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Consideraciones para un analisis de la religiosidad
tradicional en Guatemala

Anibal Chajon Flores

Los fenémenos de religiosidad tradicional en
Guatemala son objeto de numerosas descripciones,
Sin embargo, aGn persiste la vision positivista y
materialista para interpretarlos. En este articulo
se propone el modelo de desarrollo global de Ken
Wilber para su comprensién y se concluye con
una prospeccion basada en el propio modelo,

Pocas manifestaciones colectivas capturan tanto
la atencién de la sociedad capitalina guatemalteca
como las expresiones de religiosidad tradicional
catélica y, aunque la cantidad de personas que
pertenecen a denominaciones cristianas no catdlicas
ha aumentado considerablemente en la ciudad,
en cada una de las manifestaciones de catolicismo
popular la afluencia de asistentes es numerosa, Este
hecho es ficilmente comprobable en las procesiones
relacionadas al tiempo de la Cuaresma y Semana
Santa, en las que miles de personas se vuelcan
a las calles para observar el paso de los cortejos
procesionales y vivir, en esos dias especiales,
una tradicion heredada de sus antepasados.

Se ha podido observar como personas de diversas
edades, preparacion académica y de distinto origen
social se involucran con entusiasmo y total entrega a
estas précticas devocionales. Esto lleva a preguntarse
cudl es la razon por la cual estas personas toman la
decision de entregar gran parte de su tiempo, libre
0 que sustraen a sus actividades productivas, para
participar en las expresiones de religiosidad popular.
iS¢ debe a supersticién? ;Son personas con pocas
ocupaciones fuera de sus actividades productivas?
¢ Obtienen algiin tipo de reconocimiento social? Para
dar respuesta a estas interrogantes, en este articulo
se abordan dos aspectos: el fenémeno religioso
como producto del ser humano, en forma individual
y colectiva, y algunas de las manifestaciones
de religiosidad tradicional que se producen en
Guatemala en pleno siglo XXL

Génesis, naturaleza y elementos constitutivos
basicos de la religiosidad

Dentro del desarrollo de los estudios socioldgicos
ya nadie pone en duda que la religiosidad ¢
irreligiosidad se encuentran presentes, configurados
y condicionadas por el entorno social y que los
fendmenos socio religiosos poseen vigencia en todas

las culturas, subculturas y contraculturas existentes.

Desde los inicios de la investigacidn socioldgica,
los especialistas descubrieron la gran importancia
del fenémeno religioso en el comportamiento de
las personas, tanto en la vida personal como en las
actividades sociales. El fundador de la sociologia y
del positivismo, Augusto Comte, habia catalogado
todo comportamiento religioso como un estadio
primitivo del ser humano que, carente de informacion
cientifica, respondia ante las interrogantes del
mundo con ¢l mito, En la interpretacion de Comte,
las respuestas miticas no satisfacian la inquietud
humana, por lo que desarrollarian un estadio
filoséfico, con soluciones metafisicas para resolver
los problemas. En un sentido evolutivo, a la etapa
metafisica seguia una interpretacidn cientifica de la
realidad, con respuestas positivas, producto de la
investigacion de las leyes que rigen la naturaleza.
Un poco después de Comte, Carlos Marx y Federico
Engels catalogaron a la religin como una parte
de la superestructura socipecondmica, la mas
contingente pero la que ha servido para dominar a
los “explotados’, llamédndola “el opio del pueblo™.
Sin embargo, el fenémeno religioso se mantenia
vigente, incluso en las personas que recibian
instruccion cientifica. El psicélogo Sigmund Freud
vio la religion como una forma de neurosis. Freud
realirmo que la religion es una explicaciéon no
cientifica de los fendmenos que, por su naturaleza y
consecuencias, son inexplicables para la razén. El
objetivo de la religion seria facilitar una teoria del
mundo de los miembros de cualquier grupo social'.

Emile Durkheim, también afirmé que el pensamiento
cientifico es superior al pensamiento religioso, para
sus conclusiones se baso en los estudios etnoldgicos
que otros profesionales hacian de los grupos
humanos que residian en Australia®. En su andlisis
de la vida religiosa, Durkheim llegé a la conclusién
de que lo mds importante es lo que la colectividad
inspira a sus miembros. Segiin el socidlogo, eso
determina la conciencia del individuo. Ademis,
identificé los valores negativo y positivo de la
practica religiosa, que llevan al individuo a sentirse
participe de algo diferente, sagrado, lo que no le
estaba permitido antes de su iniciacidn. El aspecto
miis importante que descubrié Durkheim fue
que la religién ayuda a las personas a vivir. Los
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religiosidad tradicional en Guatemala

ritos, vistos por los investigadores s6lo como una
“traduccion exterior” de las ideas religiosas, son
para los creyentes una realidad que permite superar
las dificultades de la existencia, que hace sentir a
la persona que tiene la capacidad para solucionar
problemas y enfrentar cuestionamientos morales.
“Cualquiera que haya practicado realmente una
religion sabe perfectamente que es el culto lo que
suscita esas expresiones de alegria, paz interior,
serenidad o entusiasmo que, para el fiel, son la
prueba experimental de sus creencias”™, la persona
se siente transformada v “al mundo real superpone

otro que existe solo en su mente™.

Durkheim creyd que la religion era un resumen de la
vida social, que permite la creacion de una conciencia
colectiva, superior a la individual, una conciencia
de conciencias. Por otra parte, Durkheim definio
los rasgos caracteristicos de la practica religiosa: la
distincion entre sagrado y profano, y la separacién
entre los dos dmbitos. Sin embargo, esto no es
aplicable a todos los fendmenos religiosos. A finales
del siglo XX pudo comprobarse que, en muchas
sociedades no occidentales, esto no es vilido, sobre
todo en el caso de los grupos mesoamericanos.
Por ejemplo, en la religiosidad maya, en la que se
pueden incluir més de cinco millones de personas
que viven en Guatemala, no se asigna una diferencia
sensible entre lo sagrado y lo profano®.

El sociélogo germano Max Weber incorpord nuevas
interpretaciones. Weber ya le concedia un cardcter
“relativamente racional™ al fenémeno religioso. En
su opinidn, el hecho religioso estd determinado por
ciertos personajes, ya sea carismdticos o proféticos,
quienes motivan a los conglomerados a seguir
sus ensefianzas. Pero no todos los miembros son
participes de igual forma del hecho religioso, por
ello, segiin Weber, se hace necesario producir
un éxtasis ocasional, ya sea con miisica, rituales
o narcoticos, por el cual la persona experimenta
algo diferente a lo cotidiano. Es mis, para Weber
la vivencia religiosa depende de la posicion que
la persona ocupa en el grupo social, asi los pobres
buscan siempre un cambio o redencién, los ricos
ven la religién con escepticismo e indiferencia
¥ los burécratas se sirven de ella’. En resumen,
estas posturas consideraron la religiosidad como la
consecuencia de un determinado contexto social.
Por su parte, cada fendmeno religioso interpretaba
su origen como la intervencion de un ser divino.

Sin embargo, dichas posturas no satisfacen las
actuales necesidades de comprension del hecho
religioso, en especial ante el desarrollo de los
medios de informacién que ponen en contacto a
seres humanos de todo el mundo. Es necesario,
por lo tanto analizar el hecho religioso sobre bases
de cardcter antropologico universal. En palabras
de José Prades: el punto de partida debe ser la

naturaleza humana®.

En este sentido, fueron importantes los aportes
de estudiosos como Rudolf Otto y Mircea Eliade,
En opinién del tedlogo alemdn Rudolf Otto, la
concepcion  religiosa sobrepasa la concepcidn
cientifica. Con ayuda de la cornente filosifica del
Neokantismo, dio valor al tipo de conocimiento
religioso. Segiin la interpretacién de Ouo “las
ideas necesarias no es menester demostrarlas
porque proceden de la razon pura, una fuente de
conocimiento independiente de la experiencia™.
Como ejemplo propuso las ideas de Dios, alma y
la experiencia de la libertad. Bajo ese punto de
vista el ser humano descubre un Ser eterno y libre,
al que llama Dios. como un hallazgo a priori, Esto
dio fundamento racional a las intuiciones, base
del pensamiento religioso. En su interpretacién,
Otto considerd al misticismo como la forma mas
perfecta de religion. Ademds, incorporé un nuevo
término para la comprensidn de la religiosidad, lo
numinoso, como el punto en el que el ser humano
experimenta lo inefable e indescriptible de lo
sagrado, la experiencia de lo “completamente otro”,
con el consecuente valor subjetivo para la persona.
A pesar de esos descubrimientos, Otto asignd esos
progresos religiosos solamente a algunas personas,
el hombre religioso, en contraposicién a quienes
aparentemente no sienten esa necesidad de su vida,
u hombre natural. Otto pensé que todo el fenémeno
religioso es producto del “instinto religioso del
hombre”, Lo numinoso brota de la fuente escondida
en las profundidades del alma humana. En lugar del
postulado durkheimiano de la conciencia colectiva,
Otto propone el postulado de una revelacidn
interior. En el aspecto colectivo, de ese contacto
con lo numinoso, surge el respeto a los demés seres
humanos, el valor moral y ético’.

En este punto, el historiador de las religiones rumano
estadounidense Mircea Eliade retomd todos los
estudios realizados desde Durkheim a Otto. Eliade
utilizé otro término para interpretar al protagonista
de la religion, el homo religiosus, quien tiene
necesidad de lo sagrado. En sus palabras: “toda
manifestacion de lo sagrado es importante. Todo
rito, todo mito, toda creencia o figura divina refleja
la experiencia de lo sagrado... La conciencia de un
mundo real y significativo estd intimamente ligada
al descubrimiento de lo sagrado”. Ademds, uso el
término hierofania para designar la manifestacion
de lo sagrado. En la interpretacion de Eliade. lo
sagrado tiene como funcion ser mediador entre la
realidad trascendente y el homo religiosus, lo que le
permite al hombre entrar en contacto con la realidad
trascendente. Llegd a la conclusién de que todo
el comportamiento religioso del ser humano gira
en tormo a lo sagrado, definiendo lo sagrado no
como un estadio de la historia de esa conciencia,




es decir un momento, sino como un elemento de
la estructura de la conciencia, es decir una parte
fundamental del individuo. Eliade identificé al homo
religiosus al mismo nivel que se ha identificado al
homo economicus y al homo politicus, entre otras
dimensiones que posee la humanidad. En pocas
palabras, es el homo religiosus quien crea y da
forma a la religiosidad, a partir de lo que sacraliza.
Por lo tanto, Eliade afirmaba que la ciencia de
las religiones no investiga revelaciones, sino que
inquiere en el homo religiosus “lo sagrado vivido™,
es decir su propia experiencia de lo sagrado, lo que
sacraliza®,

Génesis: El “homo religiosus”

Por lo tanto, desde un planteamiento genérico,
basado en un criterio antropolégico universal,
la génesis del hecho religioso es la naturaleza
humana, es el ser humano el que crea el hecho
religioso y lo hace a partir de lo que sacraliza,
es decir de lo que convierte en su absoluto.
De tal manera que la religién, como hecho social,
tiene su fundamento en la propia naturaleza humana.
Se trata entonces de una caracteristica de todos
los seres humanos, considerados como individuos
¥y como colectivo. Esto explica las miiltiples
manifestaciones religiosas en todas las culturas y a lo
largo de la historia. En resumen, el hecho religioso
solamente puede explicarse a partir del ser humano
mismo, de lo que ha sacralizado, es decir convertido
en lo sagrado. Por su parte, lo sagrado debe
considerarse como una categoria antropolégica y la
religiosidad debe interpretarse como la experiencia
y expresin de lo sagrado vivido por las personas,
individual y colectivamente.

Lo sagrado

Una vez que ha quedado clarificado el origen
del hecho religioso, se considera otro aspecto:
la naturaleza propia del hecho religioso, que se

denomina lo sagrado. Para ello, es necesario
recordar que quien sacraliza es el ser humano, en sus
distintos entornos socio histéricos y dependiendo de
su nivel de desarrollo alcanzado, a nivel personal y
social,

El proceso de sacralizacién tiene una consecuencia
evidente en todos los hechos religiosos: lo
absolutizado se concibe como misterioso o misterio®
y es a partir de entonces que se convierte en sagrado,
se tiene una “‘experiencia de lo sagrado™. Al mismo
tiempo, cuando se ha convertido algo en sagrado,
todo lo demads se relativiza, pasa a convertirse en no
sagrado, en profano. Este dualismo es persistente
en las primeras etapas del desarrollo religioso, como
los analizados por Durkheim, y se supera en etapas
superiores de desarrollo, que se caracterizan por una
vision totalizadora.

La segunda consecuencia de la experiencia de lo
sagrado es manifestar un respeto ante lo sagrado.
En general, se considera que lo sagrado es intocable,
a4 menos que se fomen ciertas precauciones y esto
genera los tabies socio religiosos. Los ejemplos
de esta manifestacion son abundantes en todas las
culturas.

A partir del concepto de respeto hacia lo sagrado se
genera una serie de procesos socializadores que se
expresan en actitudes y comportamientos, ya que lo
intocable puede ser beneficiosooperjudicial y de estas
actitudes y comportamientos se origina un sistema
de creencias, un Ethos religioso (comportamiento
moral), las actividades cultuales v una dimensién
organizativa encargada de relacionarse con lo
sagrado. Cada uno de los elementos constitutivos
del hecho religioso es interdependiente de los
demas y. considerados en conjunto, configuran
socialmente una religion o religiosidad. Solamente
considerados estos elementos puede comprenderse
la naturaleza del hecho religioso. Para expresar
mejor esta interdependencia y correlacion, Fernando
Fernéindez elabord el siguiente grifico',

Dindmica del “homo religiosus™ génesis y naturaleza de la religiosidad

SISTEMA DE CREENCIAS
\ / pilj \_
ETHOS LO SAGRADO DIMENSION
RELIGIOSO (Lo absolutizado por el ORGANIZATIVA
homo religiosus)
\ CULTO /

(Simbolos, ritos v lenguajes)
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De tal manera que la naturaleza del hecho religioso
tiene su punto de partida en el “homo religiosus™
pero se constituye a partir de un sistema de
creencias, un comportamiento moral, aspectos
cultuales y una dimensién organizativa, elementos
todos indispensables e interrelacionados, sin los
cuales no puede existir un hecho religioso.

Elementos de la religiosidad a partir de“lo
sagrado”

Cada uno de los elementos de la religiosidad forma
un todo y, para su comprension y estudio, se dividen
en sistema de creencias, Ethos religioso, culto y
dimensién organizativa''.

Sistema de creencias

La creencia religiosa es producto de la experiencia
de lo sagrado y pertenece al dmbito cognoscitivo,
al intelecto. El sistema de creencias es el vinculo
cognoscitivo que une a la persona creyente con
lo que considera sagrado. Debido a que existen
variadisimas experiencias de lo sagrado, alo largo de
la historia se han desarrollado numerosos sistemas
de creencias y, consecuentemente, religiones.

El avance en el conocimiento de lo sagrado, la
especulacidn, generalmente es progresivo, con lo
que el sistema de creencias va aumentando con el
paso del a tiempo y, con ello, la difusién de una
determinada religiosidad. Sin embargo, este avance
no es de tipo lineal, también puede ser regresivo,
desviado o, incluso, estancado. Este avance facilita
o impide un mejor conocimiento por parte de los
creyentes hacia lo que consideran sagrado.

No todos los creyentes conciben y perciben de la
misma forma el conjunto de creencias y. por lo
tanto, no adquieren el mismo nivel de compromiso
sociorreligioso con lo que consideran sagrado, El
escritor estadounidense Ken Wilber'?, ha identificado
tres niveles, ascendentes, enelconocimientoreligioso
y su consecuente compromiso sociorreligioso, a los
que llama: creencia, fe y experiencia.

La creencia religiosa: se caracteriza por ser una
adhesion a un determinado sistema de creencias
de forma superficial, lo que implica un nivel bajo
de compromiso socio religioso. En este nivel
existe adherencia y aceptacién del sistema de
creencias, mds 0 menos institucionalizadas, sin que
se produzca una personalizacién. El conocimiento
de lo sagrado es confuso, indiferenciado, percibido
sensorialmente.  Da origen y fundamento a la
religiosidad denominada sacral, en la que lo sagrado
es percibido como inmanente, localizado, sin

trascendencia.

La fe religiosa: en este nivel se supera la creencia.
La persona de fe intuye la presencia de lo divino
como contenido tltimo de lo sagrado, con lo
que trasciende manifestaciones externas, como
simbolos, ritos o cualquier otro tipo de mediaciones
humanas (relacionadas al culto). En este nivel la
persona se adhiere, como en una amistad, con
lo sagrado, e implica confianza, comunién y
compromiso reciproco, por lo que entabla una
nueva relacidn con lo sagrado y descubre en €l ¢l
sentido dltimo de todas las cosas e interrogantes de
su propia existencia'.

La experiencia religiosa: ¢s un nivel superior ain
al de la fe, se considera que es un encuentro con lo
divino y es la forma méds completa de conocimiento
religioso. Asi que el sistema de creencias da
origen a una serie de actitudes y compromisos en
los creyentes, que pueden agruparse en estos tres
grandes niveles: creencia religiosa, fe religiosa y
experiencia religiosa.

Ethos religioso

El segundo elemento constitutivo de la religiosidad
es la moralidad o Ethos religioso. Es consecuente
con el sistema de creencias. El Ethos religioso
se expresa en comportamientos, actitudes y
motivaciones que rigen la conducta. Cada expresion
es propia de la religiosidad que le da origen. La
moral religiosa, moralidad o Ethos religioso se
fundamenta y correlaciona directamente con las
creencias, que le dan sentido y valor.

Culto

Otro de los elementos que constituyen la naturaleza
del hecho religioso es el culto o dimension cultual
y. debido a que es de cardcter externo, es el mads
observable de ellos. El culto adquiere relevancia
en €l nivel de la creencia religiosa, cuando las
personas se adhieren a su sistema de creencias, por
ello necesitan entrar en contacto con lo sagrado, e
intocable, a través de mediaciones socioculturales:
ritos, simbolos y lenguajes especificos. Estas
mediaciones socioculturales le  permiten, en
términos  corporales, temporales y activos,
comunicarse, contactarse con lo sagrado. Todas las
religiones cuentan con estas mediaciones cultuales
y su valoracion socio religiosa depende del sistema
de creencias y del Ethos religioso.

Dimensidn organizativa
El cuarto elemento constitutivo del hecho religiosoes

la dimension organizativa, que se manifiesta en toda
religidn, mds o menos institucionalizada, aunque sea




de cardcter minimo. Es el conjunto de individuos
que se dedican prioritaria o exclusivamente al
fendmeno religioso (usualmente el clero). Esto se
debe a que el hecho religioso no posee caracteristicas
solamente individuales, sino colectivas, sociales
Yy, por lo tanto, la dimension organizativa tiende
a configurarse y estructurase siguiendo modelos
socioculturales, por lo que dependen, influyen e
interactiian con el contexto social en el que surge y
se desarrolla el hecho religioso.

Persistencia y metamorfosis de “lo sagrado™ en
el “homo religiosus™

Es una realidad constatable que desde que existe
el ser humano existe también alguna forma de
religiosidad, como lo demuestran los restos de los
neandarthalenses, con una antigiiedad de 100 mil
afios. Asi que la experiencia de lo sagrado es una
constante histdrica socioculturalmente observable.
A lo largo de la historia han variado las formas de
respeto, de absolutizacidn, de la identificacién de lo
sagrado y su percepcion, pero lo sagrado ha estado
presente, ha sido permanente, al mismo tiempo que
cambiante, ha sufrido numerosas metamorfosis,
Esto se debe a que el ser humano es dinamico,
siempre en proceso de desarrollo.

Varios autores han establecido una secuencia
temporal de la metamorfosis de la percepcion de lo
sagrado. Elinvestigador José Prades", hadistinguido
tres épocas en la historia de la humanidad:

a) Arcaica: corresponde al periodo en el que el ser
humano se dedicé a la caceria y la pesca, que durd
poco mas de un millén de afos. En este periodo
socio histérico el ser humano percibié lo sagrado
como lo césmico, es decir el entorno eén el que
vivia. El ser humano se identificaba con el mundo,
pues se encontraba en el primer nivel de desarrollo.
Corresponde al llamado hombre arcaico. que
encuentra su plenitud en el sujeto colectivo (etnia,
tribu, pueblo) y a las religiones cosmolGgicas y
NSNS,

b) Agricola: con una duracién aproximada de diez
mil afios, corresponde al periodo socio historico de la
sedentarizacion agricola, desarrollo del urbanismo,
derecho, literatura, filosofia y otras manifestaciones
culturales. Se caracteriza porque estaba
estructurada, sucesivamente, por modelos sociales
de tipo patriarcal, primero, imperios y monarquias
absolutas, después, todas ellas de cardcter teocritico,
yaque la autoridad era legitimada por la religiosidad.
Lo sagrado fue percibido como lo divino, es decir
el dios, con poderes absolutos (como el monarca)
y sus intermediarios (generalmente identificados
con la dimensién organizativa). Las religiones
histdricas, Hinduismo, Budismo, Cristianismo e

Islam, surgidas en esta etapa, siguicron modelos
teocriticos y patriarcales. En esta concepcion de lo
sagrado, los humanos quedaron subordinados a lo
divino.

¢} Primera modernidad: se identifica con el
proceso socio histérico de la industrializacion,
gue provocd cambios en las instituciones politicas,
abandondndose el modelo de monarguia absoluta
por la demoeracia y lo sagrado fue percibido en el
ser humano mismo. Se paso progresivamente de
lo chsmico a lo divino y de ahi a lo humano. Esta
sacralizacién de lo humano tuvo su epitome en el
lema de la Revolucion Francesa: igualdad, libertad
y fraternidad.

A esta teorizacion de Prades habria que afadir los
cambios ocurridos a finales del siglo XX, como la
investigacion genética, la exploracion del espacio
y otros avances de la técnica que superan los
modelos socio histéricos, incluso de la democracia,
pero que conservan la sacralizacién de lo humano
con tendencias reduccionistas. Por ello, parece
necesario superar la etapa de primera modernidad
a una segunda, en la que se sacralice al ser humano
total. Este nuevo humanismo deberia ser solidario
y globalizado, que sirva a una nueva forma socio
histérica que permita el verdadero y pleno desarrollo
de los seres humanos, sin excepciones, sin consolarse
pensando en un mundo futuro. La prefiguracién de
este nuevo humanismo se discernia en una reunién
a favor de la paz, celebrada en Kyoto, Japdn, en
1970. En ella se puso énfasis en lo humano como
raiz de lo absoluto, de manera que cualquier religion
sea considerada como “buena” en la medida en que
sirva a la humanidad para favorecer el desarrollo de
todos y cada uno de los seres humanos.

En resumen, es el homo religiosus el que
da origen al hecho religioso, v por lo tanto,
con sus propias transformaciones perfila la
metamorfosis de la percepcion de lo sagrado.
Estin relacionados vy no existe el uno sin la
otra ¥y son lan persistentes como cambiantes.

La religiosidad como variable interdependiente,
persistente y pluriforme

Las teorias ya descritas (positivista, materialista,
freudiana y otras) explicaron el fendémeno
religioso como un comportamiento prerracional
y lo convirtieron en una variable dependiente
del contexto social. Sin embargo, el estudio de la
religiosidad debe ser entendido y planteado desde
su interrelacion ¢ interdependencia con las otras
variables de la realidad social, que es tan compleja,
dindmica y cambiante como el ser humano. En otras
palabras, no es que una variable sea mds importante

( Contveile Bessiitins Palkiteboas
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que las otras, todas son partes integrantes de la
realidad social y todas dependen entre si para
configurar la wvivencia humana en colectividad.
El ser humano no es solamente econdmico o
politico, aunque esas dos variables sean Ficilmente
perceptibles y objetivables, también es religioso.

Ante esta siluacién, es necesario utilizar un
modelo que permita, al mismo tiempo, tener
una vision global y parcial de la realidad, para
explicar la persistencia del fenémeno religioso v,
al mismo tiempo, su pluralidad. El modelo debe
integrar las dos dimensiones en que se realiza la
actividad humana; el contexto socio histérico y el
grado de desarrollo alcanzado por los individuos
y las colectividades, para analizar e interpretar
adecuadamente la religiosidad, de una forma global
y,alavez, individual. Especialmente en la percepcidn
de lo sagrado que existe en un colectivo, ya que
en todas las instituciones religiosas los miembros
comparten un sistema de creencias pero, al mismo
tiempo, mantienen diferencias entre si por razones
de edad, cultura y muchos otros factores. Este es el
modelo antropolégico global desarrollado por Ken
Wilber, ya que ofrece esa vision global y parcial
necesaria para la comprension de la religiosidad
como una variable interdependiente, persistente y
pluriforme de la realidad social que tiene su origen
en la naturaleza humana, el homo religiosus.

El desarrollo integral del “homo religiosus”

El modelo de andlisis de Ken Wilber'® se inspira
en varios autores y es aplicable al ser humano
individual y colective. El modelo diferencia
tres grandes estructuras en el desarrollo humano
y social: la primera, llamada Pre-consciente, Sub-
consciente o Pre-racional; la segunda, Consciente,
Auto Consciente o Racional y la tercera, Trans-
Consciente, Trans-racional o Super-Consciente.
Este modelo corresponde al concepto de desarrollo
como el alcance pleno del ser humano, de sus
posibilidades, tanto a nivel personal como social.
Es ascendente y en espiral, desde lo inferior a lo
superior, desde lo particular a lo universal, desde lo
simple a lo complejo y de lo individual a lo social,
puesto que la plenitud humana no se alcanza en
soledad. De tal manera que, a lo Pre-consciente
sucede lo Consciente y, si alcanza un pleno
desarrolld, lo Super-consciente. Utilizando las otras
categorias: Pre-racional, Racional y Trans-racional.

Aunque el modelo surge con categorias individuales,
tiene plenas aplicaciones sociales, pues a cada una
de estas etapas corresponde un tipo de individuo:
hombre mundo. hombre mente y hombre espiritu
respectivamente (entendiéndose hombre por género
humano), mientras que corresponde a tres tipos de

sociedad: la sociedad primitiva y tradicional, la
moderna y un nuevo modelo de sociedad que podria
estar desarrollindose. Las tres estructuras pueden
resumirse en este cuadro:

La primera estructura corresponde a las épocas
Arcaica v Agricola de Prades y, la segunda, a la
Primera Modernidad.

En la primera estructura, el hombre mundo alcanza
su desarrollo socio religioso  pasando por una
identificacién con su grupo, la colectividad, de la
que forma parte y en la cual se integra. En ella,
adquiere gran importancia el culto y el Ethos
religioso depende en gran medida de la dimensidn
organizativa.

En la segunda, el hombre mente llega a concepciones
abstractas, comprobadas y comprobables, con lo
que surge el pensamiento cientifico, hipotético
deductivo. Por otra parte, surge una necesidad de
auto identificacion, sin dependencia del grupo,
con la consecuente bisqueda de independencia y
personalizacion plena. Estas dos condiciones, el
pensamiento cientifico y la personalizacion dan
origen a una desmitificacién y desacralizacién y el
Ethos pasa a ser auténomo, critico v personalizado,
independiente del grupo, por lo que transforma
las relaciones de las pricticas institucionalizadas.
Esta estructura corresponde a la modernidad de la
sociedad industrializada.

Consecuentemente, la religiosidad pasa por el
proceso de desmitificacion y desacralizacion, asi
como la superacion de las formas institucionalizadas
(como el culto, por ejemplo), por lo que se
multiplican las formas de percibir v expresar lo
sagrado'’. Este tipo de religiosidad se encuentra
con la oposicion decidida de la religiosidad
institucionalizada (dimension organizativa) de la
primera estructura. El proceso mds visible de esta
estructura es la secularizacion, es decir la separacion
de la dimension organizativa en la vida cotidiana
(que se abordard un poco mds adelante).

La tercera estructura solamente se encuentra a
nivel individual. Es el llamado hombre espiritu
(considerando al hombre como ser humano). Se
trascienden las barreras del espacio y del tiempo,
y se sacraliza al hombre total permitiendo que la
religiosidad favorezca el desarrollo de cada persona,
incapaz de agredir o violentar los derechos de los
demis, se es humanista y humanizadora.

Segin el modelo, cada estructura es superior e
incluyente de la precedente, por lo que la sociedad
de la tercera estructura deberia superar, comprender
v englobar a las anteriores, lo que puede graficar de
esta forma:




ESTRUCTURAS DE DESARROLLO HUMANO

Estructura de

desarrolle humuno
Pre consciente
Sub consciente o
Pre mecional
Consciente
Auto consciente o
Personal

Tipo de persona | Tipo de sociedad

Hombre mundo Tradicional

Hombre mente Modema

Trans consciente

Trans racional o Hombre espiritu {En gestacion)

Superconscienie
La primera estructura corresponde a las épocas
Arcaica y Agricola de Prades y, la segunda, a la
Primera Modernidad. En la primera estructura, el
hombre mundo alcanza su desarrollo socio religioso
pasando por una identificacién con su grupo, la
colectividad, de la que forma parte y en la cual se
integra. En ella, adquiere gran importancia el culto
y el Ethos religioso depende en gran medida de la
dimensién organizativa. En la segunda, el hombre
mente llega a concepciones abstractas, comprobadas
y comprobables, con lo que surge el pensamiento
cientifico, hipotético deductivo. Por otra parte,
surge una necesidad de auto identificacién, sin
dependencia del grupo, con la consecuente biisqueda
de independencia y personalizacion plena. Estas
dos condiciones, el pensamiento cientifico y la
personalizacién dan origen a una desmitificacion
y desacralizacion y el Ethos pasa a ser auténomo,
critico y personalizado, independiente del grupo,
por lo que transforma las relaciones de las pricticas
institucionalizadas. Esta estructura corresponde
a la modemidad de la sociedad industrializada.

Consecuentemente, la religiosidad pasa por el
proceso de desmitificacion y desacralizacion, asi
como la superacion de las formas institucionalizadas
(como el culto, por ejemplo), por lo que se
multiplican las formas de percibir y expresar lo
sagrado. Este tipo de religiosidad se encuentra
con la oposicién decidida de la religiosidad
institucionalizada (dimensién organizativa) de
la primera estructura. El proceso mds visible
de esta estructura es la secularizacién, es decir la
separacion de la dimensién organizativa en la vida
cotidiana (que se abordard un poco mis adelante).
La tercera estructura solamente se encuentra a
nivel individual. Es el llamado hombre espiritu
(considerando al hombre como ser humano). Se
trascienden las barreras del espacio y del tiempo,
y se sacraliza al hombre total permitiendo que
la religiosidad favorezca el desarrollo de cada
persona, incapaz de agredir o violentar los derechos
de los demds, se es humanista y humanizadora.

Segin el modelo, cada estructura es superior e
incluyente de la precedente, por lo que la sociedad
de la tercera estructura deberia superar, comprender

y englobar a las anteriores, lo que puede graficar de
esta forma:

Camprension de las estructuras de desarrollo

=

En este punto, es recomendable recordar que el
socidlogo espaiol Ferndndez Ferndndez establecid
un simil con la religiosidad cristiana: la divinidad
se manifiesta al ser humano como Padre, en la
estructura Pre-consciente;: como Hijo—Hermano
en la estructura Consciente, y como Espiritu, en la
estructura Superconsciente.

Desarrollo socio religioso

El modelo antropologico global de Wilber es
sumamente Gtil para el andlisis de la religiosidad,
ademds de lo ya descrito, por la capacidad de
interpretacion total y en parcialidades. Este marco
de referencia es el paradigma hologrifico, cuyo
término deriva de holén, que significa totalidad,
vision desde la globalidad. El término fue acunado
por el filésofo hingaro Arthur Koestler para referirse
a lo que, siendo una totalidad en un contexto, esta
integrada por partes pero es, al mismo tiempo, parte
de otra totalidad. En resumen, visto desde abajo es
una totalidad y visto desde arriba es la parte de otra
totalidad. Por ejemplo, una letra es completa y es
parte de una palabra completa, la cual es también
parte de una frase completa que, a su vez, es parte de
una oracion completa y asi sucesivamente.

Con este concepto, el modelo de Wilber, considera
que cada nivel inferior del desarrollo es una
totalidad que, a su vez, es parte de otra totalidad
mayor. Para designar esta comprension abarcadora
de totalidades se utiliza el término de holarguia u
orden jerdrquico de holones (de menor a mayor). En
este sentido, las estructuras mds holisticas aparecen
en una etapa posterior del desarrollo, porque tienen
que esperar la “totalizacién” de las etapas inferiores,
es decir que los niveles inferiores se desarrollen
completamente,

De tal manera que este concepto holistico es
adecuado para comprender la sociedad actual, con
su diversidad y constante transformacion, en el que
los totales son partes de otros totales y es preciso
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tenerlos en cuenta para comprender el fenémeno
religioso. Ahora bien, ;Como se pasa de una
totalidad a otra? ;Cudndo se “totaliza™ una etapa de
la estructura? El modelo responde a estas preguntas
y utiliza los conceptos de religiosidad legitima y
auténtica.

Religiosidad legitima

Por religiosidad legitima se entiende la que
corresponde y es propia de cada una de las
estructuras. Es el grado de integracién, equilibrio,
facilidad de funcionamiento y de bienestar en
el nivel correspondiente. Por consiguiente, la
religiosidad que desarrolla en ese nivel le es propia
y no puede tener la superior ni deberia continuar
con la anterior. Por ejemplo, cuando una persona
estd en la nifiez su religiosidad legitima es la que
contribuye a desarrollarse como nifio o nifia, en
su totalidad, mientras que cuando es adolescente
su religiosidad legitima es la que le permite
desarrollarse como tal, seria insano que continuara
con la religiosidad infantil e imposible que tuviera
la de la edad adulta. Asi que la legitimidad de una
religiosidad es aquella caracteristica que permite a
una persona desarrollarse plenamente en el nivel
de desarrollo en que se encuentra. A nivel social el
modelo se aplica igualmente.  La religiosidad Pre
consciente legitima es la que permite a los grupos
que se encuentran en ese nivel desarrollarse dentro
de ese nivel.

Sin embargo, por un proceso del ser humano, vy
consecuentemente de la sociedad, el nifio o nifa
pasard a la adolescencia y su religiosidad infantil
no serd suficiente para satisfacer su necesidad de
sacralizacion. En el plano social ocurre lo mismo,
una comunidad primitiva necesariamente exigird un
nivel superior de religiosidad cuando el colectivo
alcance un nivel de desarrollo superior (un holdén
mads). Por lo tanto, la legitimidad no ser4 suficiente
para permitir el desarrollo y, tanto el individuo como
la sociedad, entra en otro proceso que le permite
ascender en su propio desarrollo a la totalidad
superior.

Religiosidad auténtica

Cuando la religiosidad legitima entra en crisis,
porque ya no es suficiente, se produce una
transformacion, tanto en el individuo como en la
sociedad. Esta capacidad de subir de nivel es lo que
se conoce como religiosidad auténtica. Este proceso
ascendente pasa de una estructura a otra. Cuanto
més auténtica es una religiosidad mds facilidad
permite de desarrollo, a los individuos y a la
sociedad. Tanto el concepto de religiosidad legitima
como el de religiosidad auténtica son fundamentales
para discernir cudndo y por qué un determinado
tipo o forma de religiosidad puede ser considerado

humanizante o deshumanizante. Esto concuerda
con la opinién de otros pensadores, por ejemplo
Hans Kiing': las formas religiosas son positivas si
favorecen lo humano, lo verdaderamente humano,
en el plano personal y social.

Problemas en el desarrollo socio religioso

Cuando una religiosidad no es auténtica, se producen
distorsiones e involuciones, en lugar de desarrollo
y evolucidn. Existen dos formas representativas
de estas involuciones en la primera estructura;
la magia y la supersticion. Segin Durkheim'®, la
magia consiste en manipular elementos materiales
para obtener resultados materiales. Se produce
cuando la persona no logra superar un nivel de
explicaciones simbélicas y recurre a formas de culto
como garantia para obtener resultados, en forma de
transaccion comercial (“te doy para que me des”).
La supersticion es una variante que implica realizar
acciones para evitar u obtener resultados materiales.
Son formas distorsionadas de la primera estructura,
pues limitan el desarrollo y, en ocasiones, implican
dafio lo que va en contra del desarrollo personal
y socio religioso. También se han identificado
limitaciones provocadas por la  dimension
organizativaen el proceso personal de los individuos
cuando pasan de la primera a la segunda estructura,
es decir cuando se pasa de creencias comunitarias
y Ethos colectivo a creencias personales y Ethos
individual®*. Esto generalmente, provoca dos
reacciones: una es negativa, la integracién de una
secta, y otra es positiva, la secularizacion, es decir
la ruptura responsable y voluntaria del individuo
con la dimensién organizativa. La secularizacién se
encuentra, por lo general, en las sociedades urbanas
y modernas,

Cuando el individuo integra una secta, ante el temor
que produce la crisis del sistema de creencias propio
del paso de la primera a la segunda estructura,
suprime su voluntad (que ha generado una “duda”™
sobre el sistema de creencias) y la entrega a un lider
(el “salvador™). Estos son los casos de fanatismos
religiosos, muchas veces violentos, que se producen
por la interrupcién en el desarrollo socio religioso
de los individuos. El uso de la violencia se justifica
para evitar la “duda”, especialmente la propia.

La otra reaccion es la secularizacién, por la que se
suprime la dimension organizativa en la toma de
decisiones del individuo, es porello que ladimensidn
organizativa trata de evitarla. Como producto de la
secularizacion pueden generarse tres fenomenos: Ia
indiferencia religiosa, que es una regresi6n, puesto
que no se toma una decision responsable ante si
mismo ni el resto de la comunidad; el ateismo
firme, que es una decisidn voluntaria y razonada por
suprimir las relaciones con lo sagrado (aunque por
lo general se sustituye a lo sagrado con un producto




—— ey,

humano; el éxito, la ciencia, el poder u otros): o
bien con el nivel de fe. secularizada, independiente,
responsable e individual.

Como consecuencia del ateismo, se han identificado
religiones ateas, es decir politicas gubernamentales
que suprimen lo sagrado pero que imponen, en
sustitucion, ideologias. A pesar de su ateismo,
incluyen todos los elementos del fendmeno religioso:
se sacraliza la ideologia (por lo general en forma
fandtica), se genera un sistema de creencias (muchas
veces como libros), un Ethos de tipo religioso (como
por ejemplo, el comportamiento hacia el *partido’ y
la lucha fisica y violenta contra los ‘reaccionarios'),
dimensién organizativa (los altos dignatarios del
‘partido’) y un culto (reverencias, simbolos como
banderas, escudos y otros).

Hasta aqui el modelo de comprensidn del fenémeno
religioso de Wilber. Ahora, se describe la religiosidad
popular y sus caracteristicas en Guatemala.

Religiosidad popular y popularizada

Aunque ha sido expuesto por varios autores,
como Luis Maldonado™ y Dionisio Borobio2,
para este estudio de la religiosidad popular se ha
tomado como base la exposicion del socilogo
Fernando Ferndndez Ferndndez. quien propone dos
consideraciones bésicas, primero, la naturaleza v,
segundo, los elementos bdsicos de la religiosidad
popular®, Sin embargo. como punto de partida del
andlisis, es preciso clarificar qué se entiende por
popular, especificamente cuando se hace referencia
a religiosidad popular. Segiin sus planteamientos,
el calificativo de popular es altamente significativo,
ya que los limites de la religiosidad popular serdn
aquellos hasta donde llegue lo popular en si,
especificamente porque el sujeto de este tipo de
religiosidad es el pueblo. El término tiene tres
acepciones:

* De acuerdo a la teorfa del materialismo
histérico, tiene el sentido de la clase obrera,
proletaria, significa clase subalterna en
Oposicion dialéctica a la clase dominante y su
aplicacion a la religiosidad seria religiosidad de
los proletarios, en oposicitn a la religiosidad de
los grupos dominantes.

¢ Como sinénimo de lo tradicional, lo heredado
de las generacibnes anteriores, lo folclérico. En
este sentido, se entiende Ia religiosidad popular
como las manifestaciones tradicionales.

* También se aplica como caracteristico de las
personas promedio en una sociedad: quienes no
han recibido formaci6n especializada, ni ejercen
responsabilidades especiales en la sociedad
o en la comunidad, es decir las personas
“comunes™. En esta acepcion, lo popular se
opone al llamado aparato institucional, como la

alta jerarquia eclesidstica por ejemplo, pero que
se ve afectado por dicho aparato institucional.
Esta definicién de popular también tiene otro
término: religiosidad popularizada, como la
ha llamado Martin Velasco®, porque aunque
estd extendida entre el pueblo no ha surgido de
él, sino que es, con frecuencia, el resultado de la
estrategia de difusion de una época determinada.

La utilizacion inespecifica del término popular
puede dar origen, como se sabe, a confusiones,
debido a que, si se utiliza la primera se cae en
una ideologizacién del concepto de religiosidad,
mientras que si se utiliza la tercera se cae en
particularidades socioculturales y socio religiosas
de las personas promedio que, por otra parte, cuenta
con un término propio: religiosidad popularizada.
Por lo que, para fines operativos de este articulo,
cuando se hace referencia a religiosidad popular, se
utiliza el segundo concepto, el de la religiosidad
heredada por los antepasados o tradicional.

a) Naturaleza: Al analizar la religiosidad
tradicional puede observarse su gran complejidad.
producto de la variedad de formas de expresién
social: ritos, ceremonias, dramaturgias, cantos,
danzas, mimos, romerias, peregrinaciones y
fiestas, entre otras, relacionadas con objetos,
tiempos y lugares considerados como sagrados. En
palabras de Fernindez: “es una religiosidad, en fin,
eminentemente simbolica”.

b) Elementos bdsicos: Sociolégicamente  la
religiosidad tradicional cuenta con los mismos
elementos fundamentales de todo hecho religioso.
Sin embargo, posee un elemento més a considerar:
el sujeto que la vive, es decir el pueblo.

b.1) El sujeto: Como ha quedado anotado, el sujeto
de la religiosidad tradicional es colectivo, por
lo tanto, los individuos no estin personalizados.
Ademds, pertenece a un espacio de discurso
simbdlico, en el que la transmision del sistema de
creencias es a través de la narracién oral, entendida
como relatos del origen y estructura de la realidad,
del mundo y del propio pueblo de pertenencia.
Los individuos necesitan sentirse participes de
ese colectivo y pasan a formar parte de él por un
proceso de socializacion preestablecido y exigido
rigurosamente por el propio grupo a través de un
rito de paso, por el que el individuo pasa a integrar
el grupo y el grupo le reconoce como miembro.
Este tipo de hombre es propio de las sociedades
tradicionales. Ademds de encontrarse en las
sociedades tradicionales, la religiosidad tradicional
se encuentra en sociedades modernas. La razén
sociologica de éste fendmeno es que en estas
sociedades existen personas y grupos que no han
Hegado al nivel de desarrollo correspondiente a la
sociedad moderna. En palabras de Ferndndez: “se
puede vivir en una sociedad moderna sin ser hombre
moderno, y se puede ser modemno sin vivir en una
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sociedad moderna”.

b.2) El sistema de creencias: Este elemento
constitutivo de la religiosidad ha sido descrito
ya. Por otra parte, las religiones histdricas,
Hinduismo, Budismo, Judaismo, Cristianismo ¢
Islam, han surgido en esta etapa de desarrollo,
con sus consecuentes institucionalizaciones, lo
que ha dado lugar a que el pueblo no sea el tnico
sujeto de la religiosidad, sino el que la representa,
porgue interviene activamente el aparato dirigente,
por lo que puede transformarse en religiosidad
popularizada.

b.3) Ethos religioso: En la religiosidad popular
predominan  actitudes de sumisién y total
dependencia hacia la divinidad, todo se hace
depender de ella, por lo que se le atribuye todo lo
que acontece. El hombre pide y espera, agradece
o repara y esa es la motivacion de su actuar. Busca
seguridad.

b.4.) Culto: Estrechamente relacionados al conjunto
de creencias y la moralidad, el aspecto cultual en la
religiosidad tradicional es enormemente variado y
complejo, y se caracteriza porque las personas no
participan en el culto como individuos, sino como
miembros del pueblo, es decir que el ritual se
realiza en forma colectiva, por lo que es solidaria.
Por otra parte, destaca lo imaginativo, emotivo y
simbdlico, en todas las manifestaciones cultuales
del grupo. También se caracteriza porque expresa
los sentimientos colectivos: insatisfacciones,
esperanzas y nostalgias. Por dltimo, el centro de
la religiosidad tradicional e¢s un sentimiento de
dependencia, frente a lo sacralizado y de necesidad
de relacién con ello, no existe una fe personalizada
sino una participacion colectiva.

b.5) Dimension organizativa: En la religiosidad
tradicional la institucionalizacion es relativa. Sin
embargo, en las religiones histdricas, originadas en
este tipo de religiosidad, la dimensién organizativa
mantiene una fuerte presencia y, lamentablemente,
en muchas ocasiones ha puesto obsticulos en el
desarrollo de los individuos y la sociedad hacia
niveles més elevados de desarrollo.

El catolicismo tradicional en Guatemala

En Guatemala, como en la mayoria de paises
iberoamericanos, la religién catdlica se impuso
sobre la poblacién nativa después del proceso de
la Conquista, que en el territorio se produjo entre
1524 y (1530, aunque la parte norte (Petén) no
fue conguistada sino hasta finales del siglo XVIL.
Luego de una etapa de sometimiento bélico, los
conquistadores introdujeron una forma diferente de
interpretar lo sagrado, considerando otras variantes
religiosas como equivocadas e inapropiadas,
suprimiéndolas con la violencia.

Después de 1530, el clero catdlico se dedico a
evangelizar a las grandes cantidades de personas
nativas de la region, principalmente eran misioneros
de 6rdenes mendicantes, dominicos, franciscanos

y mercedarios. Los mecanismos que siguieron
estos misioneros estuvieron limitados por la escasa
cantidad de frailes, realmente muy pocos para la
cantidad de habitantes, Eso les obligé a aplicar
métodos acelerados, sobre todo memoristicos, para
evangelizar. Sin embargo, como lo demuestran los
estudios antropoldgicos y etnolégicos de todo el siglo
XX, las personas de origen nativo no asimilaron los
conceptos religiosos de los conguistadores sino que
reinterpretaron los mensajes y les dieron un nuevo
valor religioso®. En la actualidad constituyen el
pueblo maya, que se encuentra integrado por mas
de 20 grupos lingilisticos, y el pueblo xinka.

Por otro lado, la llegada de grandes contingentes de
soldados y la poca afluencia de mujeres de origen
europeo en la regién permitié que los conquistadores
y colonizadores procreasen numerosos hijos con
las nativas y las esclavas de origen africano, que
llegaron con regularidad durante todo el siglo
XVI. Muchas de estas uniones eran forzadas
para las mujeres, y los nifios que nacieron de esas
relaciones fueron victimas de discriminacion social,
ya que muchos nacieron fuera del matrimonio
religioso aceptado por los inmigrantes europeos.
Fueron esas generaciones de mestizos, con
antepasados europeos, indigenas y africanos, los
que configuraron la sociedad hispanoparlante de las
ciudades guatemaltecas, sobre todo en la capital.

A la mayorfa de mestizos se les ensefiaba la religion
cristiana de forma rudimentaria, toda vez que, por
su origen ilegitimo, eran discriminados. A lo largo
del siglo XVII, estos grupos fueron consolidindose
gracias a su crecimiento numérico y a que fueron
ganando posiciones en el mercado laboral de la
época™,

En la ciudad de Guatemala la poblacién nativa
disminuyé drdsticamente a finales del siglo XVI
debido a varias epidemias; por esa razon los
mestizos, o ladinos como empezaron a ser llamados
por usar un idioma latino o romance, ocuparon los
espacios dejados por los nativos en las actividades
productivas. A principios del siglo XVIII, los
mestizos ya eran la mayoria de la poblacion de
la ciudad, en relacién de cinco ladinos por una
persona de origen europeo. En esa época estaban
agrupados en gremios de artesanos y, gracias a la
estructura que crearon los frailes en siglo XVI,
también en cofradias, que se dedicaban a labores
de beneficencia y culto religioso. A finales del
siglo XVIII las autoridades coloniales decidieron
trasladar la ciudad capital de un valle a otro, después
de una serie de sismos. Por érdenes de la Corona
espaiiola todos los habitantes de la ciudad debieron
mudarse al nuevo asentamiento.

Muchos de los pobladores de origen nativo
permanecieron en los alrededores de la abandonada




ciudad (ahora denominada La Antigua Guatemala)
y la mayoria de ladinos vy personas de origen
europeo se trasladaron a la nueva capital.

De tal manera que la actual ciudad de Guatemala
fue, desde el principio, una ciudad predominante
ladina, con sus costumbres religiosas transmitidas,
principalmente, a través de las cofradias, que fueron
el origen de las actuales hermandades. Fue este largo
proceso histérico el que configuré el desarrollo del
catolicismo popular.

Caracteristica del catolicismo tradicional en
Guatemala

La religiosidad tradicional en Guatemala® se ajusta
exactamente a las caracteristicas identificadas por
Ferndndez, analizados en los pdrrafos anteriores:

4) Naturaleza: La naturaleza de la religiosidad
tradicional es simbdlica. Esto se ajusta exactamente
a la realidad guatemalteca y ello puede comprobarse
en cualquier actividad de religiosidad popular.

b) Elementos consttutivos basicos
b.1) ~Sujeto: Cada actividad de la religiosidad
popular en Guatemala tiene como protagonista
a un colectivo: la familia, el barrio, el pueblo, en
una forma sincera y espontinea. Se destacan estos
dos adjetivos porque en cada expresi6n religiosa
puede percibirse el entusiasmo que provoca en la
colectividad sin necesidad de que medie algiin
interés particular por la participacién.

b.2) Sistema de creencias: La  religiosidad
popular de la ciudad de Guatemala es producto de
medio milenio del encuentro entre la religiosidad
de los nativos y la de los conquistadores espanoles
que, a pesar del intento de los clérigos de imponer
una forma de pensar y de vivir la religiosidad {(que
tampoco habia sido impuesta exitosamente en
Europa), tomé un rumbo propio. Este proceso se vio
favorecido por las medidas anticlericales tomadas
por los gobiernos liberales de finales del siglo XIX
y principios del XX, que permitié el desarrollo
relativamente auténomo de la religiosidad popular.
Esto ha permitido que en las manifestaciones de la
religiosidad no haya distincién entre personas de
diversos grupos sociales.

b.3) Ethos religioso: En este punto, la identificacién
de Fernindez es completamente verificable en la
religiosidad popular en Guatemala.

b.4) Culto: Las manifestaciones de culto observables
en Guatemala giran en torno a las fiestas de los
SANios patronos, peