De la identidad aceptada a la identidad
elegida: el papel de lo religioso en la politizacion
de las identificaciones étnicas en Guatemala*

Jesits Garcia-Ruiz

QUIEREN IMPONERNOS a Rios Montt [militar que llega a la presidencia como
consecuencia de un golpe de Estado y actual pastor de la Iglesia del Ver-
bo] o a Serrano Elias [pastor de la secta Elim y nuevo presidente de la
Republica] para que los protestantes nos dominen desde el gobierno. Quie-
ren arrancar del corazén del pueblo nuestros 500 aiios de catolicismo; con
lo que ya no seremos guatemaltecos, sino de cultura anglosajona en vez
de hispanoamericanos.

En estos términos se expresaba el Comité Civico Alerta en el volan-
te nim. 2, fechado del 4 de diciembre de 1990, un mes antes de que las
zlecciones de la segunda vuelta llevasen a un protestante a la presiden-
>ia de la Repiiblica —primer caso en América Latina— por las vias
slectorales. Pero el texto revela con particular pugnacidad el conflicto
solftico y social vivido en Guatemala a partir de las irreconciliables ad-
1esiones religiosas. La confrontacién entre iglesias, sectas, denomina-
:iones, grupos de creyentes, en el interior y en el exterior del universo
eligioso y social se estd convirtiendo, cada vez més, en una de las cau-
sas de conflicto en la sociedad guatemalteca y es a este nivel que una
sarte del conflicto politico se ha desplazado.

Incapaz de contener el desarrollo y la progresién de los grupos ori-
yinados en el protestantismo estadunidense, la jerarquia catdlica se en-
:uentra en una posicién altamente inconfortable.

* El presente trabajo forma parte de una investigacién més amplia que desde hace
los afios realizamos sobre *“Conflictos étnicos e identidad en Guatemala™, investigacién
Jue se inscribe en el proyecto que sobre “Conflictos étnicos y desarrollo” dirige el doc-
or Rodolfo Stavenhagen.
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Jorge Serrano Elfas (1990:8, 16) —uno de los innumerables lideres
carismdticos que se han descubierto vocacién mistico-religiosa a partir
de la llegada masiva de los grupos religiosos estadunidenses y que se
han convertido en un verdadero “cuerpo social” con funciones auténo-
mas— llega al poder como parte de una estrategia de reconquista reli-
giosa —gracias al apoyo de sectores convertidos de la clase media— y
politica —apoyando su accién en estructuras politicas cuyas bases so-
ciales y militantes estdn constituidas por el sinnimero de organizaciones
polimorfas asociadas al “evangelismo”.

Este panorama complejo adquiere toda su dimensién si tenemos en
cuenta que en Guatemala existen actualmente mds de 600 iglesias, sec-
tas o denominaciones, que por lo menos 18% del electorado es evangéli-
co y se comportan como “electorado cautivo”, que es necesario hablar
de protestantismos —y no de protestantismo— y que las variables son
tales que todo intento de globalizacién de los fenémenos resulta alta-
mente aleatorio.

A esta lucha por la hegemonia que las Iglesias protestantes libran
con laIglesia catélica —y viceversa— es necesario afiadir un fenémeno
nuevo: el surgimiento de la “Iglesia maya” que reivindica su legitimidad
en una historia enraizada en el territorio nacional, contraponiéndose a
las otras que califica de “exégenas” e “importadas”. Iglesia catdlica, Igle-
sias protestantes, Iglesia maya: variables éstas a partir de las cuales hom-
bres y mujeres indigenas se definen, se oponen, se encuentran, se identi-
fican, se reconocen y se excluyen.

Pero es en el interior de los grupos indigenas —que representan cer-
ca del 60% de la poblacién— que los procesos son los mds opacos y
dificiles de caracterizar: existen casos y contextos miiltiples, y cada uno
de ellos puede ser contrapuesto a su contrario. Frente a la descomposi-
cién de las ideologias politico-sociales, lo religioso se ha convertido en
un espacio de conflicto, de enfrentamiento y redefinicién social. Su pa-
pel en los procesos sociales recientes merece un interés nuevo por parte
de las ciencias sociales: jse trata, como quieren algunos, de una “vuel-
ta de lo religioso”, o més bien de un “recurso a lo religioso” como forma
de incidencia y accién en las relaciones sociales? Los andlisis de este
tipo de problemdtica estdn frecuentemente insertos en contextos en los
que verdad —del nivel de la creencia— y veracidad —del nivel de lo
real— se encuentran confusamente imbricadas en funcién de las
adscripciones y de las creencias de los actores. Es necesario, creemos,
diferenciar claramente el juicio valorativo —positivo o negativo— del
andlisis de los hechos insertos en el contexto social. La dificultad intriseca
del anélisis de ciertos contextos y procesos dejan campo libre a las espe-
culaciones y teorizaciones sin riesgo, contextos en los que la argumenta-
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cién cientifica se convierte rdpidamente en pretexto y los “argumentos
de autoridad” no demostrados en veracidades recurrentes.

Nuestra intencién en el presente andlisis es concentrarnos en un
interrogante preciso: ;cudl ha sido el papel de la pedagogfa desarrollada
por las diversas iglesias y grupos religiosos en el desarrollo de la toma
de conciencia autovalorativa por parte de ciertos dirigentes indigenas?,
(cudl ha sido su desarrollo?, ;c6mo, posteriormente, esta autoconciencia
ha posibilitado convertir el “estigma en bandera”?, ;cudl ha sido el pa-
pel de estos dirigentes —intelectuales, técnicos, responsables religiosos,
etc.— en la elaboracién y desarrollo de nuevos contenidos referenciales
de la identidad?

1. De la adhesién a la politizacién de la pertenencia
a. De la identidad percibida a la ideologia identitaria

Si bien es cierto que lo importante en un discurso no es tanto lo que se
dice cuanto lo que se quiere hacer diciendo lo que se dice, no es menos
cierto que es necesario prestar una atencién particular al contenido de
los discursos explicitos elaborados por los diversos grupos indigenas o
que se reclaman tales. La importancia y significacién de esa “necesidad
de conocimiento preciso” es miiltiple, pero en nuestro caso lo que nos
interesa es que el discurso es portador de representaciones, de volicio-
nes, de proposiciones; el discurso vehicula sfmbolos, provoca adhesiones,
moviliza conciencias, condiciona —al menos temporalmente— subjeti-
vidades.

El segundo aspecto que nos interesa explicitar es que nuestro andli-
;is se sitlia en una perspectiva cognoscitiva y asigna un espacio privile-
yiado a los mecanismos de circulacién simbélica, es decir, por una parte,
:] conjunto de los procesos mediante los cuales los productores/importa-
lores de nuevas representaciones difunden/imponen dichas representa-
'iones, y por otra, a las modalidades como son percibidas y apropiadas
»or los “usuarios”, a las “derivas” que los “consumidores” finales pro-
lucen o provocan sobre dichos productos simbélicos, es decir, los proce-
ios mediante los cuales realizan la apropiacién y, frecuentemente, la
ransformacién. Esta produccién simbélica puede tener origenes diver-
0s: ex6geno (trafda por los “importadores” a que hacfamos referencia)
y endégeno (productores internos) y puede ser “difundida” o “impuesta”
nediante procesos de interferencia, condicionamientos e induccién so-
e las conciencias o, simplemente pueden ser el resultado de la evolu-
i6n de procesos internos.
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El desarrollo de la autoconciencia, la produccién de “ideologia
étnica”, las modalidades particulares de referirse a lo étnico, a lo nacio-
nal, a lo religioso, a la especificidad del grupo social etc., son situadas
histéricamente: seglin los periodos histéricos las modalidades varian, las
reivindicaciones cambian, los contenidos son explicitados de manera di-
ferente. Es necesario, en consecuencia, plantearse las modalidades de
pasaje de una identidad simplemente percibida, contextualizada o acep-
tada a una identidad —pertenencia y adhesién— asumida, elegida,
movilizante, hegemoénica, capaz de convertirse en ideologia identita-
ria. Pero es imposible comprender este proceso si no se analiza el papel
central de grupos minoritarios o privilegiados —dirigentes, intelectua-
les, estudiantes, chimanes, sacerdotes, pastores, etc.— cuyo estatuto les
coloca en posicién de productores-reproductores de simbolos y de signi-
ficaciones. Son ellos quienes construyen nuevas representaciones colec-
tivas, nuevos referentes de adscripcién, nuevas formas ideolégicas, cuyo
caréacter fundamental es su condicién de ser “construidas”, es decir, arbi-
trarias, ya que no son sino “algunas” de las formas posibles dentro de
estrategias finalizadas. Esto es particularmente importante en relacién
con el tema que nos ocupa: las representaciones religiosas son, para cada
grupo de creyentes, las tnicas posibles y es esta “exclusividad” de lo
verdadero y de lo posible que constituye lo que Norbert Elias llama “la
mistificacién de las ocultaciones”. En nombre de los referentes propios
son estigmatizados los otros.

b. Pluricausalidad y autoconciencia

Desde mediados de los aiios sesenta una nueva conciencia indigena
emerge como resultado de factores diversos y complejos, entre los cua-
les nos parece importante explicar los siguientes:

1. El desarrollo de la Accién Catélica Rural (ACR),' sobre el que nos
entretendremos explicitamente mds adelante;

2. La accién de la Democracia Cristiana? —que en la mentalidad de
la jerarquia catdlica debia recoger los frutos politicos del desarrollo de la

! Faltan estudios detallados que aborden el desarrollo, los métodos y las modalida-
des de actuacién de la Accién Catdlica en la sociedad rural guatemalteca, asi como and-
lisis globales que aborden el papel desempeifiado por dicha organizacién en los procesos
de politizacién de los grupos indigenas. Numerosos fndices permiten pensar que dicho
papel fue fundamental: B. Calder (1970:96); Falla (1980:245 ss.); Figueroa Ndjera (1970);
Garcia-Ruiz (1990) y Koechert (s/f).

2E] partido se cre6 el 24 de agosto de 1955. Sus fundadores explican que con ello
se satisfacia la necesidad de dar una posible alternativa al electorado dentro del marco
del anticomunismo.
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\ccidén Catdlica y una franja significativa de sus militantes—, partido
e en su desarrollo surge con una ideologia anticomunista pero que
erd prohibido posteriormente por el poder militar, coyuntura que obli-
ard a sus directivos y militantes a replegarse en la clandestinidad y a
oncentrar una parte de sus militantes en las zonas rurales. Al ser legali-
ado nuevamente en 1966, cuadros y directivos se trasladan a la capital
concentran su accién sobre la clase media. Esta coyuntura relega a
sgundo plano el trabajo realizado en las regiones rurales, provocando
na pérdida progresiva de confianza de los grupos indigenas y a térmi-
o, la independencia frente a la tutela partidaria. Esta autonomizacién
ente a la tutela de la Democracia Cristiana se explica fundamentalmen-
: por el desarrollo de nuevas alternativas en el sector indigena en fun-
6n de intereses especificos y por el surgimiento de modalidades nue-
as de organizacién e intervencién social.

3. El surgimiento y desarrollo de las Ligas Campesinas.’ Se trata de
‘ganizaciones que surgen en un primer momento como espacio de dis-
1si6n de los problemas indigenas y campesinos, pero que llegan rdpi-
imente a la conclusién de que el problema central era la defensa de las
:xrras y que tal objetivo requerfa modalidades orgénicas sélidas y cohe-
ntes en las que indigenas y campesinos pudiesen actuar conjuntamen-
. La jerarquia catdlica vio con desconfianza esta nueva modalidad
ganizativa y le retiré el apoyo.* lo que causd, en parte, la disgregacion
imposibilité la creacién de nuevas formas de organizacién considera-
s necesarias. Lo importante de este proceso es que las Ligas Campesi-
s fueron un espacio de reflexién y de autoconciencia valorativa: con-
buyeron a que numerosos dirigentes indigenas y campesinos tomaran
isiciones ideoldgicas, “contribuyendo a crear y reforzar el sentimiento

orgullo de ser indigena”. Al mismo tiempo, esta experiencia hizo
nar conciencia a una parte de los dirigentes de que las vias de expre-

* En la organizacién y consolidacién de las Ligas Campesinas intervino tanto la
zsia como la Democracia Cristiana. Eran los dirigentes de esta dltima quienes asegu-
an los cursillos de formacién de los dirigentes de las Ligas (Falla, 1980:485-486).

* Thomas Melville (1975: 187-188) afirma explicitamente: “Los obispos nos ha-
n prohibido organizar sindicatos de trabajadores o ligas campesinas, porque afecta-
1 a la estructura del pais”. En este sentido también es necesario pensar las situaciones
ue Falla (1980:489) alude al hablar de la decadencia de las Ligas en San Antonio
enango: “Los miembros de la Liga comenzaron a ser tachados de ‘comunistas’,
lativo que aislé mds a otros comerciantes, que también eran de la Accién Catdlica,
o no de la Liga. [...] Por fin, el clima politico del pais se fue haciendo cada vez mas
resivo y a nivel departamental se le fue poniendo trabas al promotor quichelense de
‘e de algunos sacerdotes, que le negaban salén para cursillos en otros municipios y no
rian ‘meterse en politica’ .
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sién democritica se encontraban ineluctablemente cerradas y que era
necesario, en consecuencia, buscar alianzas con otras fuerzas politicas
presentes en el escenario nacional.

4. El cuarto elemento al que queremos hacer referencia es del tra-
bajo politico de las organizaciones politico-militares. Desde los afios
sesenta, diferentes fuerzas politicas buscaban cauces nuevos de accién
politica-militar, pero son los diferentes movimientos que surgen en los
afios setenta (las Fuerzas Armadas Rebeldes —FAR—, el Ejército Gue-
rrillero de los Pobres —EGP—, la Organizacién del Pueblo en Armas
—ORPA—), y que desarrollan andlisis y planteamientos politicos, los
que incorporan la llamada “problemética indigena” o “cuestién étnica”.
El EGP es el primero que se interesa y se interroga sobre la necesidad, la
capacidad y el desarrollo de las organizaciones indigenas y campesinas.
La organizacién incorpora indigenas en sus filas, muchos de los cuales
regresan temporalmente a sus lugares de origen para explicar en su len-
gua la situacién y crear conciencia de la misma.

La ORPA, por su parte, concentra una parte significativa de su accién
en el proceso “de liberacién de los indigenas” a quienes llaman “natura-
les”, terminologia con que frecuentemente los grupos indigenas se
autodefinen, por ser una terminologia que era utilizada durante la colo-
nia. Con este término, la ORPA quiere significar también que se trata de
los guatemaltecos primigenios, es decir, que son ellos quienes tienen
derechos especificos sobre las tierras. La importancia de esta accién po-
litica es explicita en numerosos textos de la organizacién (Mondragén,
1983:214):

Hemos llegado a todas las fincas y pueblos de nuestra zona, explicando a
la poblacién el porqué de nuestra lucha y cémo debemos hacerla. Este
trabajo de formacién politica de la poblacién ha servido para que los nue-
vos compaiieros se incorporen a la lucha con su mente bien clara.

Las organizaciones comprendieron rapidamente la importancia de
los fenémenos religiosos y en numerosos casos mantuvieron contactos
privilegiados con instituciones y personas. Particularmente significativo
nos parece el grafico publicado por R. Remo (1980:70) en su articulo
“El ejéreito natural” —titulo que hace referencia a la terminologia utili-
zada por la ORPA— y en el que vemos la voluntad explicita de la organi-
zacion por sobrepasar las divisiones originadas en la diferencia de creencia
y constituir un frente comiin. El texto explicativo es particularmente elo-
cuente: la revolucién no estd en contra de la religién; respeta todas las
religiones. Las costumbres que nos dejaron nuestros antepasados son
también una religién (esto es particularmente importante: reivindican la
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ategoria de “religién” para las creencias tradicionales, reivindicacién
echa igualmente por la Iglesia maya). Todos tenemos derecho a practi-
ar la religion que queremos. Todos los pobres debemos estar unidos
ara luchar, no debemos separarnos por la religion.

Este conjunto de elementos polimorfos y diversos se han imbricado
strechamente en el desarrollo de esta autoconciencia a que hacemos
ferencia. No se trata de un factor: se trata de muiltiples variables que
an intervenido en los procesos sociales vividos en escala nacional. Que-
:mos explicitar esto, pues no queremos que el andlisis que hacemos a
>ntinuacién induzca la imagen de que los procesos de transformacién
¢l “estigma en bandera” han sido simplemente debidos a la interven-
6n de los grupos religiosos y a su capacidad ideolégico-integritica.
ero al mismo tiempo queremos explicitar claramente la importancia de
.accién de dichos grupos, accién sobre las conciencias, accién sobre
s procesos subjetivos, accién que va mucho mas alld de lo que tradi-
onalmente se ha reconocido.

Adscripciones religiosas y conciencia de si
Accion Catdlica Rural y autoafirmacidn identitaria

eredera de la situacién colonial, la Iglesia catdlica aborda la indepen-
:ncia con la conciencia de su verdad y de su derecho. Rica, propietaria
: numerosos bienes, busca alianzas politicas que garanticen su
rrennidad al tiempo que sus privilegios. Se asocia con los conservado-
s que, desde el poder, defienden el statu gquo y combaten las posicio-
:s liberales que, influidas por las ideas del siglo de las luces y el
ysitivismo, buscan la modernizacién del sistema politico y la reorgani-
icién de la economia (Bendana, 1985:287 ss.; Garcia-Ruiz, 1990:26).

En esta batalla, que es también ideolégica y laica, la Iglesia catélica
siste y se opone, con todos los medios a su disposicion, a las reformas
al gobierno liberal. Este, fuertemente influido por la ideologfa laica
'sarrollada en México desde Judrez, afrontard violentamente la hege-
onia de la tradicién catélica a dos niveles: por una parte, desposeyéndola
' una gran parte de sus bienes y de su papel social, y por otra, recu-
lendo al protestantismo estadunidense como medio de crear nuevas
erturas y nuevos espacios legalizadores a partir de la creencia.

En este enfrentamiento, la Iglesia catélica pierde la “pelea” y las
nsecuencias son desastrosas: en 1912 s6lo quedaban 119 sacerdotes
_Guatemala, cifra que en 1924 desciende a 85, es decir, que ni siquiera
leden cubrir las necesidades de las 116 parroquias existentes.
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Es necesario esperar los afios cuarenta —como en la mayor parte
de los paises del continente— para asistir a la “restauracion” del catoli-
cismo. En el caso de Guatemala nos interesa resaltar tres niveles: la lle-
gada cada vez mds numerosa de clero extranjero, la politica de recon-
version de los grupos dirigentes y de “I’intelligentzia” y el desarrollo de
la Accién Catdlica rural. Algunas estadisticas sucintas muestran las di-
mensiones del fenémeno: de los 605 religiosos presentes en el territorio
en 1964, sélo 9% eran guatemaltecos; en 1966, de los 1 432 sacerdotes
regulares y seculares 1 232, es decir, 86%, era clero exdgeno. (Calder,
1970:59). Frente a los liberales y al positivismo cuyas ideas —y hom-
bres— controlan los centros universitarios y la produccion intelectual,
la Iglesia catdlica crea sus propias estructuras (Chea, 1988: 90), de las
cuales la Universidad Landivar (1961), dirigida por los jesuitas, es
la verdadera vanguardia de la restauracion, pero de cuya estrategia for-
man también parte el desarrollo de numerosos centros de ensefianza se-
cundaria masculinos y femeninos orientados hacia la formacién de las
élites nacionales.

Pero la verdadera incidencia de la Iglesia en la sociedad guatemalteca
es necesario situarla —a partir de los afios cuarenta— en el desarrollo de
la Accién Catélica rural. Insistimos en la caracterizacion de “rural”, pues
a diferencia de otros paises latinoamericanos en los que el movimiento
universitario fue la verdadera fuerza de restauracién, Guatemala es el
tinico pais de Centroamérica en donde la Accion Catdlica rural se con-
vierte en significativa, tanto por el mimero de sus miembros como por su
importancia organizativa y formadora.

Es en los afios cuarenta que la Accién Catélica se desarrolla en Amé-
rica Latina (Garcia-Ruiz, 1990:28): hasta la Segunda Guerra Mundial es
el modelo italiano —global y unificador— el que sirve de referencia y a
partir de esa fecha el francés —especializado— es el modelo que se
desarrollé (Juventud Estudiantil Catélica, JEC, Juventud Universitaria Ca-
télica, JUC, Juventud Obrera Catdlica, JOC, etc.). Es siguiendo este mo-
delo que se organiza la Accién Catélica Rural (ACR) que si bien formaba
parte integrante de la AC, se caracterizard por un dinamismo especifico,
el cual permite calificar a la ACR como el programa mds eficaz desarro-
llado en Guatemala en las zonas rurales gracias, sobre todo, a los sacer-
dotes extranjeros. La jerarquia comprendié rdpidamente su importancia:
se le confi6 al obispo auxiliar, quien desde San Pedro Ayampuc, en
la didcesis de Guatemala, dirigia el operativo nacional, programando la
formacién de lideres, estructurando los sistemas cooperativos, creando
nticleos de intervencién a lo largo y ancho del territorio...

Directa o indirectamente asociado a este proceso de la ACR, otros
sectores de la Iglesia catdlica contribuyen activamente a la restauracion
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del catolicismo: a finales de los afios sesenta misioneros de la orden de
los Maryknoll® (estadunidense) consolidan el trabajo cooperativo en
Huehuetenango y Quetzaltenango y organizan estructuras de formacién
de dirigentes —agentes de la palabra, asistentes sociales, personal
paramédico, etc.— que comienzan a surgir con papeles particularmente
significativos a partir del terremoto de 1976. En efecto, es en ese mo-
mento que numerosos indigenas emergen politicamente en el interior
de las comunidades y —gracias a la formacién recibida— son capaces de
asumir funciones de dirigencia, organizacién, coordinacién. El gobierno
se mostré incapaz de asumir su funcién y responsabilidades frente al
desastre causado por el terremoto y el ejéreito se apropid de una parte de
la ayuda internacional que después monetarizé en beneficio de la oficia-
lidad. Las comunidades tuvieron que asumirse y contar con sus propias
fuerzas. Numerosos miembros de la ACR y catequistas vieron una opor-
tunidad inesperada para imponerse dentro de las comunidades, muchas
de las cuales habfan combatido el movimiento. En efecto, un gran niime-
ro de miembros de la Accidén Catélica y de catequistas no pertenecfan a
las “estructuras centrales” del sistema de poder tradicional de la comu-

5 En Guatemala esta orden misionera —la tnica consagrada totalmente a la
evangelizacion fuera del territorio de los Estados Unidos— se establece inicialmente en
zl departamento de Huehuetenango, en el noroeste de la Reptiblica. Esta eleccion estuvo
Jdeterminada, en parte, por las posibilidades que la region ofrecia para desarrollar una
accion autonoma sin interferencia de la jerarqufa (Kelly, 1980:1).

A finales de los sesenta el contexto social y la creciente represién hizo que ciertos
indigenas —apoyados por misioneros de la orden— entraran en contacto con la guerri-
la, incorpordndose a ella (Melville, 1975: 260-276). El entonces arzobispo de Guatema-
a —y luego cardenal—, monsefior Casariegos, tuvo conocimiento de tal proceso —por
a denuncia de un miembro de la orden— y previno explicitamente al gobierno militar.
Como consecuencia, varios sacerdotes son expulsados del pafs y la represion se concen-
ra sobre ciertos estudiantes y dirigentes.

A pesar de que durante un cierto tiempo la orden se encuentra en “el ojo del hura-
:4n”, no abandona totalmente la nueva dimensi¢n de la accidn social: funda el Centro de
Jesarrollo Integral, en el cual se forman estudiantes de Huehuetenango, El Quiché y San
Vlarcos. Entre las materias figuraban Historia Indigena y Anélisis de la Realidad
Suatemalteca, junto con cursos de capacitacién sobre cooperativismo y organizacion de
a comunidad. Al mismo tiempo, los responsables religiosos del Centro desarrollaron su
woyecto de Pastoral Indigena, el cual era particularmente activo en la reflexion y el
wndlisis de la problemdtica indigena, que difundian en la Revista Indigena que aparecia
nensualmente. Esta publicacion desempefié un papel muy importante en la formacion
wolitica de los miembros de las comunidades de base y del propio clero.

La orden —masculina y femenina— ha tenido la suerte de guardar, desde sus co-
nienzos en Ossining, estado de Nueva York, su centro de archivos y biblioteca. Esto
rermite pensar que futuras investigaciones podrén abordar el papel de estos misioneros a
artir de los documentos que guardan. Para mds informacion de la orden vedse Armonk

1988).
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nidad. En muchos casos eran comerciantes® o personas cuya posicién
era periférica. La adscripcién a la ACR y/o a la organizacién de cate-
quistas les posibilité situarse en el centro de un nuevo operativo le-
galizado por la Iglesia y los sacerdotes (como ocurrird mas tarde con
numerosos casos de conversién a los grupos protestantes). En efecto,
en numerosos casos la conversion fue y es vista —tanto por los indivi-
duos como por ciertas estructuras de la Iglesia— como un medio de
recomposicién estratégica y como una posibilidad de situarse en los nue-
vos contextos de poder.

Este conjunto de operaciones posibilité la eclosién de nuevas for-
mas de accién, desarrollo y “fidelizacién” de los grupos indigenas a la fe
y contribuyé decisivamente a la configuracién de los procesos de con-
cientizacién y de politizacién. Estos, en efecto, contribuyeron grande-
mente al desarrollo de una nueva “conciencia de si”, de autovaloracién,
lo que hizo posible la toma de conciencia valorativa del “ser indio”,
contra las construcciones sociales existentes en la sociedad dominante,
para quien “indio” era sinénimo de “bruto”, “sucio”, “atrasado”, “men-
tiroso”. Esta transformacion, en las representaciones y en la conciencia
de los lideres indigenas, del “estigma en bandera”, constituye un proce-
so fundamental que explica —en gran parte— la importancia de este
periodo en el surgimiento politico de dirigentes entre los grupos indige-
nas. Un andlisis pertinente de este periodo muestra el papel decisivo
desempefiado por la ACR en la aparicién de nuevos actores sociales y de
nuevos agentes politicos. Lo “religioso” sirve de plataforma en la toma
de conciencia social y la canalizacién de la accién solidaria y reivin-
dicativa.

Este desarrollo de las modalidades de interferencia de la Iglesia ca-
télica en la realidad social guatemalteca se debe relacionar con los pro-
cesos en que se inscriben los diversos grupos originados en el protes-
tantismo estadunidense muchos de los cuales se afirman claramente como
concurrentes e incluso opositores.

b. Transferir la esperanza: los protestantismos
de conversion y conciencia de si

Los misioneros de Estados Unidos que llegan a Guatemala a partir de
finales del siglo XIX y principios del XX estdn persuadidos —como los

¢ Numerosas informaciones coinciden en sefialar el papel determinante que los co-
merciantes desempefiaron en el desarrollo de Accién Catélica Rural en un gran niimero
de pueblos guatemaltecos. En efecto, su movilidad y su posicién frecuentemente margi-
nal dentro de las estructuras centrales de las comunidades facilitaron su conversion per-
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que llegan al resto del continente— de que esta regién del mundo no es
el continente catélico que la Iglesia romana quiere hacer creer: se trata
de un cristianismo deformado y defectuoso, de un “continente descuida-
do” al que “Espaiia habia traido la cruz, pero no la salvacién”; se trataba
del “continente del Cristo muerto”, cuyos habitantes vivian en las tinie-
blas. Este razonamiento justificaba y legitimaba que la regién fuese pen-
sada como un campo misionero en el que los protestantes tenfan —y
tienen— que llevar a cabo la “gran misién”.

Evangelizacién y colonizacién son, desde este punto de vista, una
misma y tinica bandera, lo que explica el cémo y el porqué de los me-
canismos de intervencién y la prioridad acordada al proceso de conver-
sién —adhesién ala “verdad verdadera”—y a la reivindicacién de com-
petencias incontestables para elaborar, subjetivamente, el contenido de
las formas sociales de conciencia que el otro tendrd que aceptar como
objetivas.

En Guatemala, sin embargo, la eficacia de las diferentes modalida-
des de intervencién de los grupos originados en el protestantismo
estadunidense es espectacular: en 1976 (fecha del terremoto que devasté
la regién indigena, motivo por el cual numerosisimas sectas se estable-
cieron en Guatemala) la progresién fue de 7%, pero un afio mas tarde se
elevaba a 14% y en 1978 a 42% (Garcia-Ruiz, 1985:269). La evalua-
cién’ en 1988 del potencial real del que disponian las iglesias, sectas y/o
denominaciones presentes en Guatemala es impresionante: 4 000 pasto-
res o lideres, 7 500 iglesias locales repartidas en todo lo largo y ancho
lel territorio, 103 colegios e instituciones educativas, cinco emisoras de

ional. Interesantes, en este sentido, son los datos analizados por R. Falla (1980:175 ss.),
o0s que Koechert (s/f: 6 ss) aporta sobre San Juan Sacatepéquez y Figueroa Néjera (1970)
iobre el municipio de Santa Cruz del Quiché.

7 Evaluacidn publicada en el Plan Eclesidstico de la Didcesis de Quetzaltenango,
1985-1988:22). La situacion se describe sintéticamente, pero manifiesta la preocupa-
:ion de la Iglesia diocesana, cuya argumentacion privilegia los factores exdgenos: “‘nuestra
liocésis no escapa al fendémeno religioso de proliferacion de Iglesias y sectas evangéli-
as. [...] las comunidades cristianas son acosadas por estos grupos que, financiados en su
nayorfa desde el exterior, intentan provocar apostasias, confusion de ideas, miedo y
dormecimiento espiritualista. Efecto de su aparente éxito es, en algunos catdlicos, la
dopcidn de métodos imitativos.”

En el Encuentro de Reflexidn Diocesana sobre el fenémeno Pentecostalista (1988),
e anticipa que en julio de 1987 “la comunidad evangélica estaba repartida en 9 298
1lesias locales, una iglesia por cada 905 habitantes. El objetivo que tienen planteados
s evangélicos es llegar a convertir el 50% de la poblacion para fines de siglo. Para
egar a este fin se han propuesto fundar mds de 5 000 iglesias en los proximos 12 afios,
stalizando 15 000 a fines de siglo, lo cual baja la proporcién actual de iglesias por habi-
inte (1:906) a una iglesia por cada 500 habitantes”.
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radio, 300 programas radiales en emisoras no protestantes, 49 escuelas o
institutos biblicos, cinco seminarios teoldgicos, 60 librerias, 50 entida-
des de servicio.

Desde principios de siglo un sector del protestantismo misionero se
interesé en los grupos indigenas: tal fue el caso del Instituto Lingiiistico
de Verano que se encarga de traducir los textos biblicos a las lenguas
mayas y al mismo tiempo, de preparar la conversién y llegada de las
iglesias a las regiones donde ellos estdn implantados. Pero el verdade-
ro desarrollo entre la poblacién indigena es relativamente reciente. En
efecto, la progresién ha comenzado cuando los grupos indigenas han
podido desarrollar organizaciones auténomas. Entre los casos mds sig-
nificativos, queremos sefialar los siguientes: en el grupo chuj, integrado
por unas 30 000 personas, unas 5 500 forman parte de alguna de las
sectas evangélicas; en 1960 el grupo aguacateco, formado por aproxi-
madamente 16 000 personas, decidié por indicaciones de un misionero
del Instituto Lingiiistico de Verano que traducia la Biblia a esa lengua,
formar su propia Iglesia, lo que posibilité un proceso acelerado de con-
versiones que en la actualidad representa mds de la cuarta parte del total
de la poblacién.

Dos casos nos parecen particularmente interesantes, el de los ma-
mes y el de los kekchies.®

En 1967, 400 mames se separaron del Consejo de la Iglesia Centro-
americana, pues los oficios se hacfan dnicamente en castellano. Siete
aflos mas tarde eran | 800 y en 1981 ascendian a 3 763. Unicamente en
1980 se conviertieron 6 100, lo que representa una progresién de 18%.
En 1985 los indigenas mames de las diferentes denominaciones suma-
ban en total més de 20 000 convertidos.

En 1980, 12 afios después de la primera conversién kekchi, exist{an
10 iglesias organizadas y 12 congregaciones adicionales, lo que repre-
sentaba 4 600 miembros bautizados y 1 400 simpatizantes que asistian
regularmente a las actividades de culto.

Esta dindmica ha sido posible gracias a la confluencia de diversos
factores, unos de orden estructural —contexto social, desestructuracién
de ciertos elementos de la sociedad tradicional, desarticulacién de las
modalidades de autoridad, etc.— y otros producto de la eficacia de cier-
tas opciones metodolégicas orientadas por estrategias en que las técni-
cas de marketing, accién psicolégica y manipulacién social se han pla-
nificado detalladamente.

& Jimh Mongomery (1991:120), pastor estadunidense que analiza los métodos de
accién y técnicas de conversion para el desarrollo del protestantismo. Guatemala y Fili-
pinas se presentan como modelos y prototipos.
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Esta misma eficacia pedagdgica planificada es evidente en la utili-
zacidén de las estructuras y contradicciones del parentesco’ en los proce-
sos de conversion: generalmente es al segundo o tercer hijo sobre quien
se dirigen las estrategias de conversién. Son ellos quienes constituyen
un anillo débil y vulnerable de la estructura familiar: desplazados por el
hermano mayor que forma parte de la estrategia de autoridad del pater
Jamilias y de su significacién politica, suplantadas por el hijo menor a
quien corresponde ocuparse de la vejez de los padres y recibir como
contraparte las mejores tierras. Las esperanzas de los hijos restantes se
enmarcan en un margen limitado y condicionante. Convertirse significa
insertarse activa y positivamente en un nuevo espacio valorizante y po-
der, a su vez, retomar la iniciativa al ocupar espacios centrales en el
nuevo contexto de la microsociedad de convertidos. En numerosos ca-
sos, el hijo, asf convertido, intenta restructurar las relaciones internas del
grupo familiar: después de haberse aliado con otros “hermanos™ que ocu-
pan posiciones semejantes, intenta afrontar al padre —relacién de fuer-
zas que moviliza el conjunto de la familia—, pues del resultado del
enfrentamiento dependerd en gran parte su futuro. Generalmente, si el
padre se convierte y los hijos son atin relativamente jévenes, la mayor
parte de la familia también lo hace. Pero si los hijos tienen ya su propia
estructura familiar, el enfrentamiento es diferente: el hijo mayor organi-
za la resistencia, provoca la secesion, proceso en el que algunos de sus
hermanos le sigue. En este caso, se desarrollan estrategias individuales:
cada uno intenta insertarse en una estructura valorativa, en una secta o
en el interior de la Iglesia cat6lica como “catequista”. La dislocacién es
completa: el jefe de familia pierde su capacidad de control y al encon-
trarse en situacién minoritaria cae, en la mayor parte de los casos, bajo
el control del hijo convertido que origind la disgregacién.

Este conjunto de procesos inciden de manera significativa en la
redefinicién de los comportamientos sociales y contribuyeron a la apari-
cién de nuevos actores y representaciones sociales. En cierta manera,
han contribuido también a la autoconciencia, al desarrollo de procesos
autovalorativos con incidencia politica: formarse, ser capaz de “tomar la
palabra”, participar en procesos de encuadramiento y organizacién, etc.,
son elementos que ciertamente aportan al convertido nuevos cuadros de
viabilidad, de realizacién personal, de expresién social.

% La relacién entre sistema de parentesco y conversion es un tema que trabajamos
desde 1979, primero entre los mochd, grupo maya de Motozintla que pertenecié a Gua-
temala hasta el dltimo tratado de limites de 1882. Estos resultados se publicaron en Garcia-
Ruiz, 1983 y 1989.
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c. La Iglesia maya, ;un cuadro de referencia propio?

Todos estos universos de referencias pueden, a su vez, cumplir fun-
ciones diversas y revertirse: para unos son capacidades cualitativas y
cuantitativas que impulsardn la accién proselitista; para otros serdn ins-
trumentos para la toma de conciencia de pertenencias histéricas, de iden-
tidades propias, de adhesiones con configuraciones nuevas. Es en esta
perspectiva que se debe visualizar un fenémeno nuevo, con el que es
necesario contar ciertamente al analizar el papel de lo religioso entre los
grupos indigenas: la reivindicacién con “categoria de Iglesia” de précti-
cas y representaciones enterradas en el tiempo y en las conciencias. Esta
reivindicacion, a la que los propios actores denominan “Iglesia maya”,
se ha convertido, cada vez con mds fuerza, en un lugar de identificacién
y adhesién de grupos indigenas, provenientes, muchos de ellos, del ca-
tolicismo y los diversos protestantismos.

Pero ;de qué se trata en realidad?

La Constitucién guatemalteca establece la libertad de cultos, lo que
permite pensar el hecho religioso —Ila existencia de iglesias en definiti-
va— como un fenémeno concurrente en el que la verdad es simplemente
resultado de una opcién relativa. Se es catélico, se es protestante, se es
“maya”. Estos referentes introducen universos de adscripcién diferen-
ciables: en los dos primeros casos se trata de creencias exdgenas —el
catolicismo viene de Europa, el protestantismo de los Estados Unidos—
mientras que en el tercero se trata de una construccién cultural auténo-
ma portadora de representaciones, creencias y practicas cuya formaliza-
cién se piensa se originé en el propio territorio y en procesos histéricos
que los actores sociales reivindican como propios. Se trata, por tanto, de
“presentar a la luz del dia” representaciones y vivencias que, practica-
das en forma mds o menos a escondidas, han sido perseguidas y extir-
padas desde hace 500 afios. Primero por el catolicismo ibérico que veia
en ellas el mundo del diablo, después por el catolicismo colonial que las
consideraba modalidades del paganismo antiguo y ahora por los diver-
sos protestantismos que lo consideran nuevamente como obra del diablo
—uvisualizado como “personaje de carne y hueso”—, a quien es necesa-
rio afrontar y destruir.

Frente a esto, la respuesta es insertarse en el proceso de competen-
cia: los catélicos reivindican el derecho a la exclusividad, los protestan-
tes lo niegan, al tiempo que se apropian de la legitimidad denegada a los
otros. Esto significa que unos y otros reivindican el derecho a evangelizar,
conquistar, controlar con su verdad las conciencias, pero jlas concien-
cias de quién? Mayoritariamente, de los indigenas. En otras palabras,
son los grupos indigenas —en el caso que nos ocupa— el verdadero
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objeto de las estrategias de los unos y los otros. Frente a este “derecho
de conquista” la alternativa de una parte de la poblacién maya es clara:

nosotros tenemos también nuestros intereses y nuestras estrategias, inclu-
S0 en ese sector no queremos ser “objeto” de nadie; si existen iglesias
importadas, nosotros tenemos la nuestra, heredada de nuestros antepasa-
dos, a la que debemos fidelidad. Fidelidad hoy més que nunca: “nosotros”
es una de las pocas alternativas de “poder existir”.

Este proceso complejo, pero real, de valorizacién y de autoconcien-
cia, de que hemos hablado, es uno de los factores centrales del surgimiento
de esta Iglesia maya: valorando y equiparando su pertenencia con las
Iglesias concurrentes.

Pero evidentemente, la reivindicacién desborda ampliamente el ni-
vel de lo religioso: sometidos a una represién masiva, masacrados indiscri-
minadamente por las fuerzas armadas, marginados politica, econémica
y socialmente, los espacios de expresién posible han sido sistema-
ticamente reducidos durante los tltimos 20 aiios. Al no poder, en conse-
cuencia, formalizar expresiones politicas sin que la represion destruya
dirigentes y organizaciones, s6lo una alternativa les queda: apropiarse
del terreno de lo religioso, el cual, por otra parte, estd presente con visi-
bilidad propia en toda la dindmica nacional y cuyo derecho orgénico es
reconocido. Asf, por los intersticios que deja el poder militar, politico
y religioso, surge un nuevo espacio valorativo de reconocimiento y de
identificacién que hace posible la afirmacién —en comin— de senti-
mientos comunes, que se alimentan de la fuerza propia de la reme-
moracién, que permiten —al fin— la reconciliacién con la propia con-
ciencia, que “retoma el hilo de la historia”, que cimenta la identidad
colectiva y garantiza la identidad individual. Estos son algunos de los
argumentos avanzados por los actores sociales, por alguno de ellos, ya
que en la mayorfa de los casos la visién de conjunto no es evidente: los
intereses, las estrategias, las modalidades de accidn, etc., varfan segin
la posicién, la pertenencia, las modalidades de adhesién.

3. Las “estrategias” —individuales y sociales—, un
componente de la realidad social

En este contexto, en el que la tradicién es también un producto de la
historia contemporédnea, un andlisis clasico de los fendmenos religiosos
en términos de sincretismo no me parece enteramente pertinente. Nues-
tro interés y nuestra perspectiva se inscriben voluntariamente en un cua-
dro de referencias diferente.
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Las construcciones intelectuales son una parte de la realidad y en el
caso de Guatemala se inscriben de manera particularmente incisiva en
la definicién individual y social de los grupos sociales: indio-ladino son
dos pardmetros de categorizacion social no exentos de racismo, para-
metros a los que, en ciertos casos, se ha “elevado” al nivel de categori-
zaciones intelectuales de comprensién y andlisis de la realidad nacional.
Mads auin, se ha hecho de ellos conceptos epistemoldgico-analiticos. A
esta dicotomia es necesario oponer “lugares” menos genéricos de defini-
cién: campesinos (identidad social), catélicos, protestantes, creyentes
mayas (identidad religiosa), mayas, guatemaltecos (identidad nacional),
etc. Estas definiciones son miiltiples y diversas, como muiltiples y diver-
sas son las iglesias, las sectas, los grupos de creyentes, las adscripciones
étnicas, sociales y politicas. Pero al mismo tiempo, esta definicién no es
univoca y monolitica: un convertido de ayer puede encontrar hoy otra
via, otra respuesta, otro espacio de adhesién identificadora. Es necesario
tener particularmente en cuenta estos niveles de diferenciacién y movili-
dad, pues la circulacién de creencias —y de individuos— es una de las
caracteristicas centrales de las adscripciones confesionales de los gru-
pos indigenas en la actualidad.

Cambiar el mundo —cambiar las condiciones de existencia en Gua-
temala— no es solamente una “construccidn subjetiva”; las construccio-
nes imaginarias son también un medio por el cual los hombres actiian
sobre ellos mismos, accién autopldstica —transformacién individual—
cuya importancia es fundamental, sobre todo cuando la accién alopléstica
—tranformacién de la realidad exterior— se presenta como particular-
mente dificil y violenta. Construir la esperanza, posibilitarla, configurar
espacios donde invertirla, es también una de las funciones de los que
han asumido responsabilidades en un grupo, en una sociedad. Nume-
rosos dirigentes indigenas tienen conciencia de ello. La fe en ideales
propios, en valores especificos, en proyectos liberadores son también
formas de existencia social: son los procesos subjetivos mediante los
cuales los hombres se apropian el mundo real e intentan —imagi-
nariamente— resolver las contradicciones. Contradicciones que tal vez
no perciben en su totalidad, pero que inciden cotidianamente en su vida,
en sus obras, en su esperanza. Este ideal social, esta buisqueda de
adscripcién frente al mal, la represidn, la muerte, es, para numerosos
indigenas en Guatemala, una forma de invertir la esperanza en proyectos
cuya realizacién se considera posible. Es también esto lo que moviliza,
lo que potencializa, pues el ideal —el provecto— que provoca la adhe-
sién sobrevive en la media en que es portador de promesas.

Las sociedades son procesos, la historia es el espacio y el lugar de
configuracién de relaciones sociales, de sistemas de valores, de reglas
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de juego reguladoras de las relaciones interpersonales.'” El comporta-
miento de los individuos y de los grupos sociales no son univocos, estdn
insertos también en estrategias que permiten a los actores sociales mar-
car sus prioridades, sus intereses, sus intenciones, sus finalidades, pero
ni lo uno ni lo otro son “verdades contantes y sonantes™: el discurso del
otro tiene finalidades, no es —y no porque quiera mentirnos— la veraci-
dad univoca sobre lo social. Cada individuo —y cada grupo social—
elabora una imagen con la cual se proyecta, reivindica y sitia. Y esta
imagen es el resultado de inducciones, de adscripciones, de estrategias.!!
La produccién de ideologia étnica, religiosa, identitaria es —como lo
hemos sefialado mds arriba— en gran medida resultado de la accién de
ciertos grupos minoritarios cuyo estatuto garantiza el papel de producto-
res-reproductores de simbolos y de significaciones. Estos intelectuales
—en el sentido mds amplio del término— no son tampoco equivalentes:
(cudl es su capacidad de difusién de la ideologfa producida?, ;se trata de
actores con capacidad de presencia social, o su produccién es simple-
mente “intelectual”?, ;se trata de una minorfa ideolégicamente activa o
de “hablantes” cuyo discurso es privilegiado frente al exterior ante el
silencio del universo campesino?

Las iglesias, las sectas, las denominaciones, tienen estrategias espe-
cificas de accién, metodologia de trasmisién, estructuras orgdnicas de
encuadramiento.'? Es aqui donde —por ahora— reside la diferencia. La
Iglesia maya, ;debe seguir esos modelos?, ;debe darse una estructu-~
ra orgdnica de agentes —crear un seminario para formar sus “sacerdo-
tes”—, una doctrina unificada, un ritual unificador? La tentacién es gran-

19 Particularmente interesante dentro de esta perspectiva es el andlisis de Marc Augé
(1979:209): “Pero los antropdlogos han descubierto que las sociedades que estudian tie-
nen una historia, y esto en el mismo momento que los historiadores descubrian con
Fernand Braudel la dimensién estructural de la profundidad histérica; Jacques Le Goff
nota que la historia, ciencia del cambio de las sociedades, tiende cada vez mds a conver-
tirse en una historia de la cotidianidad, una historia de las profundidades y de las “men-
talidades™ que se inspira, al mismo tiempo, de las orientaciones del psicoandlisis (sobre
todo de los trabajos de Alain Besangon o de Michel de Certeau) y se ampara de objetos
asignados tradicionalmente a la antropologia (como el mito, la mujer, el nifio, la muer-
te...).”

" M. Crozier y E. Friedberg (1981:38) explican esta idea en una formulacién parti-
cularmente eficaz: “cada uno es una ‘libertad’, un agente auténomo capaz de calculo y
manipulacién que se adapta e inventa en funcién de las circunstancias y de los ‘movi-
mientos’ de los otros”.

12 Bl andlisis de estas estrategias y modalidades de encuadramiento —Church-growth,
Evangelism-m-depth, Amanecer— se encuentra en un trabajo mas amplio (Garcia-Ruiz,
1991) sobre “conversién y restructuracién de las identidades”. Son sobre todo importan-
tes las modalidades y estrategias desarrolladas por J. Mongomery (1991).
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de: junificar no es la condicidn de la eficacia politica?, o mas bien, ;no
serd el medio de la desarticulaciéon?

La historia es, también, resultado de relaciones de fuerza, de acon-
tecimientos en que se avanza o se retrocede: comprender la dialéctica de
los acontecimientos, de la estructura y de la coyuntura, es sin duda una
de las misiones de las ciencias sociales. Pero en el caso de los procesos a
que hacemos referencia es necesario sobrepasar la ruptura pasado-pre-
sente mediante una relacién orgdnica entre los dos componentes: el pa-
sado, las logicas implicitas que articula, las coherencias que convierte
en modelo, los principios cognoscitivos que fundamenta, estd presente
condicionando y organizando el presente. Su comprensién aportard,
sin duda, una inteligibilidad mayor del presente. Pero al mismo tiempo,
es necesario explicitar claramente con Moses Finley que “es el mundo
—presente— que es necesario cambiar y no el pasado”.

Recibido en mayo de 1991
Revisado en abril de 1992

Correspondencia: Universidad de Parfs, Vincennes a Saint-Denis, 2, rue de la
Liberté, 93526 Saint-Denis, Cedex 02.
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