el de Jorge Larrain cuando trabaja el concepto de
identidad nacional (Larrain, 2001). En su propuesta se observan las limitaciones de quienes
optan por una concepcién colectiva de la identidad, ya sea identidad nacional, étnica, regional
o religiosa. Corresponden, por tanto, a lo que Jeffrey Alexander (2000) denominé las
limitaciones de las presuposiciones aprioristicas de la accion y el orden social, en este caso
colectivistas.

Nuestro analisis, al contrario, sigue una postura constructivista estratégico-normativa de la
identidad, no porque haya sido una decision aprioristica, Sino porque nos encontramos con
relatos que, bajo esta perspectiva, nos ayudan a entender las identidades de una forma mas
situacional. Aqui, la centralidad esta puesta en la dimension agencial de la identidad. Para
este abordaje nos hemos centrado en la perspectiva estratégico-posicional de Stuart Hall
(2003), para la cual no importa tanto “quiénes somos o de donde venimos, sino en qué
podriamos convertirnos” (Hall, 2003, p. 19). Tratandose de un contexto de migrantes
indigenas no implica negar el pasado ni el origen social y geografico de los migrantes,
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dimensiones espacio-temporales que contindan siendo importantes para la construccion
identitaria; sino valorando la dimension hodierna y futura. En consecuencia, la centralidad
discursiva de la identidad se define desde los proyectos individuales y familiares, en los que
se dan ciertos desencantos respecto de las identidades colectivas (nacionales, indigenas y
religiosas); se trata de una reconfiguracion individual identitaria. Esto no significa que por el
hecho de que las personas nieguen 0 no se reconozcan en sus identidades anteriores, estas
dejen de existir; se trata mas bien de los usos estratégicos y electivos, cuyas decisiones estan
orientadas hacia el aumento de la eficiencia de la accidn, y movidas por emociones y deseos
con la finalidad de alterar su futuro.

Por lo tanto, los individuos no solo son portadores de estructuras, sino también son
“productores de estructuras en los procesos concretos de interaccion individual” (Alexander,
2000, pp. 18-19). En ese sentido, postulamos que los individuos son portadores de una
pluridentidad entre lo nacional, religioso, indigena, género, de clase, a lo cual se suma el
caracter de migrante. No hay una identidad omnimoda, sino una pluridentidad que los
individuos usan, con la que se identifican u ocultan seglin las circunstancias. En
consecuencia, no se trata de liquidar identidades, sino de desplazarlas, priorizarlas,
acomodarlas y acoplarlas. Ello, porque las identidades son como cartas de presentacion;
entonces, se puede tener distintas cartas segun el contexto e incluso pueden presentarse como
diferentes, pero siempre hay alguna mas importante que la otra. Una identidad nunca esta
sola: siempre va aunada a otras. En algunos contextos comunitarios, la identidad migrante se
vuelve mas importante porque se relaciona con las estrategias de solidaridad y reciprocidad
que se desarrollan en el marco de asociaciones de migrantes. Pero esta, a su vez, va acoplada
a otras identidades.

Por otro lado, la antropologia chilena tempranamente puso su interés en la identidad
pentecostal. En esta predileccion aparecen interrelacionados dos grupos importantes: los
indigenas (mapuche y aymara) y los migrantes rurales-urbanos. La identidad pentecostal fue
investigada desde la conversion y su vinculo con las comunidades de origen (campesinos,
indigenas) y destino (comunidad pentecostal), pero al estar influida por el estructuralismo se
evidencié una concepcion pasiva del sujeto migrante indigena converso y una concepcion
asignada, asumida y heredada de la identidad, dejando poco o nulo espacio a la agencialidad.
Esto, porque los autores abordaron las identidades (étnica, religiosa y social) desde una
perspectiva primordialista, es decir, enfatizando “la intensidad de los lazos sociales grupales
vividos como aspectos fundamentales en la constitucion de la persona” (Bartolomé, 2006, p.
30). Esta vision se hizo extensiva a la etnicidad o a la religién, ya que se planteaba como
“estados de intensa, inefable y obligatoria solidaridad entre los miembros de un grupo,

quienes atribuyen a esos marcadores culturales un caracter sagrado e inviolable” (Shild,
1957, p. 130 citado en Rio, 2002, p. 85).

Sin embargo, hoy nos encontramos frente a una nueva realidad y un nuevo desafio para el
pentecostalismo: la llegada de migrantes, en este contexto de peruanos y bolivianos,
fundamentalmente en las regiones del Norte Grande (Tapia, 2012; Tapia y Ramos, 2013).
Ademas, muchos de estos migrantes son de origen indigena (aymara y quechua) (Mansilla,
Mufioz y Pifiones, 2016), lo que presenta nuevos desafios, ya que muchos proceden de
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comunidades tradicionales fuertes y que al llegar a Chile se encuentran con comunidades
pentecostales débiles, fragmentadas y flexibles. Por consiguiente, a diferencia de antafio, el
pentecostalismo no puede ofrecer refugio identitario, sino condiciones para que el migrante
pueda reelaborar y redefinir sus identidades. Lo significativo de este nuevo proceso es que el
enfoque ya no puede estar centrado en el sujeto colectivo (pentecostalismo), sino en las
subjetividades.

Contexto metodologico de la investigacion

Hemos realizado 46 entrevistas que contaron con un consentimiento informado de los
participantes. En primer lugar, hicimos cinco entrevistas internacionales a lideres de la Iglesia
de Las Asambleas de Dios: una entrevista en Lima (Peru), una en Tacna (Per0), dos en Santa
Cruz (Bolivia) y una en La Paz (Bolivia). Ademas de ello mantuvimos conversaciones con
otros lideres en cada una de estas ciudades de Per( y Bolivia. De igual modo, visitamos cultos
en cuatro templos de Lima, en cuatro templos de La Paz, en cuatro de Santa Cruz y en dos
de Tacna.

En Iquique hicimos 22 entrevistas y (0 entre las cuales) se formo un grupo de discusion con
seis personas. Ademas, asistimos a dos casamientos de migrantes: uno de quechuas peruanos
y otro de aymaras bolivianos. También participamos durante 15 dias en un trabajo voluntario,
de reparacion de casa, junto a migrantes peruanos y bolivianos, en enero de 2016. De igual
modo, hicimos dos observaciones de campo desde julio hasta octubre de 2016, en diversos
cultos de jovenes; damas y cultos generales de los domingos. También realizamos cinco
preobservaciones de campo entre marzo y abril en otras iglesias de lquique para tomar
decisiones sobre qué templos observar. Asistimos a las siguientes iglesias: Iglesia Evangélica
Pentecostal (IEP), Metodista Pentecostal de Chile (MPCH), Iglesia Pentecostal de Chile
(IPCH), Iglesia Adventista e Iglesia Metodista de Chile. De las 22 entrevistas, 12 fueron
realizadas a mujeres y 10 a hombres; 10 personas eran de nacionalidad peruana, 10 de
boliviana y 2 pastores de iglesias eran chilenos. De los bolivianos, 8 son aymaras y 2
quechuas; 6 son adultos y 4 jovenes (18-29 afios); y 8 son mujeres y hay 2 hombres. De los
peruanos, 5 son hombres y 5 mujeres; 3 jovenes y 7 adultos.

En Arica realizamos 13 entrevistas centradas en dos iglesias evangélicas gque tienen alta
presencia de migrantes: Asambleas de Dios e Iglesia Evangélica Pentecostal; junto a ello
también incluimos a evangélicos metodistas, adventistas y nazarenos. De igual forma,
realizamos observaciones en encuentros-seminarios de mujeres aymaras provenientes de
Bolivia (La Paz, Oruro y Cochabamba), a fines de julio de 2016. De ello, 10 fueron
entrevistas a migrantes y 3 a lideres pastores de iglesias a las que asisten varios migrantes.
De los 10 migrantes, 8 son peruanos Yy 2 bolivianos. De los 10, 8 son aymaras y 2 quechuas
peruanos; de ellos, 6 son mujeres y 4 son hombres; finalmente, 3 son jovenes y 7 son adultos.
Esto puede apreciarse en la siguiente sintesis de las técnicas cualitativas empleadas (Tablas
N° 1y N°2).
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TABLA N° 1
Entrevistas por sexo

Pertenencia a Nacionalidad / Chilena Peruana Boliviana
pueblo tipo de actor
originario Hombre Mujer Hombre Mujer Hombre Mujer
Aymara Lider religioso 1
Fiel 6 2 8
Quechua Lider religioso 2 5
Fiel 7 2 2
No pertenece Lider religioso 1 5
Fiel 5

Fuente: Elaboracién propia.

TABLA N° 2
Otras técnicas utilizadas
Otras técnicas Iquique Arica Peru Bolivia
Observacion 3 mesesy 8 Seminarios de 6 cultos 6 cultos
participante espacios distintos mujeres aymaras
Conversaciones 6 lideres 6 lideres
Grupos de 1
discusién

Fuente: Elaboracion propia.

Determinacion comunitaria de la concepcion clasica
de la identidad pentecostal

Los investigadores pioneros subordinaron la identidad a la comunidad pentecostal: ella fue
concebida como la deidad que esculpia la identidad del sujeto, quien no resistia, sino que
aceptaba aquella asignacion. Sea mapuche, campesino, subproletariado o aymara, todos eran
impregnados por esta entelequia. Para el caso de los mapuche y campesinos, la comunidad
fue considerada: refugio (D’Epinay, 1968); comunidad hibrida (Kessler, 1967); comunidad
urbana (Willems, 1967); o comunidad sustituta (Foerster, 1989). En relacion al
protestantismo y al pentecostalismo con el mundo aymara, se resaltd su caracter exogeno y
desintegrador de la cultura aymara (Guerrero, 1980; Gonzalez, 1981; Guerrero, 1983), pero
también su funcion revitalizadora de la comunidad aymara (Tudela, 1993). La comunidad
pentecostal fue resaltada por una intensa lucha ideoldgica con la comunidad aymara e
instando a los conversos a la “renuncia total con las costumbres tradicionales” (Pérez, 1975,
p. 65); a “romper los vinculos con la sociedad aymara” (Guerrero, 1980, p.7) y por ello “los
evangeélicos producen un quiebre en la institucion religiosa tradicional de la comunidad”
(Tudela, 1993, p. 41).
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Pese a los matices, los autores evidencian una concepcién cerrada de la comunidad, sea
religiosa o étnica; por ejemplo, se destaca que “las nuevas iglesias se han constituido en
nacleos sociales cerrados dentro de las comunidades/localidades existentes” (Tudela, 1993,
p. 37). La sociedad era concebida como un conjunto de comunidades (religiosas, sociales,
politicas, barriales, étnicas, rurales, familiares, etc.). El individuo salia de una comunidad
para ingresar a otra. Cada salida implicaba un cierre, como si saliera de una habitacion a la
arteria. Al estar afuera se sentia tan abrumado que necesitaba ingresar a otra comunidad. Para
fraternizar en este nuevo refugio, ello implicaba estar en correspondencia con la cosmovision
de este nuevo cobijo; de otro modo se necesitaba renunciar a la anterior ante un acto publico.
El ingreso a la comunidad estaba relacionado con la muerte simbdlica, solo se era parte de la
comunidad renunciando totalmente a otras comunidades. No se evidenciaban
distanciamientos relativos, solo hay cercania o ruptura y pertenencia o negacion. La identidad
es prescrita y adscrita, y el individuo Unicamente tiene que asumir. No hay espacio para la
eleccion identitaria.

La comunidad mas asimétrica de todas era la comunidad pentecostal, porque ella se
constituyd rechazando a las otras; incluso a la familia consanguinea. En cuanto llegaba la
comunidad pentecostal a un nuevo lugar, daba inicio a una disputa identitaria. Para erigirse
necesitaba deslegitimar a las otras, mientras ella misma se autosacralizaba; asunto que
destacé Tudela al senalar que los conversos generaban una “sacralizacion de la comunidad
religiosa” (Tudela, 1993, p. 42). Pese a esta incesante lucha comunitaria, encontramos una
concepcidn externalizada del conflicto, en el sentido de que no manifiestan conflictos
internos, sino que estos vienen desde afuera, desde la sociedad o desde otras comunidades.
Por lo tanto, en mayor o menor medida, existe un romanticismo comunitario étnico o
religioso, al pensarse la “comunidad como un lugar calido, confortable y acogedor” (Bauman,
2003, p. 5); idealismo que también se imagind en la identidad al concebirla como estable,
calida y homogenea.

Ante esta concepcién maternal de la comunidad, es obvio que se piense en ella como la
generadora de la identidad. Ella nunca estaba en crisis, la crisis era siempre individual y esta
era siempre una crisis de identidad; por consiguiente, la conversién era un encuentro con la
identidad. Esta era una respuesta a la crisis del aymara, descrito como aquel que “busca crear
una identidad social distinta, ¢l quiere ser reconocido como evangélico” (Tudela, 1993, p.
38). La identidad asignada de los pentecostales era determinante y rupturista (D’Epinay,
1968), relacionada con una conversion asimilacionista, caracterizada por ser “identidades
imperativas y totalitarias” (Rachik, 2006, p. 19). Pese a que se buscan las continuidades
culturales de la identidad, “adaptacion-desintegracion” (Foerster, 1989, p. 15), finalmente
habia un énfasis rupturista (Kessler, 1967; Willems, 1967; Guerrero, 1980, 1983). Fueron
muy escasos quienes hicieron un abordaje continuista (D’Epinay, 1968; Foerster, 1989;
Guerrero, 1994) para mostrar cierto grado de agencialidad.

