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PROLOGO 

 

 

Para prologar el trabajo de investigación y sistematización que Cristian Muñoz Vera 

ha hecho, desde Chile, quiero traer a colación las palabras e ideas que orientaron la 

perspectiva del VII Encuentro Continental de Teología India, realizado en Pujilí, Cotopaxi, 

Ecuador los días 14 al 18 de octubre del 2013, en la instancia participaron cerca de 300 

miembros o servidoras/es eclesiales de más de una veintena de pueblos indígenas de la 

geografía latinoamericana. Compartimos nuestros gozos y esperanzas, nuestras tristezas y 

angustias; así como también las preocupaciones e incertidumbres que tenemos en torno al 

futuro de nuestros pueblos y de las iglesias cristianas que buscan acompañarlas. Esto fue lo 

que dijimos en la inauguración de dicho evento: 

 

"Muchos piensan que los pueblos originarios de estas tierras nada tienen 

que aportar al resto de la población no indígena del continente o del mundo. 

Porque, según ellos, estos pueblos van en sentido contrario de la dinámica de la 

historia y de la sociedad que busca más ciencia, más progreso, más desarrollo, más 

placer, enfrentando con eficacia tecnócrata problemas complejos de la modernidad 

y postmodernidad; en tanto que los indios están marcados con una mentalidad 

arcaica llena de mitos y supersticiones acerca del mundo, del hombre y de Dios. 

Mitos y supersticiones que los modernos creen que nada dicen a sus mentes 

eruditas y secularizadas. Es aquello que alguno de los discípulos incrédulos de 

Jesús se preguntaba: ¿De Nazaret puede venir algo bueno? (Lucas 1,46). 

Así puestas las cosas, desde luego, no se puede esperar nada de los 

indígenas de este continente y del mundo; y lo mejor sería quitarlos del camino 

para avanzar más rápidamente a niveles mayores por desarrollo y progreso. 

Lamentablemente de esa manera actúan sectores importantes de la sociedad 

globalizada e incluso de las iglesias cristianas olvidando que la población indígena 
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es lo que queda de la humanidad más antigua y, en consecuencia, la que más 

sabiduría ha acumulado en siglos y milenios de caminar por la historia y por la 

experiencia humana; y, por ello, la que puede tener claves fundamentales de 

solución a los problemas que actualmente nos aquejan y nos llevan a derroteros de 

deshumanización y destrucción de la vida del planeta.  

Quienes conducen esta sociedad moderna basan sus planteamientos en la 

idea de la superioridad y poder humano sobre la naturaleza, sobre la vida y 

también sobre Dios. Y la expresión más terrible de estos planteamientos es esta 

globalización o mundialización de la economía del mercado neoliberal que no sólo 

no resuelve los problemas humanos y del planeta, sino que nos ha llevado a la 

crisis casi insoluble que ahora padecemos todas y todos. Y es que este modelo de 

mercado y sociedad, en última instancia, no necesita de valores humanos o 

religiosos, pues sólo busca el poder del dinero. Por eso, en el momento en que Dios 

y la ética de los valores humanos y la vida ya no le son necesarios o le estorban, 

esta globalización neoliberal simplemente prescinde de ellos o actúa como si no 

existiesen. Para quienes se le oponen no tiene otra respuesta que la guerra; y eso es 

señal de su ineficacia e inoperancia. 

En cambio, los pueblos indígenas de los Andes, de Mesoamérica, del Caribe, 

de la Amazonía y del Cono Sur de este continente, ciertamente van en sentido 

contrario de esa lógica neoliberal que, en el fondo, no es lógica de vida sino de 

muerte. Los descendientes de los más antiguos habitantes de Abyayala amamos la 

vida, nos unimos a la humanidad y nos comprometemos con Dios por la vida, por la 

humanidad y por el universo entero. 

Es lo que venimos a testimoniar en el VII Encuentro Continental de Teología 

India quienes nos sentimos hijas e hijos de esta tierra sagrada que, por milenios nos 

ha manifestado el rostro materno de Dios que nos engendra, nos pare y nos 

amamanta todos los días y nos convida a luchar con Él/Ella por la vida nuestra, de 

las plantas, de los animales, de los ríos, de los cerros, del planeta entero y del 

universo. Es el Dios de nuestros antepasados, el Dios de todos los pueblos y el Dios 

de Jesús de Nazaret de quien somos discípulos evangelizadores protagonistas del 

Reino para los tiempos actuales. 
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Sin caer en idealizaciones infundadas, podemos afirmar que los macehuales, 

mayas, zapotecas y ñatós; los lenkas, misquitos, gnobes y kunas; las hijas e hijos de 

la gran cobra del amazonas; los eperas, aymaras, quechuas y guaraníes; los 

nivaclés, coyas, mapuches y demás pueblos que han caminado por este continente -

y aún siguen caminando no sin contradicciones-, hacia ideales de convivencia 

humana que tenían como criterio fundamental de comportamiento el respeto y la 

colaboración con la armonía de la vida en la madre tierra, en la familia humana y 

cósmica y con Dios. Es lo que las hermanas y hermanos de los Andes formularon 

con la expresión Sumak Kawsay o Buen Vivir y que los demás pueblos sintetizaron 

de otras maneras pero coincidiendo en sus ejes fundamentales. Esa concepción del 

mundo, de la humanidad y de Dios, que tenían nuestros antepasados, unida a los 

valores morales y pautas de comportamiento, que los guiaba, puede ser hoy de 

nuevo ofrecida a los demás como las flores que el indio Juan Diego entregó al 

obispo Zumárraga a fin de que él se percatara de la verdad de Dios y de la verdad 

indígena y así se sumara a la construcción de un nuevo estilo de vida donde se 

remedien todos los lamentos, las miserias, penas y dolores del pueblo y éste reciba 

todo el amor, la compasión, el auxilio y defensa que se merece no según los 

designios del mercado neoliberal sino de acuerdo al plan salvífico de Dios. 

El encuentro teológico de Pujil, pretende mostrar que no hay contradicción 

entre la búsqueda milenaria de nuestros pueblos por el Buen Vivir y la propuesta de 

Jesús: "Yo vine para que tengan vida y la tengan en abundancia" (Juan 10,10). Por 

eso nos encontramos ahí hermanas y hermanos de diversas iglesias y 

denominaciones cristianas y podemos dialogar no sólo entre nosotros sino también 

con nuestros parientes que no forman parte explícita de nuestro redil eclesiástico, 

pero con quienes compartimos la misma maloca de la vida y el mismo compromiso 

por cuidarla y preservarla no únicamente para nuestro bien sino para el bien de la 

humanidad entera." 1 

 

 
1
 Discurso de apertura del VII Encuentro Continental de Teología India 2013 que un servidor y la Hna. 

Ernestina López Bac de Guatemala pronunciamos ante la asamblea. 
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Ese gran optimismo con que se llevó a cabo el encuentro de Teología India en 

Ecuador -que coincide con el optimismo prevalente en la pastoral indígena del Continente- 

no pretende cerrar los ojos a los enormes desafíos que pesan sobre los pueblos indígenas y 

con los que estos pueblos entran en relación con la sociedad y las iglesias. Son los mismos 

desafíos que enfrenta o debe enfrentar la misionología, la teología toda e, incluso, la acción 

entera de quienes nos llamamos discípulos y misioneros de Jesucristo y quienes movidos 

por valores humanos se involucran en las luchas indígenas del Continente ¿Qué hacer 

frente a tamaños retos que vienen del entorno deshumanizador que nos estruja? ¿Por dónde 

orientar las búsquedas de humanización que requerimos? ¿Qué caminos tomar que nos 

lleven a buen puerto de la vida y de la dignidad humana?  

La verdad es que en medio de la crisis actual, en la que estamos inmersos, son más 

las preguntas que las respuestas; pero esas mismas preguntas, bien planteadas, -como lo 

hace Cristian Muñoz Vera en su libro- son las que nos pueden orientar en la búsqueda de 

soluciones o de elementos suficientes para construir soluciones valederas. Desde luego 

quienes somos de origen indígena o servimos de corazón a estas comunidades humanas 

estamos convencidos de que nuestros pueblos conservan en su sabiduría ancestral pistas o 

claves fundamentales para ayudarnos a enfrentar los desafíos de la actual globalización 

neoliberal. Y eso es lo que yo quisiera resaltar en ocasión del trabajo de investigación y 

sistematización, que llevan a cabo personas como Cristian Muñoz en orden a mostrar que 

es posible “rescatar y reconocer las riquezas existentes en el acervo de los pueblos 

originarios presentes en medio nuestro, para que dicha acción permita generar un modelo 

de reproducción cultural beneficiosa para los seres humanos en su relación intercultural e 

interétnica”. Es lo que Cristián Muñoz llama “Etnoeducación Crítica”, que se orienta a la 

eliminación de la discriminación cultural y a la construcción de una nueva relación 

interétnica en clave de interculturalidad, enfatizando también en los no indígenas de la 

sociedad envolvente, la necesidad de “revalorar nuestro vínculo con lo espiritual y 

considerar la memoria como un referente trascendental de la existencia”.  

No cabe duda que en estas ideas fundamentales del aporte indígena al resto de la 

sociedad coincidimos plenamente con Cristian Muñoz Vera. Y hacemos votos para que 

quienes lean su libro se entusiasmen también con la lucha de los actuales descendientes de 

los pueblos más antiguos de este continente que apostamos a la salvación o liberación no 
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solo de nosotros sino de todos los humanos y de todos los seres vivos que hemos nacido de 

la misma Madre Tierra. 

Pbro. Eleazar López Hernández2 

Centro Nacional de Ayuda a Misiones Indígenas. 2013 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
2 El autor de este prólogo pertenece al pueblo Zapoteca del Istmo Oaxaqueño, a la fecha de la escritura del 

prólogo es sacerdote de la diócesis de Tehuantepec; trabaja en la Pastoral Indígena nacional y latinoamericano 

desde 1970. Es parte del equipo coordinador de CENAMI como responsable del Departamento de Formación. 

Es uno de los impulsores y voceros de la Teología India actual. 
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INTRODUCCIÓN 

 

 

Usted tiene en sus manos una tercera publicación de mi autoría. Es la continuación 

de dos trabajos anteriores, producto de un esfuerzo investigativo en las ciencias sociales 

para comprender cuestiones relacionadas con el indigenismo y que llevaron lentamente a 

considerar cuestiones pedagógicas en dicha reflexión. Lecturas personales, relacionadas 

con el análisis crítico al eurocentrismo, imbricado con la cuestión de la subalternidad y 

colonialidad como referentes, fueron decantando mis escritos en una propuesta intercultural 

y crítica que tenía por objetivo iluminar las relaciones interétnicas en nuestro contexto 

actual, social y cultural latinoamericano, particularmente desde la realidad chilena que me 

ha tocado vivir. 

En un inicio, mi esfuerzo intelectual transitó por conocer características xenofóbicas 

del periodo colonial hacia las etnias originarias en la zona de Patagonia Chilena, para luego 

constatar que tal forma genocida, etnocida y diglósica con los indígenas, continuaba 

presente hasta nuestros tiempos. Esto se expresa, en algunos casos, como herencia racista 

que se venía reproduciendo culturalmente bajo la representación de los pueblos originarios, 

catalogados peyorativamente de “atrasados”, “salvajes”, “primitivos” y en otros casos, 

como una “distancia” con el tema indígena, producto de la desidia o la ignorancia ante la 

invisibilización  y silenciamiento de las etnias amerindias.  

Los estudios antes mencionados, me llevaron a comprender que el ocultamiento del 

indígena proviene no sólo del prejuicio racista reproducido por parte del no indígena, sino 

que también, se ha transmitido de generación en generación una suerte de auto 

invisibilizarse por parte del indígena mismo, esto es, de quienes aún no habían logrado una 

conciencia de dignidad en su condición étnica de identidad. Pero este nefasto hecho 

cultural, ha ido modificándose en términos positivos gracias al desarrollo de leyes en favor 

de los derechos amerindios y a la capacidad de resistencia y pervivencia de las culturas 

ancestrales, al mismo tiempo que los avances interculturales entre indígenas y no indígenas, 

posibilitan cada vez más una revaloración de las etnias originarias.  
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Fundamentalmente, lo que más ha permitido un desarrollo a las comunidades 

originarias, ha sido el sistemático empoderamiento de estos mismos grupos humanos 

respecto al reconocimiento del valor de su identidad y la transmisión de su acervo. En este 

contexto, mis estudios se detuvieron en el impacto pedagógico de los programas 

etnoeducativos y de educación intercultural bilingüe sobre las etnias amerindias, y su 

capacidad para favorecer un desarrollo adecuado hacia la mejora de la calidad de dichas 

comunidades indígenas y de la relación intercultural de estas con los no indígenas. 

El trabajo intelectual que hasta la fecha vengo realizando, ha tenido diversos 

espacios de socialización, eventos sobre los cuales siempre me despierta interés el hecho 

que tantas personas participantes, manifiesten en sus pláticas una sincera preocupación por 

este fenómeno. En cierta medida, tal situación, permite afirmar a lo menos que los temas 

sobre reconocimiento a las reivindicaciones de los pueblos originarios y junto con ello, la 

valoración por el mundo indígena en clave intercultural, son temáticas que concitan interés 

en la actualidad a una diversidad de personas.  

Por consiguiente, la promoción de acciones en favor de una conciencia que parta de 

la constatación de un pasado negativo para con el mundo indígena, reconociendo que aún 

existen resabios de tan nefasta herencia, permite reafirmar la idea de que la revaloración 

cultural del acervo amerindio es una cuestión ineludible para nuestras sociedades 

contemporáneas; en otros términos, se ha transformado en una exigencia ética.  

Dicho imperativo me llevó a producir una propuesta que posibilite generar 

investigación en el mundo de la educación formal y no formal, y ayude a construir un 

enfoque educativo que trate en forma pertinente el tema del indigenismo. Dicho análisis 

debía considerar una lectura crítica del pasado y propositiva del presente, permitiendo 

rescatar y reconocer las riquezas existentes en el acervo de los pueblos originarios presentes 

en medio nuestro, para que dicha teorización permita promover un modelo de reproducción 

cultural beneficiosa para los seres humanos en su relación intercultural e interétnica. Esto es 

lo que he llamado “Etnoeducación Crítica” (EC). 

Si bien esta propuesta pedagógica no ha tenido un correlato práctico a modo de 

movimiento en favor de la EC, las experiencias que he logrado desde mis esfuerzos 

individuales y otras particulares que he observado o conocido y considero cercanas al 

marco teórico etnoeducativo aquí expuesto, me inclinan a pensar que un aporte reflexivo 
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como el de mis libros puede ser significativo para apoyar el indigenismo. De modo que 

para quien busque realizar una promoción indigenista, puede encontrar en la EC un aliado 

que aporte a orientar sus propuestas prácticas.  

La ventaja de la EC para alcanzar los logros antes descritos, se fundamenta en su 

capacidad para analizar con propiedad los dispositivos que explican las razones del racismo 

sobre las etnias indígenas en Latinoamérica, permitiendo con ello su consecuente 

resistencia a las formas de transmisión y reproducción cultural de dichos prejuicios. En 

consecuencia, esta propuesta reflexiva tiene por finalidad contribuir al desarrollo de una 

conciencia cada vez mayor, sobre los vejámenes que debieron vivir los pueblos originarios, 

al mismo tiempo que diagnosticar la situación actual en materia de diglosia, exclusión, 

asimilación y etnocidio.  

El interés principal de la EC es propender a la eliminación de cualquier elemento 

que pudiese generar una percepción negativa hacia los pueblos originaros, contextualizando 

las dificultades que aún, experimentan muchas comunidades indígenas en nuestros tiempos 

y orientando un discurso dirigido a indígenas y no indígenas para invitarles a una relación 

interétnica en clave de interculturalidad.  

Otra característica de la EC, radica en su convencimiento de que la enseñanza 

genera capital cultural reproduciendo principios axiológicos que impactan en los patrones 

conductuales y normativos que se expresan en una determinada forma de interacción social. 

Esto significa que así como el racismo puede ser aprendido, la interculturalidad también lo 

puede ser y a modo de resistencia a la xenofobia. En consecuencia para la EC es relevante 

poder comprometer su enfoque intercultural y educativo, invitando incorporar esta 

particular perspectiva en diversos ámbitos ligados a la pedagogía, instrucción y transmisión 

de conocimientos que afecten positivamente la manera de comprender a las culturas 

indígenas en sus costumbres y lenguas, con la finalidad de rescatar las riquezas presentes en 

el acervo de dichas culturas y promover acciones reivindicatorias sobre los derechos de 

tales etnias.  

Muchos programas etnoeducativos y de educación intercultural bilingüe tienden a 

reproducir concientización y valoración positiva del mundo indígena, principalmente 

dirigido hacia una intervención en establecimientos educativos formales y de alta 

concentración de población indígena. La EC, por su parte, quiere ampliar tales esfuerzos 
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para que tanto los espacios no formales de educación, como aquellos que se dirigen hacia 

personas no indígenas, incorporen esta visión en sus currículum, en los materiales 

didácticos, las exposiciones artísticas, medios de comunicación de masas, charlas, etc., para 

expandir y reproducir formas de representación de la cultura indígena beneficiosas para el 

desarrollo de una sociedad intercultural. 

La Etnoeducación Crítica permite también creer que la valoración adecuada de la 

riqueza presente en el acervo cultural de los pueblos originarios, es una oportunidad para 

los contemporáneos, no sólo porque disminuye drásticamente las posibilidades de actitudes 

xenofóbicas, sino que al mismo tiempo, aporta desde la sabiduría ancestral, pensar nuevas 

formas para superar las complejas dificultades que hoy experimentamos en el contexto de 

crisis ecológica, individualismo y consumismo exacerbado.  El acervo indígena conserva 

desde su pasado histórico un respeto sagrado por la naturaleza, convicción que mueve al ser 

humano por buscar armonía entre la persona y su entorno, característica con la que 

podríamos resignificar las demandas de concientización para modificar nuestras conductas 

en materia de crisis ambiental, económica, social, espiritual, etc.   

Hasta este nivel de mis avances en materia de EC, una pregunta rondaba mi mente 

¿cómo abrir un nuevo flanco a mis disquisiciones hasta ahora desarrolladas, que permitan 

generar nuevas ideas para continuar reflexionando en estas materias? La respuesta vino de 

una situación inesperada y por su carácter anecdótico paso a narrar los hechos. 

Estaba yo presente en las Jornadas Teológicas del Cono Sur y Brasil “Ronaldo 

Muñoz”, desarrolladas en Santiago de Chile (2011), participaba en la mesa de diálogo n°7 

“sabiduría y filosofías de pueblos originarios en su relación con Dios”. Fuimos parte de la 

instancia un grupo de personas cercanas a los treinta integrantes. Todos estábamos sentados 

en círculo junto a tres invitados indígenas allí presentes para enriquecer el diálogo: 

Natividad Llanquileo, Eleazar López Hernández y Ramón Curivil Paillavil. En aquella 

actividad se expusieron ideas que me impactaron. Primero fueron dos preguntas ¿es 

necesario que la religión mapuche dialogue con la tradición cristiana?, ¿qué posee 

sustancialmente la religión católica que no contenga ya la religiosidad mapuche? Otra idea 

que generó interés en mí, aquel día, fue la siguiente afirmación:  
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“Antes de la llegada del cristianismo, nosotros conocíamos a Dios, al cual 

invocábamos en diversas lenguas y nombres, nos relacionábamos con él a través de una 

riqueza de ritos y símbolos religiosos muy diversos. Si somos herederos de una experiencia 

espiritual tan rica, por qué no compartirla en dialogo con otras sabidurías de fe”3.  

 

Además de alegrarme por encontrar a un ex compañero de Universidad, Ramón 

Curivil y haber tenido la oportunidad de leer su libro “La Fuerza de la Religión de la Tierra, 

Una herencia de nuestros antepasados”, siento que fue una gran oportunidad el haber 

escuchado la intervención de Ramón, como la de Natividad y Eleazar. A Ramón como 

profesor de una pequeña escuela rural; a Natividad, una joven mapuche, ex vocera de los 

comuneros mapuches aquejados por la ley antiterrorista en Chile, y también, conocer el 

parecer del sacerdote católico e indígena de la etnia zapoteca, quien es un ícono de la 

llamada Teología India. Todos estos relatos me hicieron pensar sobre el valor del tema 

religioso en estas culturas, ya que caí en la cuenta de que las cosmovisiones religiosas de 

las etnias indígenas reconocen una apertura dialógica sobre las formas diversas de 

comprensión religiosa, particularmente con el cristianismo, a pesar de tener el lastre de una 

historia cargada de hechos muy negativos para los pueblos originarios de Latinoamérica.  

Tiempo después, asistí en noviembre del 2011, al Segundo Congreso de las Lenguas 

Indígenas de Chile: “Háblame en Lengua Indígena porque yo también soy Indígena”, 

actividad invitada desde la Red por los Derechos Educativos y Lingüísticos de los Pueblos 

Indígenas en Chile, con el apoyo de la Facultad de Humanidades en la Universidad de 

Santiago de Chile (USACH). El haber presenciado dicho evento, frente a una gran cantidad 

de no indígenas participando en este simposio, muchos de ellos queridos y aceptados por 

los amerindios allí presentes, me permitió fortalecer mi convicción: la sabiduría de los 

pueblos originarios puede ayudarnos a la sociedad contemporánea no indígena, 

primordialmente en revalorizar nuestro vínculo con lo espiritual y considerar la memoria 

como un referente trascendental de la existencia. Al oír las reflexiones de los propios 

actores indígenas, terminé por convencerme del nivel de madurez del pensamiento 

indígena, ya que “la palabra de las etnias, tiene su propia voz” y que para hablar con ellas 

debemos ir a su encuentro y saber escuchar(nos).  

 
3 Parte del discurso hecho en la Jornada Teológica por el sacerdote Eleazar López. 
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Los dos hechos anecdóticos del 2011 y que dieron luz a nuevas intuiciones que 

intentaré esbozar en este nuevo trabajo, me plantearon el requerimiento interior por 

comprender la cuestión religiosa en el mundo indígena, tema que mi estudio respecto a la 

EC no había profundizado.  

Pero hay una cosa más. Mis ensayos pasados, habían sido un intento por encontrar 

“apoyaturas” en el uso de la cita de textos eruditos, una suerte de énfasis en la necesidad de 

que mis argumentos tengan un grado de objetividad posible, algo muy propio de la cultura 

occidental en la que fui formado académicamente. En esta ocasión, me pareció relevante 

sumar a este esfuerzo intelectual, el recurrir a “las voces” de los mismos indígenas como 

fuente principal de mis reflexiones, ya que allí radica la principal experiencia que me ha 

permitido convencerme de la capacidad intercultural que existe en el acervo indígena para 

dialogar con la cultura no indígena. 

El desafío, en consecuencia, sería investigar esas voces desde la cuestión religiosa 

existente en el indigenismo y poder conectar esa reflexión con mis trabajos desde la EC, 

asumiendo diversos interrogantes sobre cuestiones tales como: ¿es posible pensar 

teológicamente en la sabiduría ancestral?, ¿Qué elementos presentes en la religiosidad 

indígena pueden contribuir a nuestras sociedades no indígenas para reflexionar las 

problemáticas contemporáneas?, Entre otras. 

Para concluir esta presentación y a modo de síntesis, expongo la estructura del 

presente libro de la siguiente manera. 

El libro consta de seis capítulos, cada uno de ellos antecedidos por imágenes de 

murales y frases de amerindios, signo indeleble de la influencia del indigenismo en nuestra 

cultura latinoamericana.  

El primer capítulo inicia la investigación del presente ensayo, mostrando las luces y 

sombras de la relación entre la cultura cristiana y la amerindia. El segundo, se adentra en el 

fenómeno de la Teología India, explicando como aparece dicha experiencia religiosa en 

Abya Yala4, además de relatar las características que posee dicha corriente de pensamiento. 

 
4Abya Yala es el nombre dado al continente americano por elpueblo Kuna de Panamá y Colombia antes de 

la llegada de Cristóbal Colón y los europeos. Literalmente significaría tierra en plena madurez o tierra de 

sangre vital. Hoy en día, diferentes organizaciones, comunidades e instituciones indígenas y representantes de 

ellas de todo el continente prefieren su uso para referirse al territorio continental, en vez del término 

“América”. El uso de este nombre es asumido como una posición ideológica por quienes lo usan, 
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Por su parte, en el tercer capítulo, analizaremos los desafíos y las dificultades que ha tenido 

la Teología Indígena para promover sus reflexiones particulares tanto a nivel social, como 

al interior de los mismos movimientos indigenistas que la practican. El capítulo cuarto 

reflexiona sobre los aportes que se pueden extraer desde la religiosidad indígena para la 

“memoria y reconciliación”. Un quinto capítulo se preocupa inmediatamente por deducir la 

consecución de los avances en materia de religiosidad amerindia, y exponer que relación 

posee con mi investigación acerca de la Etnoeducación Crítica. El último capítulo se hará 

cargo de mostrar cuáles son esos ámbitos en que la sabiduría ancestral, componente central 

de la religiosidad y/o espiritualidad indígena, contribuye a la educación en la actualidad.  

Esperando que esta obra pueda ser una contribución a las miles de personas 

indígenas y no indígenas que tienen sensibilidad y quieran comprometerse por desarrollar 

un dialogo inter-religioso y respetuoso en nuestra Abya Yala, le invito a leer el presente 

libro parafraseando un mito guaraní sobre el Dios de la Primavera Jakaira Ru Ete, quien 

durante esta etapa del año debe extender el Tatatina (la neblina vivificante) para traer la 

renovación de la naturaleza entera, que será la resurrección de la vida sobre la muerte, 

además de ser el tiempo en que se gesta la palabra sagrada.  

Sea pues esta obra mi tatatina con la que invitar a descubrir entre la bruma espesa 

de nuestras dificultades, el aliciente de la sabiduría ancestral que tiene “nuevas cosas” que 

decir. 

 
argumentando que el nombre “América” o la expresión “Nuevo Mundo” serían propias de los colonizadores 

europeos y no de los pueblos originarios del continente. 
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Néi, ndee reñe angarekóta tatachina 

ñe'engatu rapytarä íre  

Chee jeupe aikuaa va'ekuére emo 

ñeangareko nde ra'y,  

Jakaira Py'a Guachu  

A'evyma, emoñeenói:  

Tatachina ñe'engatu jara i,  

ere nde jeupe.  

 

 

Bien, tú vigilarás la fuente de la neblina  

que engendra las palabras inspiradas  

Aquello que yo concebí en mi soledad,  

haz que lo vigilen tus hijos,  

los Jakaira de corazón grande. 

En virtud de ello haz que se llamen  

“Dueños de la neblina de las palabras 

inspiradas”.  

 

 

 

 

Capítulo 1 

 

Luces y Sombras entre lo Amerindio y el Cristianismo 

 

“Los kunas desde antes de la llegada de los europeos, 

conocían a esta tierra como Abya Yala, que significa: tierra 

madura, tierra madre grande, tierra de sangre. Y hoy se nos 

impuso el nombre del italiano: América”  

Aiban Wagua, Doctor en Educación, representante de la etnia Kuna   
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Fragmento mural de Juan O'Gorman Historia de Michoacán, Biblioteca G. 

Bocanegra, Patzcuaro. 

 

 

 

 

 

 

Durante el periodo colonial se fue construyendo una particular forma de 

comprensión del “indio”, como se denominó a las personas originarias en la recién 

conquistada América. Los relatos de Fray Jerónimo de Mendieta son un ejemplo de dicha 

forma de representarse al indígena. 

Mendieta, en su escrito: “Historia Eclesiástica Indiana”5, en el “Libro II: Ritos y 

costumbres de los indios de la Nueva España en su infidelidad”, presenta una ilustración 

tomada de Diego de Valadés y que titula: Tipus sacrificiorum, quæ in templis Daemonum 

Indi immaniter faciebant (figura de los sacrificios que bárbaramente hacían los indios en 

los templos de los demonios), por medio de la cual describe al “indio” en los siguientes 

términos: 

 

«tenían su calendario por donde se regían, y tenían señalados sus días del 

año por cada uno de sus diablos a quien hacían fiesta y celebraban, así como 

nosotros tenemos dedicado su día en tal o tal mes a cada uno de los santos. Que en 

esto parece haber tomado el maldito demonio oficio de mona, procurando que su 

babilónica e infernal iglesia o congregación de idólatras y engañados hombres, en 

los ritos de su idolatría y adoración diabólica remedase (en cuanto ser pudiese), el 

 
5La Historia eclesiástica indiana debió ser escrita aproximadamente en 1596. Es una crónica de la 

evangelización en México que la Casa Real impidió su publicación debido a las críticas que Mendieta esbozó 

allí. El texto no fue público hasta 1870. Mendieta denuncia en este libro el afán desmedido de riqueza que se 

ocultaba tras los propósitos cristianos de ciertos conquistadores y presentó la religiosidad amerindia como una 

infidelidad de los nativos hacia Dios, influido por la práctica de sacrificios humanos, de lo cual no existe 

pruebas concluyentes, salvo las imágenes de los códices mesoamericanos y hallazgos arqueológicos de 

osamentas. 
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orden que para reconocer a su Dios y reverenciar a sus santos tiene en costumbre 

la Iglesia Católica». 

 

Al analizar este tipo de literatura colonial, podemos constatar que los relatos de 

muchos religiosos católicos revelaban la forma con que se fue instalando la representación 

del indígena, principalmente caracterizando al originario como sujeto de una barbarie que 

se debía corregir. En este caso, Mendieta expresa un reproche hacia los aztecas: el haber 

desviado la religiosidad hacia los demonios, en vez de dirigirla al Dios Verdadero.  

En su libro, Mendieta reconoce los abusos de los españoles hacia los nativos 

originarios. Pero esta crítica no formaba parte de una sistemática postura de reconocimiento 

a los derechos y libertades de los indios. Los vejámenes que infligieron los cristianos a los 

nativos de América, no cesaron y muchas veces fueron legitimados por el europeo en razón 

a una religiosidad amerindia considerada perversa, bajo la creencia errada de que la no 

cristiandad de los indígenas equivalía a inmoralidad, argumento que por cierto servía como 

subterfugio para sostener la necesidad de sometimiento del indígena.  

La cristiandad por tanto tiene un pasado oscuro para los indígenas, quienes 

percibieron menosprecio, actitud de la que Mendieta no es ajeno, pues cuando escribe que 

los originarios “están engañados por Satanás”; lo que se puede interpretar de las palabras 

del fraile franciscano, es su objetivo por “traer a la luz” a los indígenas. Dicha acción, si 

bien responde a una recta instensión, le impide reconocer en el aborigen la valoración de su 

espiritualidad ancestral, un recurso epocal cargado de un paternalismo asimilacionista6 que 

comprende al indígena como una condición humana infantil. 

Otro ejemplo de esta “mirada europea” que infantiliza al indígena, para comparar la 

cultura amerindia con el cristianismo, puede ser observada en el manuscrito de Bernardino 

de Sahagún: “Coloquios”7 (libro bilingüe, escrito en castellano antiguo y náhuatl). En dicho 

texto, se describe el dialogo existente entre un grupo de frailes de la obra de San Francisco 

 
6 El asimilacionismo está encuadrado en un enfoque que supone la integración como una afirmación 

hegemónica de una cultura. Según este modelo, se espera que las personas de otras culturas con las que se 

relacionan, se comporten como el grupo social hegemónico, prescindiendo o anulando las costumbres de 

origen de los otros. 
7 El escrito lleva por título: “Coloquios y doctrina cristiana con que los doce frailes de San Francisco, 

enviados por el Papa Adriano Sexto y el Emperador Carlos Quinto, convirtieron a los indios de la Nueva 

España. Lengua mexicana y española” y fue escrito en 1525 y publicado en 1924, tras ser hallado en los 

archivos del Vaticano.  
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y los sabios nahuas, donde se denominó a los cristianos como misioneros y a los sabios 

como sátrapas de los ídolos. En el Primer libro, capítulo IV de la obra de Sahagún, dice: 

 

“Estas cosas dichas amigos nuestros, todas las habemos visto con nuestros 

ojos, y sabemos que pasan así, y tenemos entendido que adoraís no solamente un 

Dios, pero mucho y las estatuas de madera y de piedra las teneís por dioses. Al uno 

le llamaís Tezclatlipuca, a otro Quetzalcoatl, al otro Vicilubuchtli, etc; y a cada uno 

llamaís dador de vida y del ser y conservador de ella. Y si ellos son dioses dadores 

del ser y de la vida ¿Por qué son engañadores y burladores?, ¿por qué os 

atormentan y fatigan con diversas aflicciones?” 

 

Al respecto el sacerdote mexicano Ángel María Garibay en su célebre “Historia de 

la Literatura náhuatl”8 (1953) se refiere al reciente párrafo, pero respecto de la versión 

náhuatl, que según consta a Garabay, es la traducción que hicieron un grupo de lenguaraces 

de Tlatelolco9. La traducción nahua del reciente párrafo se leería en castellano de la 

siguiente forma: 

“Favor de oir amados nuestros; ya tenemos conocimiento, ya vimos, ya 

oímos: vosotros, no uno, sino muchos, por cierto muchísimos dioses habéis creado; 

los honrís, les daís culto, no tienen cuenta los que tienen hechura de piedra, de 

palo; vosotros los habéis forjado, los teneís por dioses, les llamáis dioses. 

Tezcatlipuca, Vitzilopuchtli, Quetzalcoatl, Mitzcoatl, Tlaloc, Xihutecutli, Mictlan 

Tecutli, Cicacoatl, Piltzintecutli… etc., y otros muchos más que no tienen número. Y 

si ellos fueran dioses, si ellos en verdad fueran la razón devivir ¿por qué es que 

muchas veces se burlan de los hombres? ¿Por qué se mofan de los hombres? ¿Por 

qué es que no tienen compasión de ellos?¡Y eso que son sus propias hechuras!...” 

 

 
8Ángel María Garibay, Historia de la literatura náhuatl, 2 volúmenes, Editorial Porrúa, México 1953-1954. 
9El Colegio de la Santa Cruz de Santiago Tlatelolco fue la primera institución de educación superior de 

América, preparatoria para la universidad, destinada a los indígenas. Fue el centro más importante de las 

ciencias y las artes durante la primera mitad del siglo XVI en la Nueva España. Durante los 50 años de su 

funcionamiento, el Colegio de Tlatelolco constituyó un establecimiento científico en el cual se cultivó 

preferentemente la medicina nahoa y, al mismo tiempo, fue la escuela de ciencias políticas en que se 

preparaba a los hijos de los caciques para el gobierno de los pueblos de indios. 
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En relación a la traducción, Garibay invita a reflexionar el porqué de la diferencia 

existente al comparar el texto castellano, con la versión náhuatl. Garibay deduce una 

tradición literaria en los indígenas lenguaraces que proviene de su propio acervo cultural y 

espiritual, que remite a un alto desarrollo lingüístico en los sabios nahuas, particularmente 

al reconocer un estilizado modo escriturario de traducción.  

También parece importante detenerse sobre la reflexión de Garibay, en torno a la 

distancia temporal entre la fecha de escritura del texto de Sahagún y su publicación. Al 

respecto, se indica que en la época del libro “Coloquios”, existía una tenaz campaña de las 

autoridades españolas para desterrar todo vestigio de crítica a la colonización hispánica y 

para ello plantearon que promover el trabajo de Sahagún era un peligro al contaminar la 

evangelización cristiana con las formas paganas de la cultura azteca (refiriéndose al uso de 

la lengua náhuatl para la lectura de la biblia y otros textos sagrados). 

En el capítulo VII del mismo texto de Sahagún, titulado “de como los señores y 

principales respondieron a los Doce cerca de lo arriba dicho”, la versión náhuatl dice:  

 

“…Nuestros padres y antepasados, los que vinieron, los que llegaron a vivir 

a esta tierra, no hablaron de este modo. Ellos nos dejaron su doctrina; ellos 

creyeron, dieron culto, honraron a los dioses. Y todo lo que es su servicio, su culto: 

con que ante ellos comemos tierra, nos sangramos, hacemos ofrenda, ofrendamos 

incienso, y con que hacemos sacrificios humanos. Dejaron dicho que ellos son 

dioses por cuya ayudavivimos; ellos hicieron mérito para que seamos gracia suya… 

ellos nos dan elsustento, elalimento nuestro y todo lo que se bebe y come: el maíz, 

el grano, el frijol, los bledos, la chía. Ellos son a quienes pedimos agua, lluvia para 

que haya producción en la tierra…”    

 

Respecto al contenido del anterior párrafo, es relevante reconocer una profunda 

religiosidad existente en los indígenas nahuas. Su manera de valorar y admirar la realidad 

trascendente, evidencia en la religiosidad amerindia un desarrollo cultural relevante, pero 

¿qué sucedió con los frailes católicos para no abrir un diálogo inter religioso con esta 

expresión de la espiritualidad nahuatl? Sin duda que la consideración eurocéntrica de los 
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clérigos en esa época, era la causa de esta incapacidad de comprender la religiosidad 

indígena como una expresión humana de madurez religiosa. 

Si alguien lee los “Coloquios” en su totalidad, puede generarse la presunción de un 

texto periodístico, un escrito que a manera de reportaje presenta lo observado por Sahagún 

entre los frailes y los indígenas. Pero ese no es el objetivo del texto, y así lo sostiene 

Garibay, la intensión de Sahagún fue mostrar la superioridad argumentativa en la lógica de 

los Frailes por sobre la de los sabios indígenas nahuas.  

La reflexión hasta aquí descrita, lleva a pensar que la visión generada por el 

cristianismo sobre los indígenas influyó poderosamente sobre la subalternización del 

amerindio en la relación interétnica entre la cultura hegemónica y las indígenas. Similar 

forma es la que se lee de la definición que hiciera el Jurista López de Palacios Rubios en su 

famosa formula del Requerimiento10; o sea, la necesidad del sometimiento del indígena al 

europeo para que este sea cristianizado.   

¿Pero tales relatos debieran ser indicio de que la relación entre cristianismo y 

cultura amerindia, fue una influencia puramente negativa? Para responder es importante 

conocer el debate desarrollado en el Colegio de San Gregorio en la ciudad española de 

Valladolid entre los años 1550 y 1551; hecho conocido como la Junta de Valladolid o La 

Polémica de los naturales,  en la cual se discutía sobre la defensa de los indios y el derecho 

de los españoles a someter a los originarios de América.    

Para entender las controversias de la Junta de Valladolid es interesante conocer a lo 

menos dos de las posturas allí desarrolladas. Una de gran relevancia fue expuesta por el 

sacerdote Juan Ginés de Sepúlveda, quien siguiendo los preceptos descritos en el libro I de 

la Política de Aristóteles, acepta la existencia de la esclavitud en razón de lo que él 

considera la inclinación barbárica del indígena y refuerza este concepto en base a lo 

expuesto por Platón (el filósofo griego), quien afirmó que la naturaleza había creado a los 

hombres no iguales, sino diferentes los unos de los otros y aptos para tal o cual función. 

Desde esta perspectiva y apoyado en el concepto de “razón de Estado” que definió 

Maquiavelo, Sepúlveda consideró que era justa la guerra a los indios, pues su naturaleza 

 
10 Texto creado en las Leyes de Burgos que anunciaba y autorizaba por mandato divino la conquista de las 

tierras y sometimiento de aquellos pueblos indígenas que se negaran a ser evangelizados. Por medio de este 

pregón estandarizado en idioma español, el conquistador debía informar a los indígenas de que Dios, creador 

de los primeros hombres, había elegido a San Pedro y a sus sucesores de Roma como monarcas del mundo, 

superiores en autoridad a todos los príncipes de la Tierra. 
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hostil, reflejada en sus conductas belicosas, caníbales y de sacrificios humanos, exigía un 

sometimiento por un bien mayor: imponer la cultura más civilizada.  

El fraile dominico, Francisco de Vitoria, refutó el precepto de “guerra justa” de 

Sepúlveda, indicando que sólo es lícito provocar guerra en caso de tener que responder 

proporcionadamente a una injuria. Vitoria que antes de la polémica de los naturales, 

conmovido al conocer una serie de relatos sobre vejaciones a los nativos, escribió De Indis 

(1537), y se valió de ello para favorecer a los indios, argumentando que antes de la llegada 

hispánica en América, estos nativos tenían una propia organización social y política. 

Rechazando por consiguiente la conversión forzada de los indios y la autoridad de los 

españoles sobre ellos para esclavizarlos.  