Es asi como la construccion de la identidad quedd confinada al espectro comunitario. Sin
embargo, olvidaron que es el individuo quien en Gltima instancia elige a la comunidad y, por
lo tanto, quien también tiene la capacidad de elegir los contenidos y los limites de esa
identidad asignada. Es conocido que ante el desamparo, por ejemplo, los aymaras que migran
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a la ciudad encontraron en el pentecostalismo “el refugio que necesitan para enfrentar el
medio hostil adonde han llegado” (Gonzalez, S., 1990, p. 62) y el migrante que “primero
ingresa a la religion es la mujer, quien domina los patrones basicos y primarios de su propia
cultura” (Gonzalez, S., 1990, p. 62). Asi, dificilmente podria caracterizarse el proceso solo
como una ruptura y pasividad, aunque sea en la ciudad. Concordamos con Foerster (1989)
cuando relativizaba esta concepcion rupturista, al destacar que la historia no puede anularse,
sino que es mas bien una sintesis identitaria, en cuya sintesis el individuo mantiene un
protagonismo relevante: resistencia, protesta y propuesta. Por consiguiente, en la identidad
hay grados de dilema, deliberacion y margenes de eleccion por parte del individuo.

Esta concepcion de un individuo determinado y constrefiido por las estructuras comunitarias,
se debia a que las investigaciones clasicas trataban con individuos vinculados a identidades
despreciadas, ya sea como pobre, campesino o indio: la identidad estaba erigida en el relato.
En consecuencia, cuando ellos daban su testimonio como cambio de vida (conversion),
narraban una identidad religiosa, lo hacian despreciando y negando la identidad anterior; la
consideraban despreciable, pero también pretendian vaciarse de todo vestigio identitario
anterior. En tanto, estimaban la nueva identidad como virtuosa por el hecho de encontrar
opciones entre la asuncion y la eleccion identitaria.

Por otro lado, la conversion de los indigenas migrantes a la ciudad no suponia necesariamente
integracion; por el contrario, la conversion al mundo evangélico, especialmente al
pentecostalismo, es una forma de resistencia y protesta. Para el migrante indigena la
conversion religiosa era un rechazo a esa cultura y sociedad que los rechazaba, y una
resignificacion simbolica a su identidad elegida, pero también discriminada: “pobres pero
elegidos por Dios” o “indios pero convertidos al evangelio”. Por consiguiente, al negar su
identidad anterior negaban aquella identidad rechazada socialmente. En segundo lugar, al
asumir una nueva identidad religiosa, impugnaban al mundo, representado en la sociedad
discriminadora. Al rechazar la sociedad, también repudiaban su rechazo. En tercer lugar, la
nueva identidad religiosa dotaba a aquel o aquella que decia asumir una identidad integral
del poder del Espiritu Santo para predicar, orar y sanar, por un lado, y liberarse de la presion
social de las ritualidades sociales y culturales de los padrinazgos, madrinazgos, casamientos
y cualquier otra ritualidad, por ejemplo, referida a la masculinidad, que demanda gastar
recursos.

La pluridentidad pentecostal

Como dijimos anteriormente, estamos en un contexto de globalizacién en el cual priman los
sentimientos de precariedad e incertidumbre. De igual modo, las condiciones laborales
generan una sensacion de indefension, cansancio y frustracion. Pero también hay conciencia
y rechazo al sistema social y politico indiferente y reproductor de las opresiones e injusticias
sociales, generando malestar, frustracion y desesperanza, lo que conlleva a las personas a
elaborar estrategias, no solo de resistencia y protesta, sino propuestas individuales, familiares
y comunitarias. Estas estrategias influyen y son influidas por las redes sociales. Frente a ello
entran en crisis también las concepciones identitarias en su sentido tradicional al no poder
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dar abasto para satisfacer las demandas de significados ni poder guiar hacia los horizontes de
sentidos requeridos y elegidos. En consecuencia, la pluridentidad viene a responder en este
abanico de posibilidades, emergencias y complejidades, adquiriendo relevancia los
sentimientos, la desinstitucionalizacion y la instrumentalidad de las identidades.

Las identidades sentidas

Las crisis de identidades comprenden la flexibilidad del creer, la redefinicién de las
tradiciones, el individualismo desencantado y la inseguridad como fundamento de lo social.
Estos sentimientos se vuelven mas intensos en un contexto de migracion como los de aquellos
que tratamos en este articulo: los migrantes peruanos y bolivianos evangélicos de origen
guechua y aymara, que, pese a sus precariedades econdmicas y laborales, provienen de
comunidades fuertes, intensas y emocionales. Al llegar a Chile, ya sea a Arica o lquique,
observan crisis identitarias del pentecostalismo chileno, asi como wuna fuerte
individualizacion (Mansilla et al., 2016). Esto se aprecia méas en las iglesias neopentecostales,
en donde se resalta “la autonomia del individuo-sujeto capaz de ‘hacer’ el mundo en el que
vive y de construir por si mismo los significados que dan un sentido a su propia existencia”
(Hervieu-Leger, 2004, p. 31). Ahora bien, como dijimos anteriormente, no se trata de una
crisis identitaria, sino de una crisis de la identidad como concepto.

Como es sabido, las personas que arriban como migrantes a cualquier ciudad siempre llegan
a casa de algun conocido o familiar. Luego comienzan a reforzar y a construir redes sociales
(familiares, religiosas, laborales, etc.). Cada migrante, segin su edad, género, etnia,
nacionalidad o grupo religioso, redefine y jerarquiza sus identidades segin sus intereses,
motivaciones, sentimientos, contexto y estrategia. Un joven peruano quechua sefiala: “Soy
evangélico y peruano, dos de mis identidades mas importantes, pero asumo una nueva: el ser
chileno. Me gusta Chile, amo a Chile y aprendo y quiero aprender méas de Chile y cada vez
mas en el colegio me respetan” (joven de 16 afios). El joven también destaca que €l es y se
esfuerza por ser un buen estudiante y de esa manera mas lo valoran como compafiero. Incluso,
recibioé un premio regional de fotografia. Esto es algo que esta en consonancia con el relato
de otros padres y madres que se esfuerzan y motivan a sus hijos e hijas para que sean los
mejores estudiantes. Por su parte, un hombre adulto boliviano aymara dice: “Me gusta estar
en Chile y llevo mas de 20 afios en Chile; sin embargo, los mismos chilenos se encargan de
recordarte que eres boliviano”. Por lo tanto, siempre hay una lucha entre la identidad
asignada, la identidad asumida y la identidad sentida. No se trata de ser boliviano o peruano,
sino del sentimiento de migrante, con toda la carga peyorativa que ello implica. En realidad,
las personas no quieren dejar de ser peruanas, bolivianas, evangélicas o indigenas: quieren
dejar de sentirse migrantes, no porque lo sientan, sino porque los hacen sentir como tales.

Un hombre adulto peruano aymara sefiala que él siempre se habia identificado como peruano
evangeélico y, después de vivir mas de 20 afios en Arica, ahora se identifica como evangelico
chileno. Y si se mira a si mismo, piensa que solo es conocido como evangélico o musico (en
el contexto de trabajo y en la iglesia a la que asiste, nadie le pregunta al respecto). Como
intérprete de masica andina sus servicios son contratados permanentemente por los aymaras.
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Dice no sentirse aymara, pero reconoce que la cultura aymara le ha influido mucho en lo
musical y, por supuesto, en su trabajo. De igual modo sefiala que, ahora que es mas adulto,
ha comenzado a escribir musica con contenidos biblicos, pero con ritmos andinos, por lo cual
se siente mas evangelico-pentecostal. Asegura que nunca se ha sentido migrante, porque el
hecho de provenir de Lima, y luego pasar a Tacha y después vivir en Arica, no le hace
extrafiar PerQ. ¢Serd quizas porque Arica fue parte del territorio peruano? Por lo tanto, en
este contexto, las personas no cambian de identidades, sino que van alterando sus
configuraciones. Para los entrevistados, una de las identidades importantes, que no
necesariamente es la mas importante, es la de ser evangélico, sobre todo para quienes son
pentecostales.

Hay un interés permanente por construir microcomunidades y comunidades para generar
cooperacion, confianza y estimulos mutuos, y asi alcanzar metas y proyectos personales y
familiares. Por ejemplo, uniéndose para reparar sus viviendas; realizando comidas
comunitarias para vender y comprar materiales para la vivienda; cocinando y vendiendo
comidas para comprar pasajes de algun familiar que venga a Chile, etc. Este revival
comunitario se relaciona, también, con el “rechazo a la correspondencia institucional
excesiva y todo autoritarismo jerarquicos” (Cruz, 1996, p. 127). Se resaltan las posibilidades
de elegir contenidos espirituales provenientes de la radio, la television, de libros e internet, y
compartidos entre las microcomunidades virtuales. Es aqui donde los predicadores
empoderan simbdélicamente al individuo con independencia de las instituciones y tradiciones
religiosas, constituyendo “las identidades en puntos de adhesion temporaria a las posiciones
subjetivas que se construyen en las practicas discursivas” (Hall, 2003 p. 20). Por lo tanto, las
comunidades siguen siendo importantes en tanto referente constitutivo de las identidades,
pero no son determinantes.

La globalizacion permite la emergencia y la visibilidad de la diversidad étnica; en este
contexto, los migrantes tienen poderosos incentivos para mantener, reafirmar y redefinir la
identidad de sus ancestros (Solé, Parella y Cavalcanti, 2008). Esta redefinicion se puede
aplicar en las ritualidades pentecostales: por ejemplo, en las oraciones y cantos. Las mujeres
aymaras bolivianas, tanto adultas como jovenes, son las més inclinadas a realizar estas
ritualidades en su lengua materna. De igual modo, se aplican saberes fundamentales de sus
culturas indigenas, tales como el respeto, el trabajo, las practicas culinarias, la participacion,
el compromiso individual y la sujecion a la autoridad, y aplican esto en sus iglesias. Hoy por
hoy, el sujeto, como destaca Hall (2003), encuentra méas posibilidades para articular y
encadenar sus identidades en el flujo discursivo. Por ello, a diferencia de la concepcién
general de la sociedad chilena, entre los pentecostales existe una valoracion del migrante,
considerado como persona dispuesta a trabajar, esforzarse y a quien se asocia con la
movilidad social. Por ejemplo, los hombres entrevistados trabajan como contratistas o
subcontratistas en construccion; algunas mujeres instalan cocinerias o0 negocios, tornandose
microempresarias, y otras hacen trabajos domeésticos, colaborando con mujeres chilenas que
principalmente trabajan fuera de su casa. Al migrante se le concibe igualmente como relevo
en el trabajo religioso. Por lo mismo, el creyente migrante encuentra los espacios propicios
para desarrollar sus identidades: peruano e indigena y boliviano e indigena. En consecuencia,
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los creyentes migrantes indigenas refuerzan los valores comunitarios, siempre y cuando ello
los beneficie directa y personalmente.

Sin embargo, aquellos migrantes que no tienen ascendencia indigena no se sienten comodos
al ser considerados migrantes: peruano, si; evangélico, si; pero no migrante. Esto lo pudimos
percibir en la conmemoracion del dia del migrante, jornada en la cual participamos el 18 de
diciembre del afio 2015 y nuevamente el afio 2016. En este festejo hicimos distintas
actividades, entre las que destaca la participacion de socidlogas y antropologas en la radio
Palabras de Vidas, de la Iglesia Asambleas de Dios, relacionadas con la sensibilizacién, el
respeto y la valoraciéon hacia los migrantes. El pastor de la respectiva iglesia celebro el
domingo un culto especial dedicado al migrante. Al final de las jornadas se solicitd a todos
los migrantes de distintos paises que se encontraban en el templo, a pasar delante para orar
por ellos. Al final del culto hicimos las respectivas averiguaciones y nos percatamos de que
no habian pasado todas las personas. A continuacion, nos contactamos con algunas de ellas,
que resultaron ser mujeres adultas y madres, casadas con chilenos, quienes sefialaron que no
se sentian comodas al ser identificadas como migrantes. Esto, porque, tal como nos dice
Simmel: “las personas no son extranjeras en si mismas, sino para alguien o algunos que asi
las definen” (2012, p. 21). Se consideraban peruanas viviendo en Chile, con hijos chilenos,
y afirmaban tomar lo mejor de ambos paises. Para ellas, lo mejor de Per( es la cultura
culinaria y, gracias a la frecuencia festiva de Chile, combinan de ambas culturas en comidas
microcomunitarias. Se sentian mujeres evangélicas peruanas viviendo en Chile, pero ya no
volverian a Per(, porque dentro de sus posibilidades habian elegido a Chile como su pais de
residencia.

No entrevistamos a nifios; sin embargo, las madres entrevistadas hacian referencias sobre lo
complejo que es para los nifios migrantes ser parte del sistema escolar, elemento también
destacado en otros contextos escolares. Alli, los nifios y nifias siempre corren el riesgo de la
violencia, sobre todo a partir de la identidad asignada de peruano, boliviano, indio o migrante.
Es en este caso, en el que mas entra a tallar el pseudonacionalismo del peruano o boliviano
perdedor, perdedores de la guerra del Pacifico. Pero también los frecuentes perdedores de los
enfrentamientos entre las selecciones de fatbol. Incluso, algunos nifios dicen ser
frecuentemente hostigados, inclusive agredidos por estos motivos. Esto se torna complejo
cuando se trata de madres bolivianas indigenas pentecostales, porque ellas asumen la
violencia fisica, verbal y psicoldgica como normal, incluyéndolas como expectativas de
violencia, en el sentido de que consideran que los cristianos verdaderos siempre seran
violentados y perseguidos. La violencia es asumida como una artimafia del diablo para
perjudicar la fe del creyente. Algunos de estos nifios son muy timidos y silenciosos y no se
defienden, constituyéndose en objetos de la violencia escolar. Por otro lado, también hay
niflos que son conscientes de su pluridentidad étnica (nacional e indigena), religiosa
(pentecostal) y ademas de migrante y nifio o nifia; en consecuencia, se constituyen en
excelentes estudiantes. De las madres entrevistadas, algunas resaltaban los logros academicos
de tres hijos peruanos y dos hijas bolivianas. También los padres y madres hacian referencia
a como los nifios se impresionaban por la falta de respeto, incluso violencia, hacia los
profesores por parte de los estudiantes chilenos; en cambio, los estudiantes peruanos y
bolivianos resaltaban su respeto y reverencia hacia los docentes.
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Desinstitucionalizacion de las identidades

Hoy por hoy, la flexibilidad del creer y de las creencias, la crisis de los absolutos y el énfasis
en la diversidad, el pluralismo y la tolerancia por otras creencias religiosas estan afectando
al pentecostalismo. Los creyentes pentecostales se vuelven mas transitorios, se unen a las
caracteristicas globales del nomadismo religioso. Se trata de un cu&druple fendGmeno: a) creer
sin pertenecer. Se trata de los creyentes no practicantes (Davis, 2011), y entonces el sujeto
se torna un creyente hogarefio que puede elegir y seleccionar los valores que mas le
acomodan; esto en general esta sucediendo con el creyente chileno. b) Pertenecer sin creer.
Nos hemos encontrado con personas que no asisten a las iglesias, pero entregan sus diezmos;
entregan sus ofrendas y apoyan los trabajos sociales que algunos grupos, especialmente de
jévenes y profesionales, ejecutan al interior de las iglesias. d) Pertenecer sin participar. Hay
una nueva generacion de adolescentes y jovenes gque asisten a sus iglesias Unicamente por
hacerlo: no se identifican ni participan, solo es una negociacion con los padres. Por Gltimo:
c) participar sin creer. Nos hemos encontrado con migrantes que asisten a iglesias porque alli
van sus familiares, conocidos o simplemente porque alli estan sus redes laborales. Su
pertenencia adquiere sentido estratégico. Por lo tanto, pueden asistir a una o varias
congregaciones a la vez, siguiendo o reforzando sus redes. Desde estas préacticas, las
identidades:

nunca se unifican y estan cada vez mas fragmentadas y fracturadas; nunca son
singulares, sino construidas de multiples maneras a través de discursos, practicas
y posiciones diferentes, a menudo cruzados y antagénicos. Estan sujetas a una
historizacién radical, y en constante proceso de cambio y transformacién. (Hall,
2003 p. 17)

Se manifiesta un desmontaje entre los intereses del creyente y las demandas institucionales.
Lo que importa son las microcomunidades, es decir, las comunidades dentro de las
comunidades, en donde las identidades se vuelven més moldeables y flexibles. Tal como
ocurre en otros lugares, en general “muchas personas no se identifican con una sola
congregacion. Estan comodos orando en cualquier iglesia o templo de la cercania. Su fe no
depende de participar con regularidad con el mismo grupo de gente” (Levitt, 2007, p. 79).
Como es habitual, los migrantes indigenas que vienen de comunidades indigenas o vienen de
iglesias en donde lo indigena es altamente visible y valorado, en Chile contintdan con su
apego identitario indigena, ya sea quechua o aymara, pero sobre todo ocurre con las mujeres
bolivianas, ya sean jovenes o adultas. En cambio, las mujeres, tanto adultas como jévenes
peruanas, ya sean quechuas o aymaras, tienden a supeditar su identidad indigena a lo nacional
o lo religioso. Y tampoco parece haber interés por transmitirla o reforzarla a sus hijos.

La desinstitucionalizacion no significa abandono de las identidades clasicas, sino
redefinicion y reactualizacion estratégica, ya que “las identidades tienen que ver con las
cuestiones referidas al uso de los recursos de la historia, la lengua y la cultura en los procesos
de devenir y no de ser” (Hall, 2003, p. 17). Esto quiere decir que las identidades estan mas
referidas al presente: la estrategia, la utilidad y la importancia para los fines personales mas
que comunitarios. Ello, sobre todo cuando el pasado esta referido o es recordado como
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hechos de violencia, como sucede con varias mujeres peruanas Yy bolivianas, tanto quechuas
como aymaras, adultas y jovenes que recordaban su infancia aludiendo a los castigos de sus
padres, especialmente de sus madres y madrastras; luego en la escuela y también por parte
de sus patronas en el trabajo. Estas mujeres concuerdan en que las castigaban por ser pobres
e indias: “Te castigan porque eres india. Tu mama te castiga como si estuviera vengandose
por todos los castigos que le daban a ella. En la ciudad te dicen ‘queso’ (mujer quechua
peruana adulta). La expresion ‘queso’ alude a su trabajo como cuidadora de vacas,
ordefiadora y hacedora de quesos, considerado un trabajo de india. Pero también tiene una
acepcion peyorativa de “india hedionda”. Como destacaba Sabido refiriéndose a la obra de
Simmel: “Ser extranjero no necesariamente significa venir de otro pais, sino que las personas
pueden sentirse extranjeras en su propia tierra natal” (Sabido cit. en Simmel, 2012, p. 11). Es
por ello que para estas mujeres es muy dificil identificarse como indigena o quechua; por el
contrario, quieren olvidarse y deshacerse de esa identidad despreciada y se sienten peruanas.
Obviamente, no porque una persona no se reconozca en una identidad, la abandona. Esta
puede permanecer disimulada o velada, sobre todo cuando los rasgos fenotipicos la
caracterizan como tal. En esos casos quizas no sea identificada como quechua, pero si como
india.

De igual modo, una mujer boliviana joven y aymara dice: “Mi madrastra no dejaba de
castigarme hasta que me salia sangre; no bastaba que llorara a gritos cada vez que me
castigaba, sino que me tiraba al suelo y pateaba. Ella buscaba que yo llorara, gritara, me
orinara del miedo, pero sobre todo que sangrara”. Sin embargo, pese a ello, esta mujer dice
no sentirse avergonzada de ser indigena ni aymara, sino que piensa que su madrasta la
castigaba porque a ella le hicieron lo mismo, y cuando se convirtié al pentecostalismo
aprendié a comprender. Dice que comprendid que las personas eran violentas porque
heredaron esa cultura de violencia; no porque sean indigenas 0 campesinos, sino porque se
trataba de una violencia hacia la mujer, sin importar si era indigena o no. Por lo cual, destaca
que, siendo ella hoy madre y evangélica, ha roto con el proceso de castigo y violencia fisica
y psicoldgica en la crianza de su hija. Pese a eso, esta joven mujer asume su identidad de
aymara y la escuchamos hablar, cantar y orar en aymara en sus ritualidades personales, ya
que en Chile no hay cultos en aymara, como si los hay en Bolivia. Es asi que dice sentirse
mas aymara y evangélica que boliviana.

De este modo, puede apreciarse que las identidades “se relacionan tanto con la invencion de
la tradicién como con la tradicion misma: no se trata del presunto retorno a las raices sino
una relacion entre raices y rumbos” (Hall, 2003, p. 18). El pasado decide olvidarse, pero
como es parte del proceso de socializacion, también esta siempre presente y orienta el futuro:
una persona violentada en su nifiez decide criar a su hija sin maltratos. Por otro lado, el pasado
es también instrumentalizado; por ejemplo, una mujer quechua peruana fue entregada a los
8 afios de edad a una familia pudiente de su pueblo para realizar trabajos domésticos. Le
ensefiaron a cocinar con maltrato fisico y psicologico, todos los dias. Cuando preparaba mal
un alimento, ella, junto a otras dos nifias, debia comerse todo aquel alimento mal preparado,
incluso hasta los vomitos. Sin embargo, esta mujer manifiesta sentirse agradecida de esa
época, porgue sefiala que gracias a ello aprendi6 a cocinar y hoy tiene una microempresa
banquetera y ofrece comidas indigenas, aprovechando las redes sociorreligiosas.
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En este contexto de redefiniciones de las tradiciones y las identidades no se trata de un
voluntarismo absoluto, sino de que “los individuos construyen su propia identidad
sociorreligiosa a partir de los diversos recursos simbolicos puestos a su disposicion, y/o a los
cuales pueden tener acceso en funcion de las diferentes experiencias en las que estan
implicados” (Hervieu-Leger, 2004, p. 72). Es decir, la identidad ya no se sostiene en una
comunidad unica, pero tampoco la comunidad se sostiene en una Unica identidad. Mas bien
se trata de un sujeto pluridentitario y pluricomunitario, lo que le permite elegir, jerarquizar y
priorizar sus identidades y comunidades segun sus demandas de sentidos, y necesidades
eventuales y emergentes. Al respecto, un joven aymara peruano residente en Arica nos
sefialo: “Yo no elegi donde nacer. Pert me eligié a mi, asi como tampoco yo elegi a mi madre.
Sin embargo, ahora yo elegi a Chile, asi como también voy a elegir a mi esposa”. Se trata de
un joven que acepta sus identidades asignadas, pero también resalta sus identidades elegidas
y sentidas, porque también agrega: “Me bautizaron como catélico: nadie me preguntd. Sin
embargo, yo elegi ser evangélico”. Es asi como “las identidades surgen en la narracion del
yo, ficcional en parte, reside en lo imaginario y en lo simbdlico, y por lo tanto siempre se
construye en parte en la fantasia, o al menos dentro del campo fantasmatico” (Hall, 2003, p.
18).

Pragmatismo e instrumentalidad de las identidades

Se trata de un desencanto con lo colectivo, con aquello que implica promesas politicas y
sociales, y de un encanto con los proyectos individuales. De ahi que las predicaciones resaltan
la relacién con Dios, con la Biblia y con la comunidad eclesiastica en tanto y en cuanto se les
da una alta valoracién a los proyectos personales, a la busqueda de la felicidad, a luchar por
los suefios personales y familiares. Orar a Dios implica orar por un trabajo, por los estudios
universitarios, la compra de una casa o departamento o la adquisicion de un automovil,
incluso por encontrar arriendo de alguna vivienda. Las promesas celestiales o los miedos
infernales son desplazados. Estas predicaciones y busquedas materiales de los creyentes se
pueden observar en las ciudades de Lima o La Paz, Tacna o Santa Cruz, Arica o lquique.
Incluso es Ilamativo que en los mercados de La Paz, Santa Cruz o Tacna los indigenas
pentecostales sean reconocidos por estar escuchando a los predicadores neopentecostales en
sus puestos de trabajos. En medios de condiciones de trabajo duras y precarias, en los que
participan adultos mayores y nifios, pero fundamentalmente mujeres, reciben mensajes de
autoayuda y motivacion espiritual.

También es significativo que en ciudades como Tacna, La Paz o Santa Cruz existan librerias
que se dedican a vender libros evangélicos, CD con musica evangélica descargada de internet
y peliculas evangélicas. Los creyentes evangélicos viajan desde las ciudades de Iquique o
Arica a comprar literatura evangélica a la ciudad de Tacna, por ejemplo. Los libros de
automotivacion espiritual y las peliculas son todos estadounidenses, mientras la musica es de
cantantes-artistas mexicanos y guatemaltecos. Los predicadores, por su parte, son
latinoamericanos vinculados al neopentecostalismo. Pero la mayor influencia llega de las
predicaciones y de la musica que transmite una identidad flexible, moldeable y resiliente.
Invita a los creyentes a superar sus condiciones economicas, y especialmente para que ellos
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aprendan a proyectar a sus hijos. El pentecostalismo siempre enfatiz6 una identidad
manifiesta y resaltd la pobreza como virtud; hoy por hoy se resaltan identidades moviles.
Asi, dado que las identidades “se construyen dentro del discurso y no fuera de él, debemos
considerarlas producidas en ambitos histdricos e institucionales especificos en el interior de
formaciones y practicas discursivas especificas, mediante estrategias enunciativas
especificas” (Hall, 2003, p.18). Es por ¢llo que se vuelve dificil la lealtad a las iglesias, en
donde estos creyentes asisten porque el pastor predica un mensaje tradicional dirigido a
enfrentar el dolor, la miseria y las enfermedades como virtudes espirituales. Esto se puede
apreciar en iglesias pentecostales tradicionales como la Iglesia Metodista Pentecostal o la
Iglesia Evangélica Pentecostal, ambas nacidas y predominantes en Chile pero que, de igual
modo, se han extendido a Bolivia y Per. En cambio, estan las iglesias neopentecostales, que
han influido notablemente en Bolivia y Per(, especialmente en la iglesia Asambleas de Dios,
tan extendidas en ambos paises. EI neopentecostalismo desliza mensajes motivacionales y
movilizadores en relacidn a que las personas pueden salir de la miseria, dado que Dios puede
cumplir sus deseos terrenales. En Iquique destaca la iglesia Jesus el Rey, donde es notorio
que han desaparecido los nombres de pastores y se evidencian los liderazgos de apostoles
(hombre) y profeta (mujer). Esta iglesia ademas esta vinculada al movimiento apostdlico de
Guillermo Maldonado, quien reside en Miami, pasando del pentecostalismo al
transpentecostalismo.

En algunos templos observados en La Paz (Bolivia), las mujeres aymaras no solo escuchan
estos mensajes revitalizadores, sino, también, en las reuniones de oracion y los cultos la
musica viene a cumplir una funcion de éxtasis. Mujeres indigenas caen bajo la fascinacion
de las emociones. Las mujeres entrevistadas de origen migrante, ya sea quechuas o aymaras,
cuentan testimonios provenientes de un historial de dolor, violencia y explotacion. Esa
historia de dolor es redefinida en su conversién al pentecostalismo y es reinterpretada como
obra del diablo, manifestandose ahora en la blsqueda de un proceso de sanacion,
principalmente desde las manifestaciones del Espiritu Santo (glosolalia, oraciones
intercesoras, llantos, éxtasis, sesiones de risas, etc.) (Pifiones Rivera, 2015). Desde nuestro
punto de vista, se trata de recomposiciones entre creencias y comunidades, pero también de
viejas creencias y nuevas comunidades, o a la inversa. Es decir, no todas las nuevas creencias
son nuevas, mas bien se trata de mixturas, adaptaciones y apropiaciones de nuevas y viejas
creencias validadas por el individuo, porque “la validacion del creer sigue siendo una
operacion rigurosamente individual” (Hervieu-Leger, 2004, p. 188). El hecho de que el
(neo)pentecostalismo brinde espacios para que las mujeres indigenas desarrollen su
expresividad en su propio idioma, es una estrategia aprendida del protestantismo misionero
(Mansilla, Liberona y Pifiones, 2016).

En este sentido, la identidad ya no puede ser considerada como algo univoco y troncal, sino
como un fendmeno heterogéneo, en el que no existe un principio fundamental que cimiente
la subjetividad, sino una variedad de fundamentos desanclables, por medio de los cuales las
identidades

se construyen a través de la diferencia, no al margen de ella. Esto implica la
admision radicalmente perturbadora de que el significado positivo de cualquier
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término sélo puede construirse a través de la relacion con el Otro, la relacién con
lo que él no es, con lo que justamente le falta, con lo que se ha denominado su
afuera constitutivo. (Hall, 2003, p. 18)?

Para el caso especifico del pentecostalismo chileno, este se ve enriquecido con la llegada de
los migrantes, no solo peruanos y bolivianos, sino también de otras nacionalidades
(colombianos, ecuatorianos, venezolanos, haitianos, dominicanos o cubanos) que acrecientan
la diversidad. A través de la “otredad”, los pentecostales chilenos permiten conocerse a si
mismos, porque “el ajeno les permite observarse. De modo que la condicion del saber es la
no pertenencia a la sociedad descripta, ya que no se puede vivir en una sociedad y
simultdneamente conocerla. Esto no garantiza la sabiduria del extranjero, pero la posibilita”
(Blan-Cerrijo, 2003, p. 23).

iQué duda cabe!, la pluridentidad “pasa por la persona. Se trata de una ideologia o modo de
ver la realidad con una fuerte referencia de interioridad” (Mardones, 1996, p. 123). La
comunidad brinda ciertos lineamientos que el individuo puede considerar, pero que luego
altera cuando se encuentra con un discurso mas plausible. Dado que “estamos ante
identidades donde se acentta el lado experiencial de la fe, incluso con tintes emocionales”
(Mardones, 1996, p. 123), el fortalecimiento o el debilitamiento de una identidad va a
depender de las experiencias y de como estas son canalizadas por el individuo. A veces, los
intensos procesos de discriminacion fortalecen una determinada identidad, otras veces se
constituye en una identidad discreta, o bien, en una identidad negada. Al respecto, un hombre
aymara boliviano nos sefialo:

Son los chilenos los que te recuerdan que eres boliviano, pero al decir que eres
boliviano quiere decir que eres indio. En un principio yo peleaba por eso. Pero ha
pasado el tiempo y hoy que soy padre, en realidad, hoy mas que resaltar que soy
boliviano, resalto, y eso le ensefio a mis hijos, es nuestra identidad aymara, ya que
€S0 Me une a mi esposa que es aymara de Camifia.

Como sea, las identidades adquieren fuertes tintes instrumentales, porque se trata de “una
identidad individualista y emocional y pragmatica, en donde lo importante es la sanacién y
armonizacion interior” (Cruz, 1996, p. 124). Por lo tanto, la creencia clasica de “la unidad,
la homogeneidad interna que el término identidad trata como fundacional, no es una forma
natural sino construida de cierre, y toda identidad nombra como su otro necesario, aunque
silenciado y téacito, aquello que le falta” (Hall, 2003, p. 19). Nuestra investigacion, apoyada

2 Esto esta en consonancia con lo que anteriormente habia destacado Barth (1976) sobre los aspectos que
simbolizan la diferencia que, segiin el autor “no estan constituidos por la suma de las diferencias
‘objetivas’, sino solo por aquellas que los mismos actores consideran significativas. En esta perspectiva,
el sentimiento de pertenencia no aparece como una entidad atemporal e inmutable, sino que es creada y
modificada mediante el choque con las identidades de otros grupos, que también se encuentran en
constante evolucion. Sin embargo, pese al giro identitario que produjo Barth, los autores no han logrado
desplazar, reemplazar o alterar el concepto de identidad por otro. Es decir, se continGa llenando de vino
(contenidos) el viejo odre (identidad). Nuevo vino requiere de nuevos odres.
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en un intenso trabajo de campo, nos permite afirmar que lo mas significativo de la
pluridentidad es el caracter sentido, elegible, instrumental y situacional de las identidades.

Conclusiones

La concepcidn clésica de la identidad como algo omnimodo es un concepto fuertemente
influido por el individualismo psicologico propio de algunas corrientes de la psicologia.
Desde la sociologia o la antropologia, las identidades son concebidas como procesos
construidos social y culturalmente, moldeados histéricamente. Por lo tanto, no hay
identidades fijas ni homogéneas sino dindmicas; no se trata de una identidad Unica sino
diversa; y la crisis es entendida como consustancial a las identidades en tanto construccion
social. Por consiguiente, no se trata de crisis identitaria ni de una identidad, sino de
pluridentidad, que da cuenta de la crisis del concepto.

Hoy en dia, ante el realce del sujeto, la subjetividad o la agencialidad, lo que se manifiesta
es que, en cuanto a la construccion de las identidades, tal como han sefialado otros autores,
el sujeto se reconoce con capacidad de resistencia frente a las identidades asignadas
(Liberona, 2015); él decide estratégicamente qué identidades resaltar y elige con qué
identidades siente mas bienestar, a la vez que estd condicionado por las identidades
asignadas. Por otro lado, tampoco se puede hablar de la pluridentidad como un proceso
homogéneo y generalizado, sino de una relacion abierta a posibilidades, precaria en sus
fundamentos e incierta en sus proyecciones, ya que no depende Unicamente de las
experiencias subjetivas, sino también de las condiciones sociales en las cuales se desarrollan
esas identidades.

En primer lugar, vimos que los procesos identitarios entre las mujeres y hombres adultos se
constituyen en procesos complejos y que estan fuertemente condicionados por el pasado.
Sobre todo, aquellas provenientes de experiencias dramaticas: pobreza, violencia y
explotacion laboral. Hombres y mujeres que en su nifiez vivieron trabajando sin paga:
trabajaron por su comida. En consecuencia, sus identidades de género, étnica, nacional o
religiosa las vivencian y entretejen de manera diversa. En el caso de las mujeres, la identidad
posee el aditamento de sus roles de madre, esposa y trabajadora, generalmente doméstico, e
incluso el trabajo voluntario en sus iglesias. El trabajo es una realidad que traslapa todas las
identidades, sumado a otras identidades como migrantes o pobres. Aquellas que son madres
y tienen que enviar a sus hijos a la escuela o llevarlos al médico en consultorios y hospitales,
experimentan intensamente aquellas identidades asignadas en esos espacios: mujer pobre,
migrante, peruana o boliviana o india. Son consideradas como “quita trabajo”, es decir, como
quienes ocupan un lugar en educacion o salud que les corresponde solamente a los chilenos,
algo que también han considerado otras investigadoras (Liberona, 2012b).

En cuanto a la violencia como tal, de igual modo las mujeres jévenes han experimentado
violencia en sus procesos de socializacion, principalmente en la familia, en la escuela y
también en las iglesias pentecostales. Si bien la pluridentidad sigue estando atravesada por
esta violencia, ya no es legitimada como antafio, sino que las jovenes reconocen que ellas
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eran conscientes —pese a ser nifias— de que los malos tratos fisicos, psicoldgicos, incluso
sexuales, no eran normales, sino, por el contrario, rechazables. Por ello deciden buscar ayuda
entre psicologos, profesores o pastores, simultaneamente para resistir y sobreponerse a los
efectos dramaticos y traumaticos de la violencia.

No estamos diciendo que las culturas indigenas, y en particular la quechua y la aymara, sean
violentas. Menos aln que Per, y especialmente Bolivia, sean paises méas violentos hacia las
mujeres. Se trata de una violencia estructural hacia la mujer, presente igualmente en Chile y
el resto del mundo. No obstante, aparecen en nuestras entrevistas debido a que hoy por hoy
las mujeres estdn mas dispuestas a hablar sobre la violencia de género, a concebirla no como
un problema de ellas, sino como un problema social y cultural al cual ellas resisten y protestan
ante su persistencia. Asimismo, no se trata de afirmar que las mujeres mas violentadas se
convierten al pentecostalismo, sino que nos interesa exponer que el pentecostalismo es un
espacio —como otros— que brinda las condiciones comunitarias, a través del testimonio, para
que las mujeres puedan hablar. EI mismo proyecto migratorio es concebido como un proceso
de legitimacion social y familiar de la necesidad que tienen algunas mujeres de huir de
situaciones de violencia conyugal o familiar. Tal como lo destacdé Tapia (2011) en otro
contexto, la decision de migrar es encubierta por la busqueda de solvencia econdmica
mediante la cual ellas pueden seguir cumpliendo su rol histérico, en tanto se plantea como
una solucion por el bien de los hijos.

Por otro lado, el pentecostalismo elabora una concepcion de la conversion o reconversion
como quiebre con el pasado que permite liberarse de él; para esto hay que confesarlo y en
ese proceso de confesidon también hay un proceso de eclipsamiento del pasado y del ayer. Por
otro lado, hay un sobrealumbramiento del presente; en consecuencia, en el relato se acentla
un pasado oscuro. Por ultimo, el pentecostalismo proyecta la violencia sobre la deidad
maligna, por lo tanto, no hay una reflexion institucionalizada sobre la violencia estructural,
de la cual el pentecostalismo también participa.

Para los hombres adultos, la pluridentidad, al igual que para las mujeres, estd marcada por el
trabajo y la violencia. Los hombres entrevistados acenttan su nifiez marcada por la iniciacion
precoz al trabajo, aunque la violencia es ejercida por la familia y no por extrafios como los
patrones, como es el caso de las mujeres. El trabajo es pensado en tanto fuerza laboral y
fisica, por ello la escuela se vuelve poco efectiva y atractiva. De igual modo, el salir de casa
para buscar trabajo se vuelve relevante. Por ello, trabajo y migracion son aspectos
significativos de la vida. Los hombres entrevistados desde nifios escuchaban a sus padres
haber salido de casa para buscar trabajo: la salida se vuelve parte de la masculinidad. Cuando
eran nifios y jovenes sofiaban y conversaban con sus amistades masculinas sobre la idea de
venir a Chile, o ir a Argentina, Brasil e incluso Estados Unidos o Europa para buscar trabajo,
aunque en realidad se trataba mas bien de ir tras la aventura de la migracién. Por lo tanto, la
migracion no es unicamente una necesidad laboral, es también parte de la consolidacion de
la masculinidad.

En relacion a los hombres jovenes y nifios, sus identidades parecen ser mas flexibles y
moldeables; quizas ahi sea méas aplicable la concepcion liquida de la identidad de Bauman
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(2003). Pero de igual modo encontramos una pluridentidad, solo que es o puede ser méas
situacional su jerarquizacion. Para ellos, el maltrato fisico, ya sea de la familia o de la escuela
por parte de los profesores, ha disminuido: incluso desaparecido. En cambio, se enfrentan a
un nuevo tipo de violencia conocida como el bullying, al que, al ser migrantes peruanos y
bolivianos, estan mas expuestos.

La migracion como identidad es méas bien una condicidn situacional, porque algunas personas
no se conciben como migrantes ni tampoco lo son, como es el caso de las personas
entrevistadas en Arica, que trabajan en Arica pero viven en Tacna: por lo tanto, vuelven a su
casa el fin de semana, algo que esta en consonancia con lo que han encontrado otras autoras
en la misma frontera y que denominan movilidad laboral transfronteriza (Tapia, et al., 2017).
Esta circulacion es lo que se ha llamado “hacer frontera”, y cumple el objetivo de escapar de
los engorrosos trdmites de regularizacion administrativa (Tapia y Ramos, 2013). Pero, el
hecho de que estén trabajando en Chile y sean originarias de Per o Bolivia, aunque
provengan de ciudades de fronteras, ya implica que se les conciba como migrantes. La
identidad es asignada por los nacionales (chilenos) que ven en esas mujeres extranjeras u
hombres extranjeros, no a una turista, ni a un trabajador, sino a un migrante, que puede ser
el chivo expiatorio de todas las disfunciones de la sociedad. Sin embargo, se debe considerar
que una parte importante de los y las migrantes, pese a su precariedad laboral y habitacional,
se establecen en el pais de recepcion, aunque no tengan como proyecto establecerse; la
reunificacion familiar, la reestructuracion de las familias, asi como la formacion de nuevas
familias van incidiendo en la instalacion definitiva en el pais de recepcion.

Asimismo, y a modo de cierre, nuestra reflexion es que hoy en dia, en una sociedad
globalizada como la chilena, los migrantes no solo se han vuelto pensados, pensables, sino
también indispensables tanto para la economia como para la diversidad cultural y para el
pluralismo identitario nacional. En primer lugar, esta demostrado copiosamente que los
migrantes no “quitan el trabajo de los nacionales”, sino que ellos son capaces de crear y
recrear sus propios espacios de trabajo, siendo un aporte para la economia nacional. En
segundo lugar, si bien el incremento de la inmigracion en Chile en los Gltimos afios, asi como
su concentracion en ciertas zonas del pais hacen pensar que se trata de un fenémeno de gran
magnitud, se ha demostrado que Chile es un pais con baja proporcion de migrantes en
relacion a los paises pertenecientes a la OCDE. Por lo tanto, su presencia, aunque es
proporcionalmente baja en relacion a la totalidad de la poblacion que vive en Chile, es una
presencia importante, en cuanto a que su insercion en distintas esferas de la sociedad, tanto
en el espacio puablico como en el privado o doméstico, conlleva cambios. Nos referimos a
transformaciones que se producen, por ejemplo, en contextos de tension y conflicto, en los
cuales las pluridentidades de los migrantes se traducen en una multiplicidad de recursos para
abordar los problemas, encontrandonos con novedosas maneras de resolverlos. En tercer y
ultimo lugar, los migrantes nos ayudan a pensar y repensar nuestras identidades, que a veces
consideramos estables y homogeneas, como lo hemos intentado hacer a través de este
manuscrito.
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