Antes que Vitoria defendiera a los indígenas y escribiera su obra “De Indis”, Fray 

Antonio de Montesinos desarrollo uno de los discursos más icónicos en defensa de los 

amerindios: el llamado Sermón de Adviento, realizado un domingo 21 de diciembre de 

1511. Sus palabras se expresaron de la siguiente forma: 

 

«Para os los dar a cognoscer me he sobido aquí, yo que soy voz de Cristo en 

el desierto desta isla; y, por tanto, conviene que con atención, no cualquiera sino 

con todo vuestro corazón y con todos vuestros sentidos, la oigáis; la cual será la 

más nueva que nunca oísteis, la más áspera y dura y más espantable y peligrosa 

que jamás no pensasteis oír». «Esta voz [os dice] que todos estáis en pecado mortal 

y en él vivís y morís, por la crueldad y tiranía que usáis con estas inocentes gentes. 

Decid ¿con qué derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible 

servidumbre aquestos indios? ¿Con qué auctoridad habéis hecho tan detestables 

guerras a estas gentes que estaban en sus tierras mansas y pacíficas, donde tan 

infinitas dellas, con muerte y estragos nunca oídos habéis consumido? ¿Cómo los 

tenéis tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni curallos en sus enfermedades 

[en] que, de los excesivos trabajos que les dais, incurren y se os mueren y, por 

mejor decir, los matáis por sacar y adquirir oro cada día? ¿Y qué cuidado tenéis de 

quien los doctrine y cognozcan a su Dios y criador, sean baptizados, oigan misa, 

guarden las fiestas y domingos? Estos, ¿no son hombres? ¿No tienen ánimas 

racionales? ¿No sois obligados a amallos como a vosotros mismos? ¿Esto no 
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entendéis? ¿Esto no sentís? ¿Cómo estáis en tanta profundidad de sueño tan 

letárgico dormidos? Tened por cierto, que en el estado [en] que estáis no os podéis 

más salvar que los moros o turcos que carecen y no quieren la fe de Jesucristo» 

 

De igual manera que Montesinos y Vitoria habían otros sacerdotes que tuvieron una 

actitud a favor de los indígenas. Uno de ellos fue Vasco de Quiroga, que asumió en 1538 

como Obispo de Michoacán (México), quien gracias a sus obras y medidas económicas 

logró beneficiar a los indígenas purépechas, los cuales le llamaron Tata Vasco como 

expresión de afecto. Otro contemporáneo de Montesinos, Fray Antonio de Valdivieso, 

siguiendo esta línea profética, en 1550, en León (Nicaragua) fue asesinado a razón de sus 

denuncias por los atropellos contra indígenas en su diócesis. Particular mención 

corresponde hacer sobre Fray Bartolomé de Las Casas y su célebre obra “Brevísima 

relación de la destruición de las Indias” (1552), texto que abrió la senda de las reflexiones 

sobre lo que hoy conocemos como defensa de los Derechos Humanos. Igual ejemplo de 

filial cercanía con los pueblos originarios recae sobre Toribio de Mogrovejo, quien siendo 

Obispo de Lima en 1581, entre sus muchas acciones de promoción del indígena, se le 

reconocen sus esfuerzos para la aprobación de la ordenación sacerdotal de indígenas, 

prohibición que se había discutido en el Concilio Mexicano de 1555 y que gracias a su 

intervención se modificó en el tercer Congreso Limense (1583) el cual además posibilitó el 

uso de lengua quichua para el proceso de cristianización. 

Sin duda que esta acción en defensa del indígena por parte de los ya mencionados 

religiosos, refrendaron con su acción lo que antes había escrito el Papa Paulo VII en la Bula 

Sublimis Deus (1537), declarando a los indios capaces de cristianismo, seres libres y 

dueños de sus propiedades. Más tales esfuerzos no fueron suficientes. Para muchos 

conquistadores esto generaba contratiempos y divergencias por sus intereses creados y 

prefirieron seguir considerando a los indígenas “sin alma” y por tanto, permitir legitimar la 

esclavización del indígena. De hecho, en 1583 el sacerdote jesuita José Acosta escribió en 

un tratado misionológico titulado De Procuranda Indorum Salute: “el nuevo modo de 

predicar no se realiza por la sola acción apostólica sin ningún aparato militar”. 
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Hasta aquí el lector/a, puede intuir que al interior de la Iglesia Católica se 

promovieron dos visiones respecto al indígena en el periodo colonial. Una etapa histórica 

en la que un grupo de cristianos tuvo diversos grados de complicidad con los vejámenes 

que experimentó el nativo de la surgente América Latina, mientras otros levantaron voces 

proféticas en defensa del “natural”.  

Si uno avanza en la historiografía, puede constatar que esta contradicción del 

cristianismo colonizador (un grupo que se conduele del indígena y otro que parece 

indolente) no se limitó al periodo previo de la conquista en América Latina. Un ejemplo 

interesante se lee en el siguiente extracto del escritor uruguayo Eduardo Galeano: 

 

“De plata eran los altares de las iglesias y las alas de los querubines en las 

procesiones: en 1658, para la celebración de Hábeas Christi, las calles de la 

ciudad fueron desempedradas, desde la matriz hasta la iglesia de Recoletos, 

totalmente cubiertas con barras de plata. En Potosí la plata levantó templos y 

palacios, monasterios y garitos, ofreció motivo a la tragedia y a la fiesta, derramó 

la sangre y el vino, encendió la codicia y desató el despilfarro y la aventura. La 

espada y la cruz marchaban juntas en la conquista y en el despojo colonial”.11 

 

La misma situación que narra Galeano sobre las minas de Potosí, en las que 

fallecieron miles de indígenas entre el siglo XV y XVII, ocurrió entre el XVIII y XIX. En 

efecto, tanto en la llamada Pacificación de la Araucanía, que se desarrolló en Chile durante 

el gobierno de José Joaquín Prieto durante 1861 y 1882, y que tuvo su correlato con el 

mismo pueblo mapuche en la República de Argentina tras la Campaña del Desierto entre 

1878 y 1885, causaron miles de víctimas indígenas. El diario chileno, El Mercurio, se 

refirió a estos procesos el 24 de mayo de 1859, de la siguiente forma: 

 

“...Los hombres no nacieron para vivir inútilmente y como los animales 

selváticos, sin provecho del género humano; y una asociación de bárbaros tan 

bárbaros como los pampas o como los araucanos no es más que una horda de 

 
11Véase el capítulo uno de la primera parte, titulado “Esplendores del potosí: el Ciclo de la Plata”, de Eduardo 

Galeano, Las Venas Abiertas de América Latina. Siglo XXI Editores, Argentina, 2003. 
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fieras, que es urgente encadenar o destruir en el interés de la humanidad y en el 

bien de la civilización...”  

 

Contrariamente a quienes observaban con indolencia la muerte de tantos indígenas, 

se levantaron voces católicas, como el Obispo Leonidas Proaño, quien un 29 de mayo de 

1954 es consagrado Obispo de Riobamba (Ecuador) por el Papa Pío XII. Al poco andar en 

su diócesis, reconoció que la obra de “redención” del indigenado era enorme, y por ello 

funda ERPE (Escuelas Radiofónicas Populares), el Centro de Estudios y Acción Social 

(CEAS), la Pastoral de Conjunto, los Equipos Pastorales y el Equipo Misionero Itinerante 

como medios para educar, formar, concientizar, evangelizar a los amerindios de su 

localidad. La alfabetización de los indígenas en su lengua materna fue una prioridad para 

Proaño, quien por primera vez –aún antes de la promulgación de la primera Ley de 

Reforma Agraria-  entregó como acto de reparación histórica, las tierras de la Curia 

Diocesana a los indígenas, a los que reconoció como sus únicos y legítimos dueños.  

En la misma sintonía de Proaño, Samuel Ruiz García (1924-2011), Obispo de San 

Bartolomé de Las Casas (Chiapas, México) intentó acercar la iglesia católica hacia las 

culturas indias. Esto lo hizo leyendo el Evangelio en las lenguas tsotsiles, tseltales, ch’oles, 

toj’olabales, catchiqueles, lacandones, ante la mirada “vigilante” de la Conferencia 

Episcopal y de Roma, que siempre lo consideraron un obispo heterodoxo, más aún cuando 

desarrolló un acercamiento con la rebelión india encabezada por el Ejército Zapastista de 

Liberación Nacional. Por esto fue acusado de ser autor intelectual de la revuelta insurgente, 

e inclusive de dotar de armas a los alzados, a pesar de que por esta acción obtuvo en el año 

2000 el premio Simón Bolívar, otorgado por UNESCO.  

La sucinta relación de textos expuesta en este capítulo no ha querido pretender 

construir juicios morales, sino dar “pinceladas” para entender que la realidad histórica de la 

relación indigenismo y cristianismo en América Latina, posee luces y sombras.  

En este contexto es imprescindible reconocer que las evidencias muestran que no 

toda la cultura cristiana y en particular la Iglesia Católica, incidieron negativamente sobre 

el desarrollo respetuoso hacia las culturas indígenas. Algunos teólogos han llamado a esta 

iglesia que favoreció a los amerindios excluidos de la naciente sociedad latinoamericana, 

“Iglesia Liberadora”, en razón de aquella categoría levantada en el texto bíblico del éxodo: 
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“He bajado para librarlos del poder de los egipcios” (Ex. 3,8). Allí, la categoría de 

liberación refiere a una actitud de Dios para escuchar el clamor de quien más sufre algún 

grado de exclusión u aflicción, indicador innegable del consecuente actuar cristiano. En 

este sentido, hablamos de una iglesia que sintoniza con un cristianismo que al reconocer la 

explotación sistemática atentatoria contra la dignidad de los indígenas, clama como los 

Obispos de México: 

 

 “La Buena Nueva trae como resultado transformar y renovar la humanidad. 

La estructura social que oprime a las distintas etnias debe cambiar por influjo del 

Evangelio de manera que cada etnia pueda realizarse según su propia cultura”12. 

 

 El clamor del episcopado mexicano que se lee en este párrafo, responde a la 

evidencia de las vejaciones y faltas de respeto a los derechos humanos de los pueblos 

originarios relatados sucintamente en este capítulo. Como al mismo tiempo responde a la 

certeza de cómo se debe actuar cristianamente, siguiendo la senda profética de tantos que 

lograron hermanarse con los indígenas en el mismo Dios Liberador. Esta intuición es la que 

dará vida a la Teología India, teología que será abordada en el próximo capítulo. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
12 Comisión Episcopal para indígenas, Fundamentos teológicos de la pastoral indígena en México, México 

DF, Editora Palmarín, 1988, Nº 121. 
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Capítulo 2 

 

¿Qué es la Teología India? 

 

“en medio de este <encuentro dramático y 

desigual> de la primera evangelización, (…) Los 

pueblos Quechuas y Aymara han modelado una 

cristiandad única basada en las tradiciones andinas y 

cristianas heredadas de sus antepasados”  

Nicanor Sarmiento Tupayupanqui o.m.i,  

sacerdote y miembro de la etnia Quechua del Perú. 

Doctor en Estudios Interdisciplinarios en Misiología y Antropología Cultural. 

 

 

Mural de la Catedral de la Prelatura de São Félix do Araguaia. 

 

 

http://servicioskoinonia.org/cerezo/imagenes/MinoMuralSaoFelix.jpg
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La importancia por conocer el mundo indígena es evidente si consideramos los 

estudios llevados a cabo por Naciones Unidas13, estas indican que hay más de 370 millones 

de indígenas viviendo en unos 90 países en el mundo, cifra que representa cerca del 6 por 

ciento de los habitantes del planeta. A este grupo humano pertenecen más de 6.000 culturas 

indígenas, las cuales hablan una sorprendente cifra cercana a los 7.000 idiomas en todo el 

mundo, y son los guardianes de algunas de las áreas más biológicamente diversas, 

acumulando una cantidad incalculable de conocimientos tradicionales sobre sus 

ecosistemas. En América, desde el norte de Alaska hasta el sur de Chile, viven más de 800 

culturas indígenas. La población estimada en 2010 para América Latina y el Caribe fue de 

aproximadamente 570 millones de habitantes14y la estimación de la población indígena en 

esta parte del continente fluctúa entre 43 y 55 millones15. 

Naciones Unidas ha indicado que esta gran masa de habitantes indígenas, compone 

el 15% de los sectores más vulnerables a nivel mundial (datos del año 2015). Esta 

vulnerabilidad se expresa en la falta de oportunidades, pérdida de la lengua materna, 

exigencia de tener que abandonar sus tierras ancestrales, entre otras situaciones. A modo de 

ejemplo y para el caso de Chile, las cifras16 indican que 1.188.340 personas se reconocen 

como indígenas, de ellas un 77%  no habla ni entiende lenguas originarias y solo un 12% 

habla y entiende,  siendo la mayoría personas mayores de 60 años. Por otra parte, un 20% 

de la población indígena en Chile vive bajo la línea de la pobreza y en promedio perciben 

sueldos más bajos que otra persona con el mismo nivel educacional. Por tanto, es innegable 

la inquietud por el devenir de los indígenas y su desarrollo cultural en el más amplio de los 

 
13UN-DESA, Estado de los Pueblos Indígenas del Mundo, Nueva York: Naciones Unidas, 2009. 
14UNFPA, "Población y Desarrollo", El Fondo de Población de las Naciones Unidas 

http://lac.unfpa.org/public/pid/2023 (12 de febrero de 2011) La estimación de 570 millones del Fondo de 

Población de las Naciones Unidas, se basó en 41 países, incluyendo las pequeñas islas independientes del 

Caribe. 
15Gillette Hall y Harry Anthony Patrinos, Los Pueblos Indígenas de América Latina (Washington D.C.: Fondo 

Monetario Internacional, 2005) El informe de Hally y Patinos habla de 43 millones de pueblos indígenas 

abarcando el 10% de la población Latinoamericana y Caribeña. 
16Encuesta CASEN del Ministerio de Planificación, Chile, 2009. 
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sentidos. Uno de esos ámbitos de preocupación para la investigación de esta publicación es 

el religioso. 

La razón de la relevancia del estudio hacia el tema religioso, radica en que las etnias 

amerindias concentran en su espiritualidad todo el acervo de sus antepasados: memoria, 

ética, relatos y costumbres, los cuales van conformando la identidad de estos pueblos. En 

este contexto, la expresión cristiana del indigenismo tiene un importante significado para el 

presente estudio. Si bien, no hay datos del número de bautizados pertenecientes a las 

diversas etnias en América Latina, es evidente que una gran mayoría de estos indígenas han 

adoptado el cristianismo, produciéndose una hibridación y sincretismo en sus expresiones 

religiosas. 

Para reflexionar sobre lo religioso desde la perspectiva indigenista, existen diversas 

aristas de análisis: antropológicas, sociológicas y psicológicas, entre otras. Una de estas 

áreas de investigación es la teológica, de la cual nos ocupamos en este libro.  

Aunque usar los términos “religión” y “teología” pudieran parecer poco apropiados 

para los pueblos originarios, ya que su referencia proviene de categorías ajenas a las 

culturas amerindias, es en este campo donde se ha generado reflexión desde los mismos 

indígenas y por tanto, parece adecuado investigar esta materia para considerar la 

posibilidad de hacer reflexión sobre la profundidad de las creencias ancestrales. En este 

sentido, puede hablarse de una teología indígena y por tanto de la posibilidad para instalar 

un dialogo inter-religioso entre la sabiduría ancestral y espiritual de los indígenas, con la 

teología y la religión cristiana. 

A lo que nos abocaremos en este capítulo es a la Teología India, experiencia 

contemporánea de fines del siglo XX que responde a una corriente teológica que fue 

reflexionando su identidad indígena, a contar de algunos eventos durante las celebraciones 

del quinto centenario del descubrimiento de América, en la que se produjo un profundo 

análisis crítico de la relación indigenismo y cristianismo.   

 Esta Teología India responde a una “crónica” que relatamos en el capítulo anterior, 

donde se intentó evidenciar la conducta de diversos cristianos que mostraron una actitud 

profética hacia los pueblos originarios en Abya Yala. Personajes que formaron parte de una 

tradición histórica que alcanzó su mayor madurez conceptual en el siglo XX, bajo la 

llamada Teología de la Liberación. Esta Teología original de América Latina, produjo un 
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intensa discusión al interior de la Iglesia Católica por la fustigación del Vaticano17 hacía los 

llamados teólogos de la liberación, en razón de sus vínculos con ideologías que no tenían 

cercanía al modo tradicional de evangelización de dicha iglesia. Hoy dicho clima es 

diferente. Un titular del diario oficial del Vaticano18 ha publicado un artículo del precursor 

de la Teología de la Liberación, Gustavo Gutiérrez, bajo el título “De parte de los pobres. 

Teología de la liberación, teología de la Iglesia”, en la que se presentan las reflexiones de 

Gerhard L. Müller, arzobispo alemán y prefecto para la Congregación de la Doctrina de la 

Fe. Este hecho es relevante tanto para la Teología de la Liberación como para la Teología 

India, pues su campo de acción en la comunión eclesial ya no presenta las mismas graves 

resistencias de antaño. 

La Teología India, nace desde la influencia de la Teología de la Liberación que se 

reflexionaba al interior de las comunidades eclesiales de base19, particularmente en el seno 

de los grupos campesinos y con fuerte presencia indígena. Pero esta Teología India fue 

consolidando una preocupación específica: intentar expresar una particular experiencia de 

Dios que ha tenido un largo caminar en América Latina y que no desea explicar 

científicamente sus creencias, sino más bien resignificar su espiritualidad desde esta 

singular experiencia de fe, con esto busca aportar a la teología desde una perspectiva 

intercultural y ecuménica, por medio de un método simbólico, mítico, figurativo, concreto y 

contemplativo para coadyuvar a una vida más digna y plena de los pueblos originarios, 

cuyo acervo es patrimonio de la humanidad. 

Al respecto de los esfuerzos de la Teología India, es importante considerar el 

sistemático reconocimiento a las culturas amerindias que ha ido realizando la Iglesia 

Católica. Esta actitud puede ser cotejada en las formulaciones realizadas por el Magisterio 

Episcopal de Latinoamérica en los documentos de Santo Domingo (n°245), Aparecida (n° 

4, 56, 65, 75, 88, 90, 91), Documento de Puebla (nº34) y las instancias promovidas por el 

Departamento de Misiones del Secretariado de Pastoral Indígena (CELAM), los ministerios 

autónomos en la Diócesis de San Cristóbal de las Casas, entre varios otros. 
 

17Sobre esto se pueden ver los documentos de la Iglesia, Libertatis Nuntius (1984) y Libertatis Conscientia 

(1986). 
18 Diario Vaticano., L’Ossevatore Romano, 04 septiembre del 2013. 
19La experiencia de las “comunidades eclesiales de base” (CEBs) es referencia fundamental de la fisonomía 

que ha ido adquiriendo la Iglesia de América Latina y el Caribe a partir del Concilio Vaticano II, Medellín y 

Puebla. Las CEBs tienen su inspiración en las comunidades de la iglesia primitiva. Podían estar vinculadas a 

una parroquia y/o movimiento apostólico. 
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En este contexto es interesante leer lo que la Confederación Latinoamericana de 

Clérigos y Religiosas explicitó en la ciudad de Quito, durante el año 2008, año en que se 

celebró un seminario de vida religiosa indígena. El texto dice lo siguiente:  

 

“Dios creador se ha manifestado desde el principio del mundo como 

plenitud de vida en sí mismo y ha hecho a sus criaturas a su imagen (cf. Rm 8, 21; 

DA 28); es misterio de amor, relación y comunión, misterio trinitario (DA 155, 304, 

451); ha manifestado su Amor en su Hijo Jesucristo (Jn 3,16) que asumió realmente 

la cultura judía y nos enseña a hacer lo mismo en nuestras culturas. La Vida plena, 

“vida en abundancia” (Jn 10,10), se expresa no en la monocultura sino en el 

diálogo y la interrelación cultural (cf. DA 56). América Latina y el Caribe deben 

superar la mentalidad y práctica de superioridad y dominación de una cultura 

sobre otra”.20 

 

A partir de la cita recién expuesta, podemos inferir la preocupación del mundo 

cristiano por el amerindio. En las últimas décadas, las iniciativas conjuntas de las Iglesias 

protestantes y católica que van en esta línea de promoción del movimiento teológico 

indigenista, en el que líderes indígenas, agentes pastorales de diversas etnias, misioneros, 

pastore/as, sacerdotes, religiosas, obispos, teólogo/a(s) y científicos sociales han organizado 

diversos encuentros consecutivos para dialogar sobre las problemáticas culturales y 

teológicas de las iglesias locales. Entre ellas podemos destacar las ocho conferencias 

ecuménicas continentales de Teología India, convocadas por la Articulación Ecuménica 

Latinoamericana de Pastoral Indígena y el Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAI, que 

aglutina a iglesias evangélicas): México en 1990, Panamá en 1993, Bolivia en 1997, 

Paraguay en 2002, Brasil en 2006, El Salvador en 2009, Ecuador 2013 y Guatemala en 

2016. Por su parte, la Secretaría de Pastoral Nativa del CELAM ha realizado cinco 

simposios: Bogotá, Colombia en 1997; Riobamba, Ecuador en 2002; Ciudad de Guatemala 

en 2006; Lima, Perú en 2010 y San Cristóbal de las Casas en 2014.  

En consecuencia, el cristianismo actual (a lo menos un importante grupo) muestra 

una postura de apertura a la sabiduría y/o religiosidad amerindia, que se plasma en una 

 
20 Disponible en:http://www.clar.org/clar/index.php?module=Pagesetter&func=viewpub&tid=3&pid=11 

http://www.clar.org/clar/index.php?module=Pagesetter&func=viewpub&tid=3&pid=11
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teología indígena. Dicha teologización se ha preocupado por asumir desde su experiencia 

más profunda y antigua, aquellos elementos que permitan construir una reflexión cristiana 

que responda a su cosmovisión amerindia. Un símbolo de dicho devenir es el Nican 

Mopohua, texto cuyo título exacto es Huei tlamahuizoltica omonexiti in ilhuícac 

tlatohcacihuapilli Santa María Totlazonantzin Guadalupe in nican huei altepenáhuac 

México itocayocan Tepeyácac (en náhuatl) y cuya traducción es: “Por un gran milagro 

apareció la reina celestial, nuestra preciosa madre Santa María de Guadalupe, cerca del 

gran altépetl de México, ahí donde llaman Tepeyacac”. Es el texto más antiguo que según 

los estudiosos corresponde a la autoría del indígena Antonio Valeriano, noble y 

letrado nahua, que estudió y fue posteriormente profesor y rector en el Colegio de Santa 

Cruz de Tlatelolco. El escrito, más menos data del siglo XVI y al respecto cabe considerar 

la voz de un entendido: 

 

“Este relato sólo puede haber sido escrito por un conocedor de buen número 

de textos de la antigua tradición indígena y asimismo de la estilística inconfundible 

del náhuatl clásico. En el Nican Mopohua aflora el rico universo de sus metáforas, 

muy frecuentes en esta lengua, sus disfrasismos o palabras yuxtapuestas de las que 

brota una particular significación. Conocedor de todo esto fue Antonio Valeriano, 

al que Sahagún calificó de “el principal y más sabio” de entre sus antiguos 

estudiantes…”21 

 

El Nican Mopohua ha sido ampliamente estudiado por los teólogos indígenas y 

representa más que un atavío folclórico, puesto que de sus inferencias teóricas se enriquece 

la teología tradicional con una teología india, configurando una nueva manera de interpretar 

la forma en que el mismo Dios presente en medio de los pueblos originarios antes de la 

llegada del cristianismo, esta vez se hace visible de una forma diversa y comprensible para 

los indígenas. 

Esta Teología India que quiere hablarle a los amerindios en su lengua, lo hace de 

distintas formas según cada experiencia religiosa particular. Por ejemplo, la teología andina 

(que puede considerarse una rama de la teología india), en palabras de uno de sus 

 
21

 Miguel León Portilla, Tonatzxín Guadalupe., Fondo de Cultura Económica, México, 2002. Cap.1 p. 36 
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representantes, Domingo Llanque Chana22, forma parte del proceso de descolonización 

cultural e intelectual de los aymaras. Promueve la propia voz para protestar contra la 

marginación sociopolítica, económica y cultural del que han sido históricamente 

sojuzgados los andinos originarios. Al mismo tiempo expresa sus esperanzas e ilusiones de 

superar tales dificultades, nutridas desde la energía cósmica o Pacha. La representación 

andina de Dios (Pacha) prefigura las bondades de la divinidad que se concretizan en el 

ayllu (término usado para representar a las comunidades andinas), y por consiguiente el 

ayllu es un “lugar teológico”23. 

Continuando con el pensamiento de Llanque y parafraseando el Concilio Vaticano 

II, en el decreto Ad Gentes nº22, la teología andina es una posibilidad para la Iglesia 

Universal, porque la Iglesia es la unidad en la diversidad y por lo mismo su reflexión 

teológica no sólo puede limitarse a la adaptación externa de los símbolos andinos en las 

liturgias cristianas, más bien debe conectar el sentido esencial que hay en el cristianismo, 

con la finalidad de responder adecuadamente a la cosmovisión y filosofía originaria.   

Esta investigación teológica con perspectiva indígena, que hemos descrito en los 

párrafos anteriores, se ha levantado en diversos lugares: en Bolivia el Instituto de Pastoral 

Andina (IPA), el Instituto Latinoamericano de Misionologia (ILAMIS) y el Instituto  

Superior Ecuménico Andino de Teología (ISEAT), en México el Centro Nacional de ayuda 

a las Misiones Indígenas (CENAMI), en Paraguay la Coordinación Nacional de Pastoral 

Indígena (CONAPI), en Perú la Articulación Ecuménica Latinoamericana de Pastoral 

Indígena (AELAPI) y el Centro de Estudios Teológicos de la Amazonía (CETA), por 

nombrar algunos. 

En este sentido, es evidente que la Teología Indígena avanza porque se ha 

convertido en un aporte a la comprensión del fenómeno religioso para el desarrollo cultural 

de Abya Yala, transmitiendo conocimientos que permiten la valoración adecuada de la 

perspectiva religiosa amerindia, aceptando que Dios siempre ha estado con los pueblo 

originarios desde antes de 149224. De esta manera la Teología India, muestra que los 

indígenas han logrado desarrollar una capacidad de resiliencia y fidelidad a su fe y 

 
22Domingo Llanque Chana, Ritos y Espiritualidad Aymara, La Paz, Bolivia, ASET, IDEA, CTP, 1995. 
23El lugar teológico es un “lugar común” que sirve de fuente de inspiración para construir reflexiones 

teológicas. 
24La fecha 1492, hace referencia simbólica al hecho histórico de la llegada de Cristóbal Colón en el entonces 

desconocido continente y que fue bautizado como América. 
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creencias ancestrales, hecho que los convierte en ejemplo para otras iglesias y grupos 

humanos. 

La intuición de la reflexión teológica desde los mismos indígenas, responde a la 

idea de inculturación, término que popularizó Pablo VI y que como expresó la carta 

encíclica de Juan Pablo II, Redemptoris Missio en los números 52 al 54, la Iglesia encarna 

el Evangelio en las diversas culturas asumiendo lo que hay de bueno en ellas. Tal cual 

indica el Documento de los Obispos latinoamericanos en Santo Domingo (nº243), la 

inculturación es un imperativo del seguimiento de Jesús, ya que debe tender a la liberación 

integral de un grupo humano para fortalecer su identidad, contraponiéndose a los “poderes 

de la muerte”. Esto es lo que ha hecho la Teología India, fortalecer su identidad al 

inculturar sus creencias ancestrales, mostrando con ello su sentido apostólico, ya que de sus 

reflexiones teológicas brotan sus preocupaciones por el devenir de sus comunidades. 

Por tanto, la teología india es dialogante y desde esta capacidad contribuye a la 

humanidad. Un ejemplo de esto es su reflexión sobre un concepto teológico presente desde 

el cristianismo primitivo, nos referimos a la idea de “las semillas del Verbo”. Esta categoría 

teológica fue acuñada en el siglo II por San Justino, reactualizada por el Concilio Vaticano 

II y muy popular en el vocabulario teológico y pastoral de contexto misionológico y 

religiosidad popular. Su uso común es el de reconocer una “huella de Dios”, incluso en 

aquel que no conoce a Cristo. La teología indígena asume que en su sabiduría ancestral 

estaba presente esta “seminal” presencia divina y por lo mismo un dialogo teológico que 

recobre el acervo ancestral, permitiría a los indígenas encontrarse adecuadamente con el 

cristianismo. 

Ahora bien, el contexto en que fue usado la terminología teológica de “semillas del 

verbo” durante el desarrollo de la iglesia primitiva, tenía más bien un objetivo apologético. 

No es esta la consideración a la que apela la Teología India, pues ella reconoce que un uso 

errado del concepto “semillas del verbo” puede llevar a generar una idea de inferioridad 

sobre las personas que desconocen a Jesús. Por lo tanto, si se entiende que Dios es una 

“Verdad” que se encuentra en posesión de un grupo selecto, se rompe toda posibilidad de 

dialogo. Distinto es si Dios es una realidad que nos permite reconocer la finitud humana y, 

por tanto, el conocimiento de Dios son aproximaciones a su Misterio. Allí radica la 

novedad de la teología indígena para leer la fórmula de San Justino. Dios es una invitación, 
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una oportunidad para conocer nuevas perspectivas de Él, presentes en la diversidad cultural 

e iluminadas desde las distintas experiencias de fe. 

Para entender la postura de la Teología Indígena, exige comprender su lenguaje 

simbólico de raigambre ancestral, en el cual se manifiesta su distancia con la teología 

clásica que busca un lenguaje racional y lógico, por tanto, abstracto. La Teología Indígena 

es más bien vivencial y popular. La teología clásica, en cambio, nace en un contexto 

apologético propio de la cultura greco-romana. Esto explica porque los concilios de Nicea y 

Calcedonia derivaron en una helenización y romanización del cristianismo, posterior a la 

mirada semita del judaísmo que se alimentaba de teología al cristianismo primitivo. A la 

teología indígena no le interesa convencer, más bien se aleja de una concepción de la 

deidad como pantokrator25, pues Dios no es lejano/a para estas culturas, no se trata de un 

ser “de allá arriba”, sino cercano/a.  

Para ejemplificar esta relación de cercanía entre Dios y los seres humanos, desde la 

cosmovisión indígena, es interesante conocer la espiritualidad mapuche, para la cual mapu 

(tierra) es un espacio compartido en que el ser humano debe vivir en armonía con otros 

seres, entre los cuales están los geh26o seres inmateriales que habitan en un determinado 

espacio territorial como “dueños y protectores” de ese lugar. En consecuencia, el mapuche 

para vivir bien no solo debe convivir a nivel personal o grupal, sino que también espiritual. 

Es por ello que el mapuche antes de intervenir un lugar, eleva una plegaria para solicitar 

permiso a beber agua, cortar un árbol, sacar un fruto e instalar una vivienda. 

Siguiendo la concepción mapuche recién descrita, podremos afirmar que las 

teologías indígenas reconocen la cercanía de Dios en la cotidianeidad, su experiencia 

religiosa es vivencial, contemplativa y celebrativa. Si bien es cierto que la cosmovisión 

indígena reconoce y castiga los actos contrarios a la moralidad, su experiencia espiritual no 

pone el acento en un Dios castigador. Sus rogativas por lo general son para solicitar el 

bienestar de su comunidad, que los espíritus de sus ancestros los cuiden y acompañen. En 

fin su experiencia de lo divino o trascendental es una vivencia de algo cercano, por ello 

 
25 Considérese el término griego “pantokrator”, usado aquí en su sentido de todopoderoso, para representar la 

idea de un Dios distante de la vida común de las personas y más bien vigilante de ellas.  
26 Para profundizar sobre este tema, Ramón Curivil P., La fuerza de la Religión de la Tierra. Una herencia de 

nuestros antepasados, capítulo 1, p. 4: “los gehmapu: guardianes y protectores del mapu”. 
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usan palabras para las deidades con vocablos que expresan familiaridad o parentesco (Tata 

Inti, Ñuke Mapu, Pachamama, etc.)  

Otra característica de la teología india, es que sus reflexiones no ponen al centro de 

su pensamiento la cuestión Cristo-céntrica, más bien su teología “mira” a Dios Creador 

presente en medio suyo y quiere comprender y celebrar aquellos signos de esa presencia 

sagrada. Estas mismas comunidades indígenas tienen claridad de que Jesús no fundó 

escritura, ni institución y, por ende, se sienten en sintonía con un Jesús al que se deben 

seguir por su testimonio. ¿Puede ser esto una oportunidad para los no indígenas cristianos? 

Por otra parte, el desarrollo de la Teología Indígena ha permitido la producción de 

una metodología27 de análisis teológico, cuestión que facilita a las comunidades indígenas, 

particularmente a las cristianas y especialmente las católicas, tener una forma de 

“alimentar” y profundizar su fe. Dicho método presenta básicamente los siguientes pasos: 

1.-exponer sus mitos y experiencia indígena, 2.- analizar la realidad indígena de hoy, 3.- 

iluminarla desde sus mitos y experiencias propias de su comunidad, 4.-apoyarse en la 

biblia, 5.- expresar sus intuiciones en un lenguaje simbólico y 6.- actuar en consecuencia. 

Este método tiene íntima sintonía con el método pastoral adoptado por la Teología de la 

Liberación y que impulsó el Cardenal Joseph Cardjn28, conocido como el método Ver, 

Juzgar y Actuar.  

El sacerdote Nicanor Sarmiento Tupayupanki, reconoce como método teológico el 

llamado “diálogo tripolar”, desarrollado por teólogos y misionólogos involucrados con 

teologías inculturadas en África, Asia y América Latina. Los tres polos en cuestión son: la 

cultura local, la tradición apostólica y la Iglesia Universal. Por tanto, si el primer polo 

permite hacer reflexión teológica desde la cultura local, Sarmiento cree que se puede hablar 

de teologías locales con diversos enfoques culturales. Es así como relata que los estudios 

del teólogo Robert Schreiter, quien reconoce dos modelos contextuales, el “enfoque 

 
27 Al respecto Mons. Javier Lozano Barragán, quien fue arzobispo Emérito de Zacatecas y participó del 

Encuentro Latinoamericano de Teología realizado en México (agosto, 1975), presentando la ponencia 

“Esbozo sintético de un posible método teológico general”, en la que daba seguimiento a la línea trazada por 

el religioso peruano Gustavo Gutiérrez. Fue este obispo quien describió el método de la Teología Indígena 

con un artículo que lleva por título Teología India. 
28Prelado belga. Fue ordenado sacerdote en 1906. En 1912, como coadjutor de la parroquia de Laeken, inició 

su labor entre los jóvenes obreros. Director de Obras Sociales de Bruselas y capellán de los sindicatos 

cristianos (1915), agrupó a los jóvenes obreros de Bruselas en la llamada Juventud Sindicalista (1919), que se 

convertiría (1924) en la Juventud Obrera Cristiana (JOC). Fue ordenado Cardenal en 1965. 
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etnográfico” cuyo análisis se centra en la identidad cultural y el “enfoque liberador”, cuyo 

centro de análisis surge desde las problemáticas sociales de una determinada comunidad, 

posibilita una reflexión teológica singular que atienda las particularidades de una 

comunidad específica. Para Sarmiento esta metodología ha permitido construir la teología 

andina, considerando los componentes etnográficos desde la cosmovisión andina (Pacha) 

Lo trascendente (Wiracocha Pachacamak) y lo comunitario (ayllu), que constituyen lo 

esencial de la experiencia religiosa quechua y aymara, y que pueden ser un aporte para la 

teología tradicional. 

Otra contribución de la teología indígena distinta al pensamiento religioso 

occidental, es posibilitar la superación de las lecturas androcéntricas. En su manera 

ancestral de contemplar a Dios, lo percibe como “Padre y Madre”, ya que su cosmovisión 

intuye que la complementariedad es la finalidad de lo diverso. Al mismo tiempo, la 

Teología Indígena se distancia de expresiones hegemónicas, ya que los indígenas no 

intentan homogeneizar su fe, pues saben que en la diversidad está la riqueza de la Vida.  

Igualmente, debe ser relevante reconocer que la reflexión religiosa amerindia no 

intenta definir lo occidental como “el eje del mal”, sino que busca aceptarse en su proceso 

de aculturación, reconociendo los daños causados al mundo indígena, pero también 

comprendiendo que los pueblos indígenas tuvieron su cuota de creatividad en dicho proceso 

para integrar un sincretismo religioso: 

 

“L@s indi@s, al actuar, no estamos pensando sólo en nosotros. Por eso 

nuestros planteamientos no son puramente étnicos, sino universales, es decir, para 

todos los hombres y todas las mujeres. Queremos un mundo donde quepamos todos 

en dignidad y justicia. La Oikoumene india es la Casa Grande que albergará a 

todos. Es Chicomostoc o lugar de las Siete Cuevas, donde toda la diversidad (siete 

cuevas) no divide ni enfrenta, sino que une y hermana a los que son de maíz 

amarillo, de maíz blanco, de maíz rojo y de maíz negro. Los cuatros rincones del 

universo se amarran uno al otro en la cruz universal cuyo centro u ombligo es la 

síntesis de todo lo humano, lo divino y lo cósmico...”29 

 
29

 Eleazar López, Los indios ante el Tercer Milenio., artículo en 

http://www.servicioskoinonia.org/relat/194.htm 

http://www.servicioskoinonia.org/relat/194.htm
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Capítulo 3 

Desafíos y Dificultades de la Teología Indígena hoy. 

 

“La precariedad en que viven nuestras lenguas hace 

que nos rebelemos y no soy el único en esto: en otras lenguas 

también lo han hecho, frente a esta tensión negativa en la que 

nos sumen a quienes estamos escribiendo y nos transforman 

sólo en material de estudio de “lo local”, reduciéndonos una 

vez más. (…) De eso quiero rehuir, no de lo que soy, ¡en 

ningún caso!, sino de la forma en que nos van 

anquilosando...”.  

Elicura Chuailaf, uno de los más importantes exponentes de la Poesía Mapuche. 
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Mural emplazado en la Catedral de Riobamba, Ecuador 

 

 

 

 

 

 

El camino recorrido con mis dos publicaciones anteriores30 tenía por objetivo 

escudriñar en las sociedades no indígenas, lo que podríamos llamar prácticas de olvido y 

silenciamiento. Estas, desde mi experiencia con las Etnias en Chile, percibo que se 

manifiestan en conductas de desidia y ninguneo al acervo y visibilidad del indígena, 

particularmente con las de menor presencia en población como fue mi vivencia con las 

comunidades Kawésqar en Punta Arenas.  

Para el presente libro, es relevante cuestionar si dichas prácticas de olvido y 

silenciamiento, tienen presencia en medio de los esfuerzos de la Teología India, relatados 

en el capítulo anterior. Un primer elemento que aportaremos, se relaciona con una vivencia 

personal y por lo mismo me permito relatarlo en primera persona. 

 En una de mis actividades para comprender mejor la cosmovisión indígena, visité 

la ciudad de Cochabamba en Bolivia. A una distancia muy cercana de esta ciudad con 

fuerte presencia Quechua y Aymara, está el Santuario de Urkupiña en Quillacollo. Al 

interior de uno de los templos católicos levantados en ese lugar para celebrar a la Virgen 

María y dando la espalda al templo, se encuentra una “huaca”. La palabra huaca o wak’a 

(en quechua) se usa para expresar un espacio sagrado en el que los nativos del lugar 

realizaban sus ritos ancestrales. Urkupiña está emplazado en un lugar que aparenta un 

respetuoso sincretismo entre cristianismo y culturas andinas, pues allí todos los años se 

celebra una festividad religiosa católica con expresiones populares de raigambre quechua.  

 
30Cristián Muñoz V., Ouseraqas, Ediciones Centenario, Punta Arenas, Chile, 2009 y Etnoeducación Crítica, 

Ediciones Centenario, Punta arenas, Chile, 2011. 
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La forma del emplazamiento y disposición arquitectónica del lugar, en la cual 

pareciera que la huaca esta oculta tras la edificación para la veneración cristiana, denota 

evidentemente que la expresión religiosa católica desdibuja e invisibiliza la wak’a. Por 

tanto, infiero que al levantarse un templo sagrado cristiano, que evidentemente cubre 

estructuralmente la huaca, se afecta la valoración del lugar sagrado andino y al mismo 

tiempo, afecta el intento de sincretismo en ese espacio religioso. Esta experiencia me hizo 

sentido frente al antiguo surgimiento de la llamada “rebelión de las huacas” (taqui unquy), 

movimiento religioso y político del siglo XVI que inició en Ayacucho y se extendió hacia 

el Cuzco y Lima, cuyo objetivo fue intentar eliminar el culto occidental cristiano. 

La existencia de templos católicos sobre las wak’as, es una evidente constatación de 

la posibilidad que los quechuas tengan un legítimo recelo hacia los modelos de sincretismo 

religioso, desde el cual se vuelve complejo intentar un dialogo intercultural. Superar estas 

erróneas formas de evangelización es hoy un imperativo que exige una actitud crítica 

constante, ya que la naturalización de la hibridación entre la religiosidad cristiana y 

espiritualidad quechua puede parecer una expresión neutral, pero lo cierto es que contiene 

profundos desafíos para un dialogo inter-religioso adecuado y un complejo reto para la 

Teología India. 

Continuando en esta línea de reflexión crítica para develar la existencia de 

obstáculos a la teología indigenista, mencionaremos un lamentable hecho histórico que ha 

debido sufrir esta; con ello nos referimos a la decisión del Vaticano que debilitó el 

desarrollo de la llamada “Iglesia Autóctona”, experiencia desplegada en la Diócesis de San 

Cristóbal de las Casas, antes conocida como Chiapas (México). 

La Iglesia Autóctona, es el nombre con que se plasmó una respuesta pastoral del 

Obispo Samuel Ruiz31, quien intentó conciliar la necesidad por inculturar la religiosidad 

indígena de su diócesis, a través de un catecismo respetuoso de las identidades étnicas de 

sus feligreses. Entre muchas de las medidas que respetaban la idiosincrasia de las culturas 

mayas chiapanecas, Jtatic creó el Directorio Diocesano para el Diaconado Indígena 

Permanente (1999), documento que relata cómo se gestó el proceso de formación de los 

 
31 Samuel Ruiz García, sacerdote mexicano, consagrado Obispo de Chiapas en 1960. Cumplió el rol de 

mediador entre el Gobierno Mexicano y el Ejercito Zapatista de Liberación Nacional, actuación por la que 

obtuvo el premio Simón Bolivar a manos de la UNESCO, entre otros reconocimientos. Sus fieles indígenas le 

llamaron jtatic apelativo de gran afecto a una persona por su preocupación constante hacia los indígenas. 
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catequistas indígenas hasta conseguir que muchos de ellos fueran diáconos permanentes y, 

además, expresa la necesidad de que los diáconos casados compartan su ministerio junto a 

su compañera, hablen su propia lengua y mantengan sus costumbres ancestrales. 

El año 2000, mediante una carta dirigida al Obispo continuador de la obra de 

Samuel Ruiz, Felipe Arizmendi Esquivel; la Santa Sede decidió poner punto final a la 

denominada “Iglesia Indígena”. La carta, firmada por el Cardenal Francis Arinze, Prefecto 

de la Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacramentos, expresó que 

lamentaban la influencia de la ideología de la llamada “Iglesia Autóctona” y señaló que la 

nueva política episcopal de la diócesis de San Cristóbal de las Casas, debía suprimir la 

ordenación de diáconos permanentes. Al momento en que la carta llegó a manos de 

Arizmendi, había 84 sacerdotes, 800 diáconos y 8000 catequistas para atender 50 

parroquias.  

El 24 de enero del 2011, durante la homilía en las exequias de honor al jtatic Samuel 

Ruiz, el Obispo mexicano Raúl Vera López, quien fuera su coadjutor (1996-1999), explicó 

que el método evangelizador que usó el obispo fallecido, comprendía no sólo esperar el 

Reino de Dios, sino a construirlo en la tierra, a través de sociedades justas, incluyentes y 

respetuosas de los derechos de todos. Ante miles de indígenas que velaban esa noche el 

cuerpo de jtatic, Vera manifestó su profunda molestia con el trato hacia un Obispo que 

lucho por la causa de la justicia hacia el pueblo maya. 

Es evidente que los hechos antes relatados manifiestan la conducta de un sector del 

catolicismo, distante de la Teología India y que percibe al indigenismo como una cultura 

que debe ajustarse a un órgano de normas doctrinales muy poco flexibles. Dicha errada 

visión eclesiástica, que no se condice con los procesos de inculturación que la misma 

Iglesia Católica ha descrito en varios documentos episcopales, promovería un modo 

evangelizador que pudiese traer diversos perjuicios a las etnias originarias, como por 

ejemplo la pérdida del uso cotidiano de la lengua materna, el desarraigo de la comunidad 

étnica con sus costumbres de origen, etc., decantando en un asimilacionismo cultural que 

afectaría drásticamente a estos grupos humanos. En fin, esta forma inadecuada de 

comprender los procesos de cristianización, explicaría el deterioro de la relación entre 

grupos de la Teología India y sectores de la Iglesia Católica, pues los primeros consideran 

que actitudes como esta, lesionan el desarrollo adecuado de una reflexión teológica que 
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quiere respetar la cosmovisión sagrada de los pueblos originarios, fuente vital de sentido 

que ha animado a estas comunidades desde antes de la llegada del cristianismo. 

La capacidad que manifestó el Obispo Samuel Ruiz y que reconoció el Papa 

Francisco en su reciente visita a Chiapas (febrero del 2016), era la de reconocer en los 

Tzotziles, Choles y Mochó, una expresión legítima de fe en sus creencias autóctonas, las 

cuales deben ser promovidas desde su contexto sociocultural. Para nuestra postura, y 

siguiendo la reflexión del teólogo Josef Estermann32, este reconocimiento hacia los pueblos 

originarios abre la posibilidad de una reflexión legítimamente indígena de la experiencia 

religiosa y conlleva como principales desafíos escrutar del pensamiento occidental y el 

indígena. ¿De qué forma pueden relacionarse adecuadamente? Teísmo y panteísmo, 

cosmocentrismo y cristocentrismo, universalismos confesionales y macro ecumenismos, 

tradición letrada y tradición oral, etc. Una reflexión que merece espacios para un dialogo 

abierto y pertinente desde la Teología India, que sin duda será un aporte a la superación de 

las monoculturas hegemónicas y promoverá el desarrollo de una Teología centrada en el 

Reino de Dios.   

Otro obstáculo para la Teología India, está relacionado a la reflexión cristológica, 

pues desde la mirada indigenista, la vivencia religiosa y espiritual amerindia es 

principalmente cosmocéntrica, mientras que la cristología pone de relieve la figura de Jesús 

como Salvador. En consecuencia, podría especularse que la idea de Cristo no tiene sentido 

para la cosmovisión amerindia, ya que la soteorología (doctrina teológica que analiza el 

sentido cristiano de la salvación) es un dato ajeno a la espiritualidad indígena y sabiduría 

ancestral. ¿Es esto una dificultad insoslayable para la Teología India? Aparentemente no. 

Los cristianos indígenas han descubierto en la figura del crucificado, un simbolismo que les 

permite sentirse hermanados con Cristo desde su experiencia de víctimas. El Corazón de 

Jesús les habla de la bondad de Dios, porque el Misterio de Redención expresa a los 

pueblos originarios que la liberación se hace vivencial en el deseo de Justicia y Fidelidad de 

Dios que no abandona a sus hijos. 

Otra evidencia de las dificultades que presenta la Teología Indígena (TI), se produce 

al interior de su propia diversidad, ya que en ella cohabitan variadas posturas. Unas 

 
32

JosefEstermann, Cruz y Coca. Hacia la descolonización de la religión y la teología, Edic. T’ika y Teko., 

Bolivia, 2013. 
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consideran que la TI es una explicación cristiana de la fe hecha por los indígenas, pero que 

ignoran los elementos religiosos indígenas. Para otros se trata de una reflexión cristiana de 

la fe que desea tomar elementos indígenas para su expresión. También hay quienes 

consideran que se trata de una religiosidad amerindia, por medio de la cual, la fe indígena 

se encuentra con su sentido cristiano. Contrarios a estas convicciones, hay quienes 

consideran que la TI es la manifestación de la experiencia religiosa indígena que no quiere 

entrar en relación con la fe cristiana, en este caso hay quienes exigen que la Teología India 

ayude a construir un proceso de desevangelización, pues de otra forma no se puede 

promover una verdadera religión indígena. 

En este sentido podemos reconocer al interior de la Teología India una 

heterogeneidad de versiones, siendo un sector más abierto al diálogo inter-religioso en 

contexto intercultural y por el cual nos inclinamos en este libro. Esta característica de las 

actuales dificultades que se viven al interior de las mismas comunidades indígenas, indican 

la necesidad de insistir en la creación de espacios para un dialogo respetuoso entre las 

experiencias cristianas indígenas, reconociendo el carácter esencialmente no hegemónico 

de la religiosidad amerindia. 

En el mismo contexto de distancias y diferencias de comprensión de la teología 

indígena, cabe mencionar las divergencias existentes entre las posturas que se adscriben al 

mundo protestante y evangélico, que obviamente posee una interpretación teológica 

diferente de la religión católica. Las posibles tensiones entre catolicismo y evangelismo 

para la teología indígena, están siendo tratadas en los llamados Encuentros de Teología 

India, que se generan a nivel local y regional para responder a esta necesidad de dialogo 

continuo. 

Una versión de carácter Continental de Asamblea de TI se desarrolló en el 

municipio de Berlín, Usulután, El Salvador (2009). En esa ocasión, la diversidad de 

pareceres al mismo tiempo que enriquece la proliferación de comprensiones religiosas, 

muestra que no se está exento de la aparición de puntos de inflexión a la hora de buscar 

consensos teológicos, pero la decisión de continuar generando instancias como esta es el 

camino correcto a seguir, ya que permitirá encontrar puntos de comunión en la diversidad. 

Uno de los temas de mayor consenso en la actualidad, que se dialogan en estos 

congresos y encuentros, dice relación con las dificultades que viven los pueblos originarios 
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en materia de un acceso equitativo a la vivienda, educación y salud. Al respecto Don 

Franco Masserdotti, en su cargo de Presidente del Consejo Indigenista Misionero en Brasil, 

comparó la opción de la Iglesia por el mundo indígena con modelos alternativos en 

resistencia al neoliberalismo, expresando con ello la elección por Jesucristo quien abrazó la 

cultura popular en Palestina oponiéndose a la cultura del imperio dominante. Esta actitud, 

según Masserdotti, se trata de una invitación a la reflexión política, “tenemos que tener 

conciencia de que al optar por la cultura popular y defender la pluralidad de experiencias 

con divinidades, tenemos más fuerza para enfrentar el pensamiento único”33. 

Esta última consideración aquí descrita, que relaciona Teología Indígena e 

ideología, manifiesta claramente que, entre muchas etnias y pueblos originarios, ha ido 

desarrollándose una conciencia cada vez mayor, de que sus lecturas religiosas sobre la vida 

de sus pueblos no pueden estar distanciadas de las demandas políticas y sociales. En este 

nivel de conciencia indígena es que se devela otro reto para la Teología India.  

Ante este panorama, un gran desafío para la teología indigenista es la superación de 

la violencia al interior de muchas comunidades de los pueblos originarios. Agresiones que 

provienen de sectores prepotentes y que muchos grupos indígenas creen se debe solucionar 

por el uso legítimo de la fuerza como respuesta a los abusos de poder. Este es el caso de la 

Coordinadora Arauco Malleco en Chile, Movimiento Quintín Lame de Colombia, el 

Ejército Zapatista de Liberación Nacional en México y otros, integrados mayoritariamente 

por indígenas, quienes producto de los agravios incontables acumulados en siglos de pillaje 

y humillación hacia las comunidades indígenas, por parte de políticos, terratenientes y 

comerciantes despóticos, plantea un reto para la Teología Indígena frente al tener que 

asumir una postura frente a la opción armada.  

La Iglesia Católica en diversos momentos ha tenido gestos que creemos van en la 

línea correcta de enfrentar desde la Teología India el problema de la violencia política 

existente en medio de sus comunidades. Al respecto, una experiencia significativa se dio en 

Guatemala, en que la Conferencia Episcopal de dicho país promovió el Proyecto 

Recuperación de la Memoria Histórica (REHMI), que muestra los pormenores de los 

crímenes cometidos en esos años, el cual arrojó un total de 42.275 víctimas en su mayoría 

pertenecientes al pueblo Maya. Esta actitud de la iglesia a favor de reconocer el pasado 

 
33 V Encuentro Continental de Teología India, Manaus, Brasil, 2009. 
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violento de las victimas indígenas y luchar por sus derechos, ha sido una actitud profética 

cargada de valor. Ejemplo simbólico de ello, es la muerte del beato Oscar Romero34 y 

Monseñor Juan Gerardi Conedera35.  

En esta línea de acción católica por la defensa del amerindio y a favor de la 

resolución pacífica de los conflictos, el Papa Juan Pablo II pronunció en Tuxtla, Gutiérrez 

(México), el 11 de mayo de 1990, ante miles de indígenas, las siguientes palabras:  

 

“Ante tanta injusticia, ante tanto dolor, ante tantos problemas, un hombre 

puede llegar a sentirse olvidado de Dios. Vosotros mismos, hermanos míos, habréis 

podido experimentar tal vez parecidos sentimientos: la dureza de la vida, la escasez 

de medios, la falta de oportunidades para mejorar vuestra formación y la de 

vuestros hijos, el acoso continuo a vuestras culturas tradicionales y tantos otros 

motivos que podrían invitar al desaliento. Más aún podrían sentirse olvidados 

quienes han tenido que dejar sus casas, sus hogares, sus lugares de origen, en una 

afanosa búsqueda del mínimo imprescindible para seguir viviendo… Hermanos 

míos, puede haber momentos duros en vuestra vida: puede haber incluso épocas 

más o menos prolongadas en las que os consideráis olvidados por Dios. Pero si 

alguna vez surge dentro de vosotros la tentación del desaliento, recordad esas 

palabras de la Escritura: aunque una madre se olvidara del hijo de sus entrañas, 

Dios no se olvida de nosotros…” 

 

En consecuencia, entendemos que las comunidades y etnias amerindias que intentan 

desarrollar una teología indígena, a pesar de las muchas dificultades que puedan 

experimentar, mientras formen parte de esta conciencia que busca reproducir la necesidad 

 
34Óscar Arnulfo Romero y Galdámes, Arzobispo salvadoreño, fue un gran defensor del campesinado 

(mayoritariamente indígena), acción que le generó muchas dificultades con la curia local y el Nuncio 

Apostólico. Pero el Obispo mantuvo su fuerte defensa a favor de los derechos humanos de sus compatriotas, 

lo que fue respondido con mayor represión por la dictadura militar del momento. Romero fue asesinado 

mientras celebraba eucaristía en 1980 y por su martirio fue beatificado en 2015. 
35Sacerdote guatemalteco, Obispo de la diócesis de El Quiché, en 1974, donde solicitó repetidamente a las 

fuerzas militares que controlaran sus acciones, y sobre todo, que cesaran los actos de represión y crímenes en 

contra de la población civil. Su protesta se extremó tras una matanza de indígenas en Alta Verapaz, lo que le 

valió el exilio. Cuarenta y ocho horas después de haber presentado oficialmente los resultados del informe en 

el que se entregaban datos de los crímenes de lesa humanidad, fue asesinado en la Parroquia San Sebastián de 

la capital de Guatemala. 
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por justicia en defensa de la vida y confiada en Dios, su perseverancia seguirá teniendo 

sentido cristiano. Al tenor de esto, el sacerdote perteneciente a la etnia zapoteca, Eleazar 

López Hernández ha dicho: 

 

“En opinión de quienes proceden con actitudes racistas o viven a costa de 

los indios, nosotros los indios no tenemos nada que aportar al resto de la sociedad. 

En nuestros cerros, según ellos, sólo hay riscos, abrojos, espinas, nopales, 

mezquites, que no sirven para nada. Sin embargo, lo que ellos no saben es que, 

durante la noche y durante el invierno, que nos han impuesto, los indios cultivamos 

en nuestro Tepeyac diversas y variadas flores finas, fragantes, hermosas, 

perfumadas. Y que tenemos valores que dan sentido a nuestra existencia y a nuestra 

esperanza. En los cerros de nuestros pueblos encontramos al Dios de nuestros 

padres, a Aquel por Quien Vivimos, al Creador de Personas, al Dueño de lo que 

está Cerca y Junto, al Señor del Cielo y de la Tierra, en otras palabras, al Dios de 

la vida, que nunca nos ha abandonado. Aquel, cuya palabra es 

sumamente recreadora y ennoblecedora pues nos atrae y procura amor y nos 

considera embajadores dignos de su confianza. Y por todo lo que hemos visto y oído 

sabemos que ese Dios nuestro y Dios de nuestros padres es el mismo Dios cristiano. 

Por eso las estrategias de muerte contra nosotros no han tenido ni tendrán éxito”36. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
36http://www.servicioskoinonia.org/relat/194.htm 

http://www.servicioskoinonia.org/relat/194.htm
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Capítulo 4 

El valor de la religiosidad indígena para la Memoria y la Reconciliación. 

 

“Cada uno tiene el máximo de memoria para 

lo que le interesa y el mínimo para lo que no le 

interesa”. 

Tupac Amaru, Lider Inka, icono de la Revolución Indigenista. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Mural expuesto en el Centro Cultural Batahola, Managua, Nicaragua 

 

http://www.allthelikes.com/quotes.php?quoteId=4704386&app=189165
http://www.allthelikes.com/quotes.php?quoteId=4704386&app=189165
http://www.allthelikes.com/quotes.php?quoteId=4704386&app=189165
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En la introducción del presente libro, se explicó que la reflexión hasta aquí 

desarrollada respondía a un contexto de investigación precedente y que hemos definido 

como Etnoeducación Crítica (EC) Esta pretende ser un aporte a la educación intercultural, 

no restringiendo el impacto educacional al espacio institucional, sino que ampliándolo a los 

ámbitos culturales en que se desarrollan las artes, la religión, las comunicaciones y toda 

forma cultural que comporte la posibilidad de generar transformaciones sociales. Una 

acción pedagógica que quiere partir desde una actitud crítica para analizar objetivamente la 

realidad de exclusiones experimentadas por las etnias latinoamericanas, no para quedarnos 

en la sola crítica, sino para abrirnos a un deseo “militante” por recuperar el acervo ancestral 

de los pueblos originarios, lejano de paternalismos y asimilacionismos. 

Hasta ahora hemos intentado ampliar esta reflexión de la EC al campo de la 

religiosidad, en este caso internándonos en la Teología Indígena. El presente capítulo quiere 

agregar a esta reflexión una intuición sobre la religiosidad amerindia: que desde ella se 

puede contribuir a la memoria y reconciliación. Para comprender pertinentemente estos dos 

conceptos, debemos acudir a la temática de los “derechos del hombre”, puesto que si hemos 

constatado que los pueblos originarios han sido víctimas de la falta de respeto a sus 

derechos humanos, es pertinente preguntarse como la Teología Indigenista ha reflexionado 

sobre dichos términos. 

Pero antes de expresar alguna idea sobre memoria y reconciliación desde la 

religiosidad amerindia, es prudente advertir que no podemos idealizar a los pueblos 

originarios, pues un análisis serio, como el que desea construir la Etnoeducación Crítica al 

reflexionar sobre los desafíos para construir un enfoque educativo intercultural, entiende 

que cualquier alegoría sobre una cultura específica sería una pretensión absurda. Afirmar 
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esto, se vuelve una exigencia si queremos oponernos a cualquier forma de etnocentrismo, 

venga de donde venga; ya sea de sociedades hegemónicas, como de grupos subalternizados. 

Para recuperar la memoria de un grupo humano no se puede construir ni desde la 

creencia de la superioridad racial ni desde los resentimientos, aunque estos hayan sido 

provocados en razón de constantes experiencias de xenofobia, asimilacionismo, etnocidio, 

diglosia y exclusión, como las que han vivido los pueblos originarios. Debemos asumir que 

la violencia de cualquier tipo no es la búsqueda apropiada para recomponer o iniciar un 

“camino” hacia la recuperación de la integridad, el derecho y la justicia. 

Como primer punto de aporte a la reflexión del indigenismo sobre reconstrucción de 

la memoria, particularmente de lo que se ha llamado “memoria histórica”, es su constante 

afán por recuperar aquello olvidado u oculto (invisibilización) de su existencia, ya que 

permite tanto al indígena como no indígena tomar conciencia de esta realidad. Al mismo 

tiempo, dicho esfuerzo no constituye un mero esfuerzo de investigación, sino que también y 

fundamentalmente requiere un activismo social, orientado a desmitificar estereotipos 

profundamente arraigados en la cultura dominante. Evidentemente dichos esmeros deben 

acompañarse de gestos a favor de la mejora en las condiciones socioeconómicas y 

culturales de los pueblos originarios, junto a una institucionalidad que asegure el respeto a 

los derechos indígenas, particularmente los relacionados a la territorialidad.  

La Teología India ha expresado en diferentes momentos su vocación profética, 

explicitando su deseo de reivindicación a los derechos humanos, no solo para los pueblos 

originarios, sino para toda la humanidad. Su constante reflexión teológica ha permitido a su 

vez fortalecer la identidad indígena, reconstruyendo la memoria ancestral está cargada de 

espiritualidad y/o sabiduría amerindia. En la Declaración de las Naciones Unidas sobre los 

Derechos de los Pueblos Indígenas, firmada en Nueva York el 13 de septiembre del 2007, 

el artículo 12 indica explícitamente esta idea: “los pueblos indígenas tienen derecho a 

manifestar, practicar, desarrollar y enseñar sus tradiciones, costumbres y ceremonias 

espirituales y religiosa; a mantener y proteger sus lugares religiosos y culturales y acceder a 

ellos privadamente; a utilizar y controlar sus objetos de culto y a obtener la repatriación de 

sus restos humanos”. 

Los pueblos originarios tienen derecho a relatar sus mitos y tener espacios y 

materiales para ello. La práctica oral, tan propia de estas culturas, forma parte de su acervo 
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ancestral. La religiosidad amerindia esta atiborrada de relatos que enseñan la cosmovisión 

ancestral, promueven la ética indígena y evocan los valores de la idiosincrasia étnica de 

cada pueblo. Dicha práctica, unida a la reproducción de sus cultos religiosos y espirituales, 

no solo es un bien para las etnias en Abya Yala, sino que es un patrimonio de la humanidad, 

un bien común que debe ser valorado y compartido. 

Pero reconstruir la sabiduría ancestral y espiritualidad amerindia, no es una cuestión 

simple. Los procesos de etnocidio y diglosia37 que han vivido los pueblos originarios 

afectaron su desarrollo normal para reproducir sus costumbres ancestrales. En 

consecuencia, los esfuerzos para que tal objetivo se haga realidad, requieren no solo de 

leyes sino de prácticas y voluntades que hagan posible dicho anhelo. 

En los congresos de Teología India se plantean cuestiones políticas y problemáticas 

sociales que aquejan a las diversas etnias en América Latina. Producto de estos diálogos, al 

término de dichas instancias reflexivas, se han emitido declaraciones públicas que plantean 

las demandas de las diversas comunidades amerindias, reclamando sus derechos 

ancestrales, sociales, económicos y culturales. Al mismo tiempo, estas reuniones han 

permitido intuir prácticas y promover acciones conjuntas, que van en directo beneficio de la 

construcción de una memoria histórica que revalore al indigenismo y su existencia. 

Los indoamericanos y teólogo/as indigenistas han descubierto en su historia 

amerindia, desde los levantamientos de Tupac Amaru hasta la presidencia de Evo Morales, 

su capacidad de levantar la propia voz e innovar las formas de instalar sus discursos. Han 

descubierto en este ejercicio de memoria colectiva que pueden reconocerse como indios 

porque están “hermanados en el dolor” y esta particular expresión de comunión, los ha 

movido a identificarse en la resistencia a las formas de opresión que han debido 

experimentar para lograr su liberación. Superando, entre otras cosas, los avatares de una 

cultura globalizada, en que la tecnología parece dejar atrás todo vestigio del pasado 

antiguo. Mas los indígenas no se han dejado atrapar por esta tentación de progreso lineal 

que parece únicamente mirar hacia “adelante” y han buscado rescatar el acervo del que 

forman parte, al escudriñar en su herencia de costumbres y lenguas ancestrales. 

 
37El etnocidio afecta las costumbres de un grupo humano y la diglosia su lenguaje, al punto que en los 

procesos de inculturación, las costumbres y lenguaje del grupo dominante se imponen (Cristián Muñoz V., 

Ouseraqas, op. cit., Cap. III). 
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Por otra parte, la Teología India ha contribuido a la reconciliación, al recomponer el 

“rostro y corazón” indígena, permitiendo expresar a los suyos el relato de sus propias 

historias, tantas veces repletada de narraciones desgarradoras plagadas de víctimas cuyos 

nombres forman parte de un olvido generalizado en la historia oficial, y que fue producto 

de una violencia legitimada desde los grupos de concentración del poder. Crímenes que no 

se restringen al periodo colonial, sino que también a la época contemporánea, como es el 

caso de los miles de indígenas ejecutados en Guatemala durante el periodo de gobierno del 

General Efraín Ríos Montt38.  

En consecuencia, la reflexión teológica indigenista comprende la necesidad de 

promover una memoria que reponga la verdad del pasado frente a estos hechos de 

violencia, pues sin ello no puede haber justicia y sin justicia es imposible una 

reconciliación. Recuperar la memoria en este contexto tiene un objetivo, evitar que la 

historia solo sea escrita por los victimarios. 

 

“…a través de la memoria no sólo se construye el pasado sino que se crean 

nuevos escenarios y nuevas condiciones para hacer memoria y para emprender 

otras acciones”39. 

 

Junto con hacer este esfuerzo para promover la reconciliación desde una memoria 

histórica, la teología indígena ha intuido la necesidad por develar cualquier argumento que 

pueda legitimar el uso de la violencia, particularmente si la agresión pueda vincularse con 

fundamentos religiosos. En este sentido es relevante conocer la reflexión del teólogo 

dominico, Edward Schillebeeckx: 

 

“La violencia religiosa es la convicción de algunas personas religiosas de 

que la propia religión es el primer deber del ciudadano (…) La religio era en el 

 
38José Efraín Ríos Montt (Huehuetenango, 16 de junio de 1926) es un  político y generalretirado del Ejército 

de Guatemala. Fue Presidente de facto de Guatemala durante1982 y 1983. Fundó el partido Frente 

Republicano Guatemalteco (FRG) que en el 2000 llevó a la Presidencia a Alfonso Portillo. El 10 de mayo de 

2013 fue condenado a 80 años por genocidio y crímenes contra la humanidad, pero esta sentencia fue anulada 

el 20 de mayo de 2013 por la Corte de Constitucionalidad de Guatemala, debido a que la jueza Jazmín Barrios 

presidenta del Tribunal Primero de Mayor Riesgo, no acató los fallos emitidos por dicha corte. 
39Felipe Gómez, (comp.),El Derecho a la Memoria, Departamento para los DDHH, el Empleo y la Inserción 

Social, p. 211. 
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imperio el supremo deber nacional de todo ciudadano (pietas), y toda desviación de 

él se calificaba peligrosa para el Estado y, consecuentemente, era castigada con 

severidad (…) cuando en el siglo IV, durante el último periodo, el cristianismo fue 

proclamado religión del Estado, la iglesia adoptó este concepto romano de la 

religio (así como el concepto de “Roma”, asociado con él) y lo transfirió a la 

relación cristiana con el Absoluto”40. 

 

Lo que intenta proponer este teólogo belga, es invitarnos a encontrar razones de 

como la religión puede constituir formas de legitimar violencia, como por ejemplo la 

insistencia en interpretar la necesidad de que “hay una religión correcta” y, por tanto, quien 

forma parte de dicha expresión de fe “posee la verdad de Dios”.  En consecuencia, detrás de 

la frase Dios es Absoluto se construye un pensamiento lineal de dominación y control de la 

“verdad” religiosa. Es por ello que se puede comprender que aquellas religiones 

monoteístas que poseen la idea de Dios como Absoluto caigan en la contradicción de 

predicar la paz, pero también hayan promovido guerras y persecuciones. 

Al respecto es interesante leer la reflexión teológica de Juan Sepúlveda en su 

artículo “Repensando algunos temas bíblicos desde la perspectiva de la Construcción de la 

Paz”41, quien recuerda que la idea judía de privilegio en la elección de Yahvé (Dios) sobre 

un pueblo específico, se argumenta una errada interpretación, la cual tiende a pensar que 

algunos individuos son “apartados” por el Absoluto, como si Dios considerara que hay 

unos individuos mejores que otros. Leer el texto del Éxodo en su capítulo 3, versículos 7 al 

10, no puede interpretarse como si Dios por acto de venganza quiera el mal para los 

Egipcios, favoreciendo a los Hebreos, esto sería realizar una lectura errada del texto del 

Antiguo Testamento. Dios no “está a favor de y en contra de”, lo que debemos interpretar 

del mensaje bíblico, es el relato de un Dios que quiere encontrase con los seres humanos 

para liberarlos. Egipto es la analogía de los males humanos. Una interpretación adecuada de 

este pasaje bíblico, debiera ser que Dios se conduele de la aflicción de los que más sufren y 

los acompaña en su caminar por que quiere de ellos su liberación.  

 
40Edward Schillebeeckx, “Religión y Violencia”, en Panorama de Teología y Cultura de la Paz, VVAA., 

Centro Ecuménico Diego de Medellín, 2003. 
41“Repensando algunos temas bíblicos desde la perspectiva de la construcción de la paz”, en Raúl Rosales y 

Luis Cárdenas (eds.), Panorama de teología y cultura de la paz. Santiago: CEDM, Tópicos’90, 2003, pp.85-

97. 
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Es en este punto donde la Teología Indígena tiene un aporte relevante que hacer al 

cristianismo, pues centra su imagen de Dios en una dimensión trascendental que cobija la 

idea de diversidad. Para la Teología Indígena no es necesario pensar a Dios como Absoluto, 

cada etnia posee “su propio Dios y sus propios dioses”, no tiene por objetivo convencer a 

otra cultura de la “verdad de su fe”. De hecho, el proselitismo no era una práctica de la 

religiosidad y/o espiritualidad amerindia. En consecuencia, la “fe indígena” no tenía por 

objetivo el oponer la religión y/o espiritualidad de una cultura sobre otra, simplemente 

coexiste con otras.   

Podríamos decir que los Pueblos Originarios tienen vocación ecuménica. Una 

alegoría de ello es la existencia de la Wipala (bandera de 49 cuadros de igual proporción, 

distribuidos en los siete colores del arco iris) que representa la comunión de los pueblos 

originarios andinos (el ayni quechua, o sea, la cooperación y solidaridad recíproca) 

Reciprocidad que no está limitada a los grupos andinos, ni siquiera a los seres humanos, 

sino a toda la naturaleza en su conjunto.  Parafraseando el pacto de Dios a Noe (Gn. 9,8ss), 

los andinos han expresado en el arco iris de la Wipala, lo que representa el arco iris al 

término del diluvio (Gn. 9,13-15): la intuición de que la presencia divina cuida toda su 

creación. 

Ahora bien, en relación al tema de la reconciliación, a las teologías indigenistas les 

compete decir algo sobre su experiencia de “Cristo Víctima”42, en cuya condición de 

excluidos se presenta la dimensión redentora que tiene la fe cristiana para darle sentido al 

sufrimiento. La imagen del “Jesús de la cruz” hace alusión entre otros textos, al relato del 

evangelista Mateo, quien indica que no se puede considerar digno frente a Dios si no está 

reconciliado con su hermano (Mt. 5, 21-24). Dicho texto nos recuerda cual es la centralidad 

del mensaje cristiano: “si hemos causado dolor a otro, primero debemos pedir disculpas y 

buscar la paz interior”. En este sentido, el arrepentimiento es una clave cristiana para 

entender la reconciliación, reflexión fundamental que debe estar presente en la teología 

indígena. 

Pero también es cierto que no basta con pedir disculpas para manifestar el 

arrepentimiento. Aunque el perdón sea emitido por una persona o grupo sin relación con los 

 
42 Jon Sobrino, La fe en Jesucristo. Ensayo desde las víctimas, Ediciones Trotta, Madrid 1999. En esta obra 

usa la palabra víctima (o, a veces, la expresión todavía más fuerte de pueblos crucificados) para que, al menos 

en el lenguaje, se recobre la interpelación que antes expresaba el término pobre. 
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victimarios, dicho acto reparatorio es necesario, pero insuficiente. Es imperioso, que 

conjuntamente se haga lo posible por producir, fortalecer y motivar el respeto de las 

víctimas, aunque estas sean del pasado y, con mayor razón, si producto de esas 

vulneraciones las generaciones posteriores han sido afectadas negativamente. Promover la 

dignidad del mundo amerindio en su amplio sentido es una tarea ineludible, más aún para 

quienes se confiesan cristianos, si lo que buscan es la reconciliación.  

Un ejemplo de dicha acción de gesto de perdón, acompañado de un acto 

reivindicativo, fue lo realizado por el presidente de Colombia Juan Manuel Santos. Este 

pidió perdón en nombre del Estado Colombiano a los indígenas del Amazona en Colombia 

(2012), quienes fueron vulnerados por la empresa cauchera Casa Arana en el corregimiento 

de La Chorrera. En aquella instancia, el mandatario además de pedir perdón, exigió que las 

condiciones de vida de los actuales Tucanos, Desanos, Cubeos, Nukak, Uitoto, Ticuna, 

Koreguaje, Siona y Cofán sean reivindicadas en derechos y mejoras de la calidad de vida a 

los parientes de las víctimas.  

Durante la celebración del quinto centenario de la llegada del cristianismo al Abya 

Yala, el Papa Juan Pablo II realizó un discurso en octubre de 1992, llamado “mensaje del 

Santo Padre Juan Pablo II a los Indígenas del Continente Americano”. En el párrafo final 

del texto, reconoce que se ha causado dolor y sufrimiento a los pueblos originarios, 

invitando a un acto de reconciliación. Esta acción la repitió el Papa Francisco I, en Chiapas 

(México) el 15 de Febrero del 2016, levantando la prohibición de ordenar diáconos en la 

diócesis de San Cristóbal de las Casas. 

En Chile, a principios del 2016, un grupo de sacerdotes y religiosos que trabajan en 

territorio mapuche, emitieron una declaración pública ante las consecutivas situaciones de 

violencia vividas en dicho lugar. La carta que contiene diez puntos, manifiesta su dolor y 

rechazo ante la creciente desconfianza y polarización de la convivencia entre los habitantes 

de estas tierras por el llamado conflicto mapuche, y urgen gestos de restitución de las tierras 

por parte del Estado y reparación que redefinan las políticas de fomento productivo. Tal 

como se expresa en el documento Informe de la Comisión Verdad Histórica y Nuevo Trato 

con los Pueblos Indígenas43.  

 
43 Dicho trabajo inició en el año 2001 y se concluyó durante la administración del presidente Ricardo Lagos. 

El texto íntegro posee una publicación el 2008, que ratifica en la presidencia de Michelle Bachelet los 

contenidos del Informe. 
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Todo acto reivindicativo hacia los pueblos originarios, venga de donde venga, pero 

particularmente desde los no indígenas, es un aporte de un simbolismo relevante para la 

construcción de una sociedad que quiera construir relaciones interculturales. La memoria y 

la reconciliación tienen un sentido pedagógico en cualquier cultura, y para el caso 

Latinoamericano la relación con el mundo indígena es una posibilidad de reflexionar sobre 

estas materias. Quizás por ello sea relevante que algunos sitios de memoria histórica 

debieran tomar como tópico esta realidad y promoverlo entre las futuras generaciones para 

contribuir al desarrollo de una convivencia pacífica. En este sentido, las religiones tienen 

que considerar este aspecto de reflexión: 

 

“Quienes tenemos la responsabilidad pastoral del anuncio del Evangelio a 

todas las gentes y quienes están llamados a la tarea de enriquecer la comprensión 

de la fe a través del trabajo teológico dentro de la Iglesia, como miembros de la 

Iglesia de Jesucristo y, por consiguiente, como creyentes en el único Salvador de la 

humanidad, tenemos que acercarnos al mundo indígena presente en nuestro 

continente, para mirar su elaboración teológica y su profunda vivencia religiosa a 

la luz de la revelación cristiana, sin prepotencia y sin sentimientos de superioridad, 

sino con una actitud de respeto y de apertura para entablar un diálogo 

enriquecedor que permita vislumbrar lo que debe ser nuestra tarea evangelizadora, 

dentro de un recto proceso de inculturación del Evangelio”44.  

 

Esta reseña del Obispo colombiano resume la apelación de la teología indigenista 

para pensar la reconciliación y la memoria, actitud indispensable hoy para generar la 

búsqueda de perdón y paz, no solo respecto de los hechos negativos del pasado, sino de la 

superación de los actuales.   

 

 

 

 

 
44Octavio Ruiz A.,“Teología India, una reflexión cristiana desde la sabiduría indígena”, en Theologica 

Xaveriana, núm. 145, Pontificia Universidad Javeriana., Bogotá, Colombia, 2003, pp. 113-143.  
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Capítulo 5 

 

¿Por qué una perspectiva religiosa para pensar la Etnoeducación Crítica? 

 

 

 “yo estoy completamente segura de que la mayoría de la humanidad  

no cuida su fortuna espiritual”  

Rigoberta Menchú,  

líder indígena Maya-Quiché, Premio Nobel de la Paz. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Mural Brigada Camilo Torres, Chile. 
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La sabiduría de las etnias originarias que se encuentra ancestralmente en la actual 

Latinoamérica, siempre ha estado ligada a la educación. Un ejemplo claro de ello puede 

contrastarse con los tlamatinime o sabios de la cultura nahuatl, quienes utilizaban los 

huehuetlatolli, o discursos de los antiguos. El objetivo del huehuetlatolli era designar reglas 

de conducta para que los jóvenes nahuas desarrollaran un lenguaje “noble o cultivado” 

(tecpilatolli) La escritura del huehuetlatolli se expresaba en un estilo poético para referirse 

al mundo, la humanidad y la divinidad, alejado del clásico racionalismo de las “ideas claras 

y distintas” que profesó el cartesianismo de la modernidad decimonónica. 

Los nahuas son un grupo de pueblos nativos de Mesoamérica cuyos ancestros 

fueron los mexicas y otros pueblos antiguos de Anáhuac que tenían en común la 

lengua náhuatl. En el momento de la Conquista de América por parte de la corona española, 

los nahuas se habían expandido a la América Central y contaban con importantes 

asentamientos en la vertiente del Pacífico de Nicaragua, en el istmo de Rivas a orillas 

del Gran Lago de Nicaragua o Cocibolca. Además, había comunidades nahuas en la boca 

del río San Juan, así como en la región de Bagaces (Costa Rica) y en la cuenca del Sixaola, 

en la región fronteriza entre Costa Rica y Panamá 

In ixtli, in yóllotl, palabras usadas frecuentemente en los huehuetlatolli y que 

traducidas del nahua podría decirse en castellano: “el rostro, el corazón”, simbolizan lo que 

hoy llamaríamos un equilibrio entre los procesos de integración de valores en las actitudes 

y costumbres, en concordancia con el desarrollo de la madurez espiritual. El “rostro” (ixtli) 

sería la expresión de la conciencia de sí mismo y el “corazón” (yóllotl) la sensibilidad 

persistente en la voluntad humana. En este sentido el aprendizaje de los nahuas tenía una 

razón de ser, el desarrollo interior de la persona, particularmente mirado desde una 

concepción religiosa pues la creencia náhuatl es que las enseñanzas de su cultura provenían 

de Quetzalcóatl, deidad también denominada Nahualpiltzintli, “príncipe de los nahuales”, o 

también Moyocoyani, “quien se crea a sí mismo”. 

La creencia tlamatinime de una deidad, que es nahualpiltzintli, invita a los no 

indígenas pensar que la sabiduría nahua propone un referente valórico a lo que debe aspirar 
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la educación. El joven náhuatl “debe ser como Quetzalcoatl”, o bien, moyocoyani, 

manifestando así la relevancia de la capacidad autocreadora en el individuo para lograr un 

nivel de madurez humana. Esta proposición pedagógica tlamatinime, está en perfecta 

correlación con nuestra idea occidental de “formación para la autonomía”. 

La sabiduría ancestral aquí expuesta, viene a indicarnos que todo desarrollo humano 

se funda en la formación de una voluntad o “corazón” que busca entenderse a sí mismo y 

con ello a su entorno. Dicho proceso de aprendizaje, no es solo la recopilación de 

conocimientos desconectados de la experiencia y sentido de vida para la persona que los 

adquiere, estos conocimientos son un “rostro” u espejo en el cual reconocerse como parte 

de una comunidad en la que debemos insertarnos para ser persona. 

Hasta aquí podemos inferir que existe una pedagogía nahua, que incluso poseía lo 

que hoy llamaríamos un recurso educativo. Nos referimos a los Huehuetlatollis o “palabras 

de los viejos”, que representaban los ideales aztecas, también conocidos como los Libros de 

Consejos, una colección de discursos, dichos y enseñanzas, los cuales pretendían establecer 

normas para toda ocasión. Habían palabras para recibir al recién nacido y para despedir a 

los fallecidos, contemplaba desde los modales de mesa hasta las formas de convivencia más 

complejas.  

En consecuencia, podemos reconocer en la cultura azteca la existencia de un vínculo 

entre sabiduría ancestral-religión-educación. Así mismo sucede cuando un machi, en su 

condición de representante religioso y transmisor fundamental de su cultura mapuche, 

advierte a sus hermanos:“yñey no rume kimlay cheu amutual kimnolu cheu ñi 

kupalme”(Nadie puede saber dónde ir, si no sabe de dónde viene”). Aquí el(la) machi, está 

indicando desde una cosmología religiosa, que la forma de vincularnos a la “tierra” tiene 

sentido desde la condición sagrada de dicha relación.  De allí el sentido de la palabra 

mapuche (gente de la tierra), o sea que el vocablo mapu (tierra) es más que una realidad 

química, micro biológica o georeferencial, su sentido más profundo está relacionado con 

una enseñanza espiritual para entender la relación sagrada que existe entre un mapuche, la 

naturaleza y su identidad étnica. 

Esta característica de la sabiduría ancestral en los pueblos originarios, que es 

religiosa y pedagógica simultáneamente, ha sido la forma con que todo conocimiento 

indígena transmite normas y pautas de conducta para regir las costumbres de sus pueblos. 
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Por ello, esta forma de reflexionar los elementos pedagógicos de la cultura amerindia son 

tan relevantes para la Teología Indigenista y, por consiguiente, para la Etnoeducación 

Crítica. 

Otro ejemplo claro del vínculo religiosidad-educación-sabiduría ancestral, se 

presenta con las etnias andinas quienes acuñaron el concepto del “buen vivir” (sumak 

kawsay en el kichua ecuatoriano) o “vivir bien” (suma qamaña en el aymara boliviano, con 

muchos otros sinónimos en las restantes lenguas originarias). Este vocablo representa lo 

que occidentalmente definimos como bienestar, pero que las culturas originarias no lo 

comprenden en el sentido ideológico liberal de la modernidad. En efecto, la familia andina 

extendida por el Tawantisuyo ordenaba su administración territorial y de recursos 

fortaleciendo el ayllu45, reproduciendo una ética comunitaria que no se considera dueña del 

espacio territorial, otorgándole a la Pachamama46 la administración de los recursos. De allí 

la necesidad del ritual, sobre todo el de producción. La venia de la Pachamama es esencial 

para el éxito de las labores. En consecuencia, “vivir bien” para un quechua o aymara no 

puede estar reducido al bienestar individual, debe haber un sentido de armonía entre la 

persona, sus congéneres y el entorno ecológico. Es lo que los quechuas definen con el 

término ayni. 

Por esto, la idea del indigenismo para buscar nuevos caminos hacia una sociedad 

más justa, más solidaria, creando oportunidades para el desarrollo integral humano (buen 

vivirindividual, colectivo, ecológico), nos recuerda que dicho objetivo se logra en la medida 

 
45

 Un aillu o aillo (en quechua o aimara: ayllu) es una forma de comunidad familiar extensa originaria de 

la región andina con una descendencia común –real o supuesta– que trabaja en forma colectiva en un territorio 

de propiedad común. El aillu era una agrupación de familias que se consideraba descendiente de un lejano 

antepasado común. El curaca era el jefe del aillu y quien se encargaba de distribuir las tierras, organizar los 

trabajos colectivos y actuar como juez de la comunidad. El cargo de curaca o jefe no se heredaba, sino que era 

seleccionado a través de un ritual especial, en algunas ocasiones eran nombrados directamente desde el 

Cuzco. 
46

 La Pachamama (la Madre Tierra) es una deidad incaica que no solo representa el suelo o la tierra 

geológica, así como tampoco solo la naturaleza. Es todo ello en su conjunto. No está localizada en un lugar 

específico. Es una deidad inmediata y cotidiana, que actúa directamente, por presencia y con la cual se 

dialoga permanentemente, ya sea pidiéndose sustento o disculpándose por alguna falta cometida en contra de 

la tierra y por todo lo que nos provee. No es una divinidad creadora sino protectora y proveedora; cobija a los 

seres humanos, posibilita la vida y favorece la fecundidad y la fertilidad. A cambio de esta ayuda y 

protección, el pastor de la Puna Meridional está obligado a ofrendar a la Pacha parte de lo que recibe, no solo 

en los momentos y sitios predeterminados por el ritual sino, particularmente, en todos los acontecimientos 

culturalmente significativos, configurándose así una suerte de reciprocidad.  
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que alcanzamos una conexión armoniosa con la naturaleza, fuente de toda espiritualidad. 

Esto es fundamental en la reflexión de la Teología India. 

Esta antigua forma de concepción de vida, que llamamos buen vivir, no es solo una 

realidad existente del pasado de los pueblos originarios, hoy posee absoluta vigencia como 

podemos evidenciar en la lectura de la Constitución de las Repúblicas de Ecuador y 

Bolivia, donde se explicita esta finalidad ancestral47. 

Como se puede intuir de lo expresado hasta este momento del presente capítulo, la 

sabiduría ancestral de los pueblos originarios en América Latina ha sido consubstancial a su 

religiosidad, pues los contenidos de su conocimiento indígena responden a una cosmología 

transmitida de generación en generación. La visión religiosa de lo sagrado presente en toda 

la naturaleza, llámese pachamama, Ñuke Mapu o como lo nombre cada cosmovisión 

indígena, es una fuerza espiritual que permite “estar bien” a cada persona y al conjunto de 

comunidades. Por lo tanto, acerca hermanablemente las concepciones animistas indígenas 

con la concepción monoteísta de omnipresencia divina, o sea, el Dios Creador de todo lo 

que existe y presente en todo cuanto existe, no entra en contradicción con la energía o 

fuerza trascendente presente en las plantas, el agua de los ríos y la lluvia, etc.  

Además, esta intuición religiosa de la sabiduría ancestral posee un relevante 

componente formativo que tiene vigencia para nuestras generaciones, esto es: enseñarnos la 

necesidad por promover una conducta respetuosa hacia la naturaleza desde una 

cosmovisión que haga sentido a nuestra existencia. Según un informe elaborado por la 

Fundación Mundial para la Naturaleza (WWF, 2012) la humanidad ya supera en un 50% su 

capacidad de regenerar los recursos naturales que utilizamos y asimilar los residuos que 

desechamos. Entre la mitad y una tercera parte de la superficie terrestre ha sido ya 

transformada por la acción humana y la concentración de dióxido de carbono en la 

atmósfera se ha incrementado más de un 30% desde el comienzo de la revolución 

industrial. Las dos terceras partes de las principales pesquerías marinas se hallan 

sobreexplotadas o agotadas, mientras que más de la mitad de toda el agua dulce accesible 

en la superficie del planeta es utilizada por los seres humanos. En este contexto es evidente 

que hemos ingresado a una crisis ecológica de proporciones, incluso podemos hablar hoy 

 
47

 Ver artículos 275° a 278° (Título VII: Régimen del buen vivir) de la actual constitución del Ecuador y los 

artículos 8, 80, 306 y 313 de la actual Constitución política de la República de Bolivia.  
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de una “segunda” crisis ecológica mundial, después de una primera que algunos expertos 

sitúan durante la Gran Peste del siglo XIV. Por ello es tan relevante leer la reciente carta 

encíclica de Francisco I, Laudato Si, en la que desarrolla una extensa reflexión en torno a 

este problema y tiene una palabra para resaltar a los pueblos originarios. De hecho, en el 

número 146 del mismo documento dice: 

 

“…es indispensable prestar especial atención a las comunidades aborígenes 

con sus tradiciones culturales. No son una simple minoría entre otras, sino que 

deben convertirse en los principales interlocutores, sobre todo a la hora de avanzar 

en grandes proyectos que afecten a sus espacios. Para ellos, la tierra no es un bien 

económico, sino don de Dios y de los antepasados que descansan en ella, un 

espacio sagrado con el cual necesitan interactuar para sostener su identidad y sus 

valores. Cuando permanecen en sus territorios, son precisamente ellos quienes 

mejor los cuidan. Sin embargo, en diversas partes del mundo, son objeto de 

presiones para que abandonen sus tierras a fin de dejarlas libres para proyectos 

extractivos y agropecuarios que no prestan atención a la degradación de la 

naturaleza y de la cultura”. 

 

Desde esta perspectiva o “visión indígena”, se vislumbra con claridad la superación 

del antiguo resabio subalternizador que pretendió comparar el pensamiento religioso de las 

etnias colonizadas con un estado infantil de la inteligencia humana. Por lo tanto, de 

continuar mediando una perspectiva que insista en representar al indígena como un inferior, 

no solo nos estaremos privando de comprender el acervo que los hombres y mujeres 

indígenas guardan de su cultura ancestral y su consecuente detrimento para generar un 

aporte intercultural a favor de un desarrollo armónico ecológico, sino que además 

continuaremos reproduciendo un malestar en estos grupos humanos, generando odiosidades 

e imposibilitando un desarrollo pacífico con las culturas indígenas en latinoamérica, en un 

marco de dignificación y dialogo intercultural. 

Es hoy una exigencia ética atender la investigación de la sabiduría ancestral y su 

valor patrimonial para la humanidad. Dicho análisis requiere por tanto de una comprensión 

interreligiosa e intercultural, principalmente en América Latina entre cristianismo y las 
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religiones amerindias.  Esta particularidad es relevante si se entiende que la religión 

católica y su doctrina, entre otros procesos como ocurrió con la escolarización, pueden 

continuar reproduciendo formas asimilacionistas e invisibilizadoras de las costumbres y 

ritos del mundo indígena. Allí la relevancia de la cuestión religiosa para la Etnoeducación 

Crítica.  

Ahora bien, si hemos de reflexionar sobre la relación educación, religiosidad y 

sabiduría ancestral, es relevante para la EC considerar la creencia errada que contiene la 

idea de Nación, de que las sociedades latinoamericanas son un conjunto homogéneo de 

personas. Son muchas las etnias, grupos sociales y culturales, migrantes, entre otras., que 

conforman la diversidad de los países en América Latina; en este sentido Abya Yala es una 

realidad pluricultural. No podemos seguir reproduciendo un “blanqueamiento social”, 

recurso utilizado para incubar un racismo asimilacionista, en el que una cultura dominante 

determina cual es el pensamiento, costumbres y lengua, que deben predominar en una 

sociedad. 

Toda cultura dominante respecto de la cultura minoritaria tiende a ser 

asimilacionista, pues produce mecanismos para hacerle creer al grupo subordinado que lo 

propio no vale. Para ello utiliza los medios más sutiles, como darle a las culturas étnicas 

solo un valor folclórico, catalogarlas como objeto de investigación o presentarlas como 

mercancía para el turismo. Pero lo que nunca quiere hacer la cultura hegemónicas darle a 

las etnias el puesto que merece en una sociedad pluralista, esto es, reconocerla como fuente 

primera de identidad y posibilidad creadora de pensamiento y de relaciones sociales que 

hay que tener en cuenta en todo proceso social. 

Si una cultura minoritaria, como sucede con tantas etnias en Latinoamérica, desea 

fortalecer su identidad, es imperioso permitir que ella pueda consolidar su religiosidad y 

sabiduría ancestral, siendo tales elementos los más relevantes de su acervo cultural. Aún 

más, la Etnoeducación Crítica insistirá que posibilitar dicha difusión de costumbres en una 

sociedad democrática, a través de una actitud tolerante y respetuosa, no es suficiente. En 

este sentido, debemos propender a una acción intercultural de intercambio interreligioso, 

que resignifique la revalorización de dicho conjunto de pertenencia patrimonial, no para 

que desaparezcan las formas culturales de un grupo u otro, a favor de una nueva síntesis, 
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sino para el enriquecimiento de la diversidad que puede aprender mucho en ese proceso de 

comunicación. 

 

  

Capítulo 6 

 

Aportes de la Sabiduría Ancestral para el campo Pedagógico. 

 

“Nuestros sabios saben que no somos los 

dueños de nuestras tierras y de nuestros recursos: 

somos sus administradores. Y los dioses nos orientan 

sobre cómo usarlos. También precisamos siempre 

retribuirlos con el fruto de esas tierras y de esos 

recursos. Así ellos continuarán bendiciéndonos”. 

 Lorenzo Muelas Hurtado, integrante del pueblo Guambiano.  

Gobernador, senador y diputado constituyente en Colombia. 
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Mural Brigada Ramona Parra, Chile. 

 

 

 

La teología posee un componente pedagógico, en cuanto su finalidad es iluminar la 

experiencia de fe ante las grandes interrogantes religiosas y requiere de una metodología 

que le permita transmitir a los creyentes sus reflexiones. Es así como en el cristianismo 

aparece tempranamente la catequesis, palabra emparentada con el término griego katejeo 

(instrucción). Todas las religiones han manifestado esta singular forma de transmitir su 

conocimiento a las futuras generaciones. Los pueblos originarios no están exentos de dicha 

característica al transmitir su espiritualidad y sabiduría ancestral. 

Entre las variadas formas de transmisión amerindias para el desarrollo formativo de 

los indígenas, podemos mencionar el Yachayhuasi y Acllahuasi en la sociedad incaica. El 

yachayhuasi significa “casa del saber”, en la que los educadores o amautas traspasaban 

sabiduría a su pueblo. Similar forma ocurrió con el Calmécac y el Tepochcalli, instituciones 

educativas náhuatl, que preparaban a los Tenochca (azteca).Pero en la gran mayoría de los 

pueblos originarios no existió un lugar específico de formación, sino más bien la educación 

era una responsabilidad de la comunidad, en que los ancianos contribuían en forma 

relevante para el desarrollo de la sabiduría de sus futuras generaciones, obteniendo dicho 

conocimiento a través de la transmisión del relato de mitos ancestrales. 

En todas estas instancias de formación humana, la educación indígena se confunde 

con la religiosidad. Lo espiritual es el eje articulador del conocimiento para el mundo 

indígena. De allí que su principal herramienta de transmisión sea el mito. ¿Pero es posible 

considerar el mito y/o la religiosidad indígena un aporte para la educación hoy? 

Para responder esta pregunta es relevante comprender algunas características de las 

mitologías amerindias, en particular las que se relacionan con los mitos cosmogónicos48. En 

casi todos los pueblos originarios, el mundo se genera como resultado de la acción de más 

 
48Para profundizar el sentido fundamental del mito, es recomendable la lectura de Mircea Eliade, Mito y 

Realidad, particularmente el capítulo IX. Y para conocer los mitos amerindios se sugiere el texto de Enrique 

Margery Peña, Estudios de Mitología Comparada Indoamericana, en especial para los mitos cosmogónicos el 

tomo I. 
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de una divinidad. La profundidad narrativa de estos relatos revela la conciencia indígena 

sobre lo trascendental, algo radicalmente diferente al monoteismo. Lo absoluto no regula el 

esquema mental del pensamiento amerindio y de allí que la relación religiosa del indígena 

con la divinidad, sea más bien concreta y vivencial. Esta es una primera intuición del aporte 

de la sabiduría ancestral.  

Otra contribución de la religiosidad indígena y su sabiduría, es la forma de concebir 

el tiempo. Para un amerindio el tiempo no es lineal y esto lo aprende del recurso de su 

acervo idiomático como ocurre con el aymara, cuyas categorías de tiempo están 

relacionadas a entidades, lugares y objetos. Por lo mismo el aymara aprende el tiempo 

metafóricamente (ejemplo la cosecha determina su concepción de tiempo), de allí que sea 

tan respetuoso/a con los ciclos naturales y biológicos. Esta característica tan propia del 

pensamiento indígena, expresa una forma diversa a la lógica instalada en la modernidad, 

que tiende a ser más abstracta.  

Un ejemplo más de esta forma de concebir la categoría de tiempo diferente al 

occidental, puede deducirse de una experiencia del Ecuador con el Movimiento de Unidad 

Plurinacional Pachakutik, organización política nacida en 1995 y que acoge diversos 

grupos indígenas. Para algunos de sus integrantes la utopía indígena no está en el futuro, 

sino en su pasado ancestral. Dicha afirmación evidencia que la racionalidad amerindia 

tiene una direccionalidad diferente a la occidental. Su futuro no está en el porvenir, sino en 

su capacidad de traer al presente lo ancestral. 

Volviendo a las características del relato mítico en la amerindia, otra peculiaridad es 

su manera de jerarquizar los tipos de realidades; pues estas no responden sólo a una 

distinción entre real e irreal.El estado de conciencia indígena no está restringido a la 

realidad empírica para determinar verdades. El plano de la experiencia indígena, reconoce 

como realidad conocimientos adquiridos en estados de trance y/o cuando se duerme. Esto 

quiere decir que puede discutirse y contrastarse, lo que uno ha conocido en sueños con lo 

que uno experimenta en la vigilia.  

Otro carácter relevante que cobija el mito y que puede ser beneficioso a la 

pedagogía, es que dicho recurso oral contiene una estructura didáctica, pues incluye 

motivación, emoción, kinestésia y axiología para cumplir con un rol educativo en las 

sociedades amerindias. El narrador indígena que se vale del mito para transmitir una 
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enseñanza, impacta en el educando para animarle a “creer en la propuesta de mundo que le 

invita imaginar”. Por consiguiente, el relato posee un valor fundamental en el ámbito 

educativo indígena y como explica el psicólogo austriaco Paul Diel49, el mito apunta a dos 

objetivos fundamentales: la causa primera de la vida (finalidad metafísica o teológica) y la 

conducta sensata en el comportamiento social y personal (finalidad ética). 

Por tanto, afirmar que el mito es parte de un pensamiento carente de riqueza para 

nuestros tiempos, sería una ignorancia. El recurso del mito incluso puede ser considerado 

hoy un aporte pedagógico o didáctico practicable en el sistema educativo moderno. Al 

respecto, es interesante conocer el parecer del académico canadiense Egan Kieran, quien 

afirma que el currículo no debería considerarse como un grupo de objetivos, sino como un 

conjunto de historias que merecen y deben ser contadas y que la fantasía no carece de razón 

y utilidad para los sujetos. A partir de lo cual propone buscar implicancias de la fantasía en 

niños y jóvenes, para potenciar la calidad de la práctica educativa. Al respecto indica: 

 

 “... los mitos constituyen fantasías literarias pero los denominamos mitos 

reconociendo que tienen y han tenido un importante papel... el mito es una 

característica crucial de las vidas de los usuarios ayudándolos a dar un sentido 

apropiado y determinando el sentido que ha de otorgarse a su experiencia y a sus 

papeles sociales y económicos... el mito tiene su propia lógica compleja y esta 

lógica no se opone al pensamiento racional. La racionalidad no supone el 

desplazamiento del mito, surge del pensamiento mítico y se desarrolla sobre él...”50, 

 

Como se puede intuir, el mito tiene una vigencia y valoración de profunda 

relevancia para las etnias y pueblos originarios en América Latina que aún practican dicha 

tradición oral. Al mismo tiempo puede considerarse un recurso pedagógico para transmitir 

enseñanzas, no solamente valioso para los indígenas. Desde la perspectiva indígena, este 

modelo narrativo tiene como objetivo fundamental develar de la realidad cotidiana aquellas 

“verdades ocultas del mundo espiritual”, que solo la metáfora puede “atravesar”. 

 
49

 Paul Diel, El simbolismo de la mitología griega.  Edit. Idea Universitaria, España, 1998  
50Kieran Egan, La comprensión de la realidad en la educación infantil y primaria., Editorial Morata, 

Barcelona, 1991. 
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Respecto del componente didáctico en la enseñanza indígena, cabe mencionar el uso 

del canto y la poesía, los cuales contienen sentencias y oraciones que expresan deberes de 

los individuos y poseían una versatilidad estética de gran riqueza. Por ejemplo, en los 

Calmécac y Tepochcalli, en los hogares nahuas, las madres y los padres, recitaban a sus 

hijos para educarles, así mismo en diversas ceremonias públicas, familiares o privadas se 

recitaban estos cantos para dar instrucciones a quienes participaban o recibían algún 

sacramento. En general el arte fue siempre un medio para transmitir la sabiduría ancestral, 

sea a través del baile en los ritos sagrados, la pintura y el tejido, etc., constantemente se 

transmiten significados como en el caso de los diseños estampados en los textiles. 

Los contenidos de las enseñanzas de la sabiduría indígena son también una 

característica particular de estas culturas, dan pistas para reflexionar sobre el pensamiento 

indígena en temas éticos y valóricos vigentes para nuestra época y para todas las culturas. 

En este ámbito particular, es llamativo considerar que la ética ha sido estudiada desde la 

filosofía51 en América Latina,  principalmente desde su devenir ajeno al reconocimiento de 

la sabiduría ancestral en los pueblos originarios, así como la religión solo ha considerado 

mayoritariamente al cristianismo para reflexionar diversas temáticas que se relacionan con 

la religiosidad de las personas. Es, por tanto, una exigencia ampliar los esfuerzos por 

incorporar en la reflexión ética y moral, con los aportes de la sabiduría ancestral. 

Un ejemplo concreto para valorar esta eticidad amerindia lo podemos contrastar de 

la frase mapuche: Inkaupuiñ tañí mapu meu; tañí admapu fey pi kom kiñe meu muten 

deumaley pu mawida, pu leufu, pu wanglen, pu che, pu kura ka pu genemapun. Kom 

mapu ley newen meu. Kom mapu niey moñen. Cuya traducción es: “La madre tierra debe 

ser defendida por sus hijos, los mapuche somos hijos de la tierra, esto lo comprendieron los 

antepasados porque todo está hecho de lo mismo: las montañas, los ríos, las estrellas, la 

gente, las piedras y el gran espíritu”. Este conocimiento ancestral expresa cómo desde los 

orígenes amerindios ha estado presente un pensamiento que hoy llamaríamos ecologista y 

comunitarista. Dicho conocimiento ancestral responde a un vínculo común de los indígenas 

que les otorga identidad como sujetos, pues para estas comunidades étnicas “ser indígena” 

 
51El uso del término filosofia, aquí responde a su sentido etimológico de “búsqueda de la sabiduría” y no al de 

la disciplina sistemática heredera de la cultura griega y que se ha desarrollado ampliamente por el 

pensamiento moderno resaltando su sentido racionalista. 
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no puede ser concebido sin un arraigo profundo de respeto sagrado a la naturaleza y de 

pertenencia comunitaria (lof y ayllarehue, para el mapuche). 

En el caso andino este sentido de ética comunitaria se expresa en el ayllu, que hoy 

se puede traducir como “grupo familiar”, desde lo más micro (“la familia sanguínea”) hasta 

lo más macro (“la humanidad”). El ayllu define la identidad del indígena quechua y aymara 

desde su ser colectivo y no individual. En muchos lugares de la cultura andina, la primera 

pregunta que se le realiza a una persona para presentarse no es ¿cómo te llamas? –pregunta 

común en nuestras sociedades actuales-, sino ¿de dónde eres o a qué ayllu perteneces? 

Incluso, una vez dada la respuesta, le preguntaran: ¿a qué familia perteneces? Recién 

después de esto le preguntaran por su nombre. El presente ejemplo de la cultura ancestral 

andina expresa el carácter del contenido de la sabiduría ancestral, esto es, su condición de 

educabilidad para transmitir valores comunitarios. 

En la cultura andina los amautas decían: ama sua, ama llulla, ama quella. “No 

robes, no mientas y no seas flojo”. Contenidos éticos como este han sido comunes en la 

transmisión de sabiduría ancestral de las etnias originarias de América Latina. La 

enseñanza de estos conocimientos se ha traspasado por el uso de la palabra, entendiendo 

que los indígenas conciben una relación directa entre “palabra y vida”. Según el padre 

Eleazar López, para el amerindio la palabra que viene de su cultura, expresa su religiosidad 

que forma parte indisoluble de su acervo, por ello la respeta y a quienes la transmiten: 

 

 “Los indígenas sabemos hablar; y lo hacemos en serio. Lo hemos hecho 

desde siempre; porque somos hombres y mujeres de palabra. Sabemos que la 

palabra es la esencia del ser indígena y del ser humano en general. Somos fruto de 

la palabra divina y de la palabra de nuestra comunidad. Juntos construimos el 

consenso, la palabra comunitaria y luego la desgranamos como se desgrana el maíz 

de la mazorca para comunicar nuestra experiencia humana. Hablamos para llevar 

al otro nuestra palabra, pero también sabemos callar para escuchar la palabra del 

otro”.52 

 

 
52http://latinoamericana.org/2002/textos/castellano/Eleazar.htm 

http://latinoamericana.org/2002/textos/castellano/Eleazar.htm
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La sabiduría ancestral contiene en su reflexión, esta religiosidad existencial de lo 

cotidiano que se expresa en el uso del mito, donde su condición de oralidad adquiere una 

dimensión sagrada. La palabra para el indígena tiene un valor fundamental si viene de un 

transmisor reconocido por su comunidad en razón de su sabiduría. Esta tradición debe ser 

valorada por los no indígenas para el campo de la pedagogía, no solo porque posee una 

profunda filosofía amerindia que puede orientar a los suyos, con la certeza de que esos 

conocimientos alimentaran la espiritualidad e identidad de los pueblos originarios, sino 

porque también puede iluminar a toda persona que sepa valorar dicho acervo. 

 Este conocimiento indigenista que relaciona educación, religiosidad y sabiduría 

ancestral para incorporar al individuo en la vida cotidiana, propone una manera de 

comprensión de la realidad y la vida hacia la búsqueda del “buen vivir”, que debiera 

llamarnos la atención en la actualidad. Los indígenas del periodo precolombino alcanzaron 

un desarrollo tal, que no se conoce en la mayoría de dichos pueblos originarios graves 

problemas en el reparto y acceso de los bienes básicos para la subsistencia. Los modelos 

sociales de los pueblos originarios, calificados como “salvajes y bárbaros”, parecen superar 

a la sociedad actual en estas materias. Por ejemplo, aunque la situación demográfica y 

tecnológica no tenga punto de comparación entre el pasado amerindio y la realidad actual 

de los pueblos latinoamericanos, las desigualdades sociales que pudieran haber existido en 

la etapa precolombina comparadas con las que vivenciamos hoy, tienden a hacernos pensar 

que las sociedades indígenas tendrían un acervo más eficaz para una distribución social 

equilibrada, dada la experiencia histórica que vivieron sus comunidades ancestrales. 

Pero esa antigua forma de estructuración comunitaria que lograron las culturas 

amerindias y que aparentemente provocó un modelo social más equitativo que el nuestro, se 

vio truncado. La respuesta a ese drástico cambio, ya lo hemos mencionado antes, se llama 

colonización. Los pueblos originarios no solo fueron desmedrados en su lengua y 

costumbres, su calidad de vida fue profundamente deteriorada. Ya en la década de 1920 el 

peruano Mariátegui nos recordaba la profunda realidad de pobreza que ha debido soportar 

el indígena: “todas las tesis sobre el problema indígena, que ignoran o eluden a éste como 

problema económico-social, son otros tantos estériles ejercicios teoréticos”53. 

 
53Véase en especial su reflexión en el capítulo titulado “El Problema del Indio”. José Carlos Mariátegui, 7 

ensayos de interpretación de la realidad peruana. Ayacucho, Lima, 1979. 
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Mariátegui busca concientizar sobre una realidad incuestionable, la pobreza del 

indígena no puede esperar. Los millones de pobres no indígenas de hoy, que se “hermanan 

en la miseria” con los cientos de indígenas en paupérrimas condiciones de vida, nos 

recuerdan una tarea ineludible en el acto educativo a la hora de conocer y comprender el 

tema indígena. Las condiciones de pobreza de la gran mayoría de las etnias originarias 

sigue siendo angustiante54. Por lo mismo se vuelve imperioso que, junto a la búsqueda de 

respeto a la cultura indoamericana, se proporcionen soluciones creativas y respetuosas del 

mundo indígena desde su acervo cultural para el desarrollo de su autonomía y autogestión.  

En este contexto, el respeto y promoción por el mundo amerindio es esencial para la 

superación de la pobreza indígena. Generar adelantos en materia de comprensión de la 

sabiduría ancestral se vuelve un imperativo, puesto que la valoración de la cultura indígena 

permitirá visibilizar las condiciones de vida de estas poblaciones y con ello se posibilitará 

la construcción de “puentes” para canalizar las instancias que muevan voluntades hacia la 

superación de la pobreza de estas personas.  Dicho progreso no solo ha de ser un bienestar 

para el mundo indígena, sino que también un aporte para la humanidad. Para lograr tal 

objetivo, la educación es una herramienta indispensable, pero mientras sea un sistema 

pedagógico que respete la idiosincrasia del natural en sus esquemas mentales propios. 

Me permito una última consideración para revalidar la pertinencia de promover la 

sabiduría ancestral en el ámbito pedagógico. Recientemente he leído un libro del profesor 

Ziley Mora, titulado Filosofía Mapuche55.  Al revisar dicho texto, me llamó poderosamente 

la atención la forma en que se explica el término inche, que se puede traducir al castellano 

como “yo”. Este pronombre personal proviene de dos palabras del mapudungun:in, que 

podemos traducir por “comer” y che, que significa “gente o persona”. Al mismo tiempo, la 

palabra inche, está emparentado semánticamente con el termino minchen, que se puede 

traducir por “desde dentro” o “desde abajo”. Por consiguiente, cuando un mapuche dice 

 
54 El ex Relator Especial para Pueblos Indígenas, Rodolfo Stavenhagen, estima que una proporción entre 75 y 

80% de los indígenas de los países con mayor población de indígenas como son Bolivia, Guatemala, México 

y Perú, viven en estado de pobreza. Alrededor de 30.1 millones de indígenas habitan los referidos 4 países: 

Bolivia (5.6 millones), Guatemala (4.6 millones), México (10.9 millones) y Perú (9 millones). De ellos, entre 

el 65 y el 87% viven en condiciones de pobreza.Campaña Educativa sobre Derechos Humanos y Derechos 

Indígenas., IIDH, 2009. 
55Ziley Mora Penroz, Filosofía Mapuche. Palabras arcaicas para despertar el ser. Ediciones Cerro 

Manquehue, Chile, cuarta edición, 2015. 
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inche, está declarando su conciencia de sí mismo.  Ziley dirá que la comprensión de la 

palabra inche en la cosmovisión mapuche posee Kimün (que se traduce como sabiduría o 

conocimiento) y, por tanto, una persona debiera usar dicha palabra solo en momentos 

especiales, sobre todo cuando se quiere exaltar la consciencia de lo que se es (“esto es lo 

que soy o que he llegado a ser”). Lo mismo ocurrirá para el plural inchiñ (nosotros) y para 

el dual inchiw (nosotros dos) Así, por ejemplo, cuando un mapuche que se declara cristiano 

y diga: inche tati cristiano, estará diciendo “yo he llegado a ser cristiano porque mis actos 

lo dicen y mis hermanos de Iglesia lo pueden corroborar”. 

Expongo esta reflexión del uso de una lengua originaria, para mostrar que tras la 

lingüística de los pueblos originarios hay una riqueza inmensa de significados y 

simbolismos cargados de aprendizajes nuevos, que nos permitirán comprender y valorar 

más profundamente las culturas ancestrales para enriquecernos mutuamente. 

Por consiguiente, hemos de asignar al conocimiento indígena un valor 

extraordinario, ya sea para comprender la riqueza del idioma, promover la convivencia 

pacífica con el entorno de nuestro ecosistema, reflexionar en profundidad sobre la ética y la 

vida espiritual, construir nuevas formas de pensamiento, superar nuestra pobreza material y 

espiritual, entre muchas otras cosas. La sabiduría ancestral nos da pistas que la pedagogía 

actual debe recoger y reproducir a través de los procesos de enseñanza y aprendizaje 

actuales. De allí la radicalidad del pensamiento indígena como herencia de un conocimiento 

fundamental para la vida de la humanidad. 
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CONCLUSIONES 

 

No podemos idealizar ninguna cultura para hacer de ella un modelo a seguir. No hay 

sistema social perfecto, así como no existen seres humanos perfectos. Pero en toda sociedad 

siempre existen valores que rescatar, por su nobleza y sapiencia de la cual podemos 

aprehender algo para construir una sociedad más humana. Es así que me propuse considerar 

el análisis del indigenismo, particularmente desde la cuestión religiosa, ya que en las 

comunidades indígenas, se constata en su acervo ancestral de rituales y cosmogonía, un 

respeto sagrado a la vida que le impide dañar su entorno ecosistémico. Esta característica 

cultural y espiritual de las etnias amerindias, no se ha perdido a pesar de los procesos de 

asimilacionismo que han debido experimentar, su fidelidad a sus costumbres y ritos 

ancestrales los convierte en grupos humanos cautivantes para conocer y comprender.  

Investigar la sabiduría ancestral se vuelve un desafío, más aún si de sus intuiciones 

podemos sacar enseñanzas vitales para la humanidad, como puede ocurrir con el tema 

ecológico que lamentablemente no hemos sabido enfrentar de manera adecuada en esta 

generación. 

Tengo la profunda convicción, de que la sabiduría proporcionada por muchísimas 

culturas originarias, radica en comprender que la finalidad de la transmisión de 

conocimientos tiene un objetivo en la praxis, esto es, permitirnos reflexionar el mundo que 

habitamos, educando nuestro espíritu de contemplación en estrecho vínculo con la madre 

tierra y la comunidad a la que pertenecemos. Dicho acervo podría aportar a complementar 

el anhelo pedagógico de acompañar la búsqueda de actitudes y valores que posibiliten 

construir una sociedad más libre. Donde la libertad se entienda como el camino hacia una 

introspección que nos estimule a ser los artífices de nuestra plenitud humana, desarrollando 

el máximo de nuestras potencialidades físicas, sociales, éticas y espirituales, al mismo 

tiempo que promueva una sociedad más armónica en su conjunto. 
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Si el acto pedagógico posee un sentido vocacional, o sea, de sinceridad en el 

compromiso con el otro para acompañarle durante su crecimiento e intentar promover de 

dicha relación un fin social, implica asumir que la educación es más que un espacio para el 

aprendizaje de contenidos. En este sentido, la Etnoeducación Crítica (EC) no pretende ser 

un conjunto de informaciones diversas sobre etnias, sino más bien, propende al deseo 

pedagógico por traspasar conocimientos que muevan la conciencia hacia el deseo de 

repensar la importancia que puede tener la filosofía amerindia para nuestro momento 

epocal. Es decir, comprender que no hay posibilidad de desarrollo humano, social y 

cultural, sin el aprendizaje de habilidades, capacidades y destrezas para estar en armonía 

con la búsqueda constante por desarrollarnos como seres integrales, maduros y con un amor 

por la libertad personal, la justicia social y el equilibrio con el medioambiente.  

Hoy el desequilibrio ecológico y las relaciones humanas interpersonales dominadas 

por hedonismos exitistas e individualismos materialistas de consumo mercantilizado, ha ido 

provocando un constante deterioro de las confianzas y esperanzas de la gran mayoría de las 

personas. No hay que ser un visionario para afirmar esto. Dicha evidencia epocal, al mismo 

tiempo presenta una distancia abismal entre un pequeño sector de la humanidad que tienen 

acceso al máximo de riquezas que la producción permite desarrollar, contrario a un 

inmenso número de habitantes que experimentan la marginación y pobreza más miserable. 

En este contexto ¿no es razonable pensar que la sabiduría indígena puede aportar en algo a 

la búsqueda de soluciones a estas problemáticas contemporáneas? 

Pensemos que la desigualdad social que hoy percibimos instalada en nuestra 

cotidianeidad, va acompañada de un desarrollo tecnológico cuya evolución no tiene 

parangón en la historia de la humanidad. ¿Cómo entender esta paradoja? Nunca nuestras 

sociedades habían podido estar mejor comunicadas y con tanto acceso a los más diversos 

bienes de consumo. Pero, al mismo tiempo, exhibimos grados de “pérdida espiritual” de tal 

magnitud que impiden un proceso que durante siglos permitió a las culturas desarrollar una 

búsqueda constante de otorgarle sentido trascendental a la existencia. Las sociedades 

contemporáneas categorizadas bajo el concepto de “masas” parecieran rehuir a las 

complejidades de una vida espiritual, incluso evitando los esfuerzos intelectuales para 

reflexionar la existencia, desidia que nos ha llevado al facilismo y mínimo esfuerzo por 
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cambiar el estado de las cosas. En dicho contexto, la crítica se vuelve el gran ausente del 

medio social.  

En fin, lo ya expuesto manifiesta la existencia de una pérdida de valores, por medio 

de los cuales podríamos concretar aquel gran anhelo que las filosofías humanistas 

occidentales propugnaron tan profusamente y que dieron paso a la utopía de una esperanza 

que proponía el logro de una sociedad dominada por la idea de progreso. La cultura actual, 

construida durante la modernidad racional y científica, que pregonaba su capacidad de 

construir sociedades más libres y desarrolladas está en crisis. En ese quiebre con el devenir 

histórico del proyecto moderno, surgen preguntas relevantes de asumir con seriedad: 

¿podremos pensar hoy, pistas desde las culturas originarias, para retomar nuevas ideas que 

nos permitan resignificar el futuro con esperanza? Y en el mismo sentido, ¿hemos de 

descubrir rastros en la experiencia religiosa de una espiritualidad amerindia, esa que ha sido 

duramente vapuleada, para aprehender formas de orientación hacia modelos de fraternidad 

más comunitarios?  

La superación de tales desafíos en el actual contexto social y cultural es un posible 

nuevo horizonte a pensar. Quizás la sabiduría ancestral de la amerindia indígena pueda 

indicarnos nuevos caminos de interacción entre lo humano y lo divino, el arte y la belleza, 

la conducta y lo ético, la educación y la plenitud, etc. 

Ahora bien, es cierto que la sabiduría ancestral en su estado primitivo ha sido 

afectada producto de la diglosia, el etnocidio, el asimilacionismo, la xenofobia y el 

genocidio. La pérdida del mundo indígena en su acervo es una realidad. Pero también es 

cierto que dichos pueblos han resistido a estos perjuicios históricos sosteniéndose en sus 

costumbres ancestrales, recordando sus mitos, hablando su lengua originaria y manteniendo 

sus tradiciones de ritos ancestrales. También es cierto que la hibridación aceptada por 

muchos de los actuales indígenas y que da origen a una religiosidad cristiana - india en 

América Latina, habiendo asumido nuevas formas de expresión para darle sentido a su 

existencia, no rechaza su acervo originario, más bien lo rescata y promueve. 

Durante el siglo pasado, surgió por los años sesenta una corriente conocida como 

Teología de la Liberación, experiencia de un conjunto de creyentes que descubrieron una 

forma de contemplar a Dios en medio de la marginación.  Desde allí buscaron responder al 

mandato divino que clama liberación de dicha condición de carencia material, espiritual, 
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cultural y social de tantos hermanas y hermanos invisibilizados y ninguneados. Esta 

teología logró una profunda sintonía con los pueblos originarios, al ser muy crítica a los 

modos paternalistas de compromiso eclesial con los más postergados. Desde entonces 

fueron dándose pasos hacia una reflexión intercultural conocida como Teología India y que 

hoy sigue avanzando hacia un estado de madurez. 

En la Teología Indígena, la alteridad del marginado, el pobre, lo subalterno, tiene un 

espacio privilegiado y por tanto toma opción por ello en forma valiente, profética. Así, por 

ejemplo, queda demostrado con que ante los colonialismos y racismos absurdos, siempre 

existirá una palabra de reivindicación y valoración al indigenismo. El indígena, entendido 

como salvaje, que fue comprendido como un ser “inferior”, “indigno de todo derecho 

humano”, comienza a quedar en un pasado que no podemos olvidar y debemos empeñar 

todos los esfuerzos para que no se vuelva a repetir.  

Si la Teología Indígena tiene un vínculo con el liberacionismo de la Teología de la 

Liberación, es porque ha logrado develar desde la crítica aquellas formas que han llevado a 

los pueblos indígenas hacia una precariedad. Una crítica no ingenua, pues reconoce las 

dificultades y desafíos que dicha tarea implica. Esta teología nos ha llevado al 

convencimiento de que existe una sintonía entre Teología de la Liberación, Teología India 

y Etnoeducación Crítica, porque son instancias de pensamiento que han decidido no dejar 

de soñar, y aunque las puedan tildar de esfuerzos quiméricos, no dejarán de hacer lo que les 

parece justo: seguir luchando y trabajando por una sociedad más inclusiva.  

Escribir este libro tiene, por tanto, para el autor, un objetivo preciso, y más que 

explicarlo prefiero resumirlo metafóricamente a través de una oración aymara: wilancha 

para la siembra. 

 

Nanakaw mayisipxama, jichhax aka 

yapux 

Sumakill achpana suma Wirjin 

Pachmama, 

Ispällanaka janikill nankatx 

arm'asipxistati 

Wiñayan wiñayapkamall nanak 

chikt'atätxma 

Akax munatamarjamaw taqi kuna 

phuqanipxsma… 

Nosotros te pedimos, ahora esta 

chacra 
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Que produzca bien, Buena 

Pachamama, 

Ispällas, no te olvides de 

nosotros… 

Eternamente estén junto con 

nosotros… 

Acá te cumplimos con el 

ofrecimiento, según tu deseo... 
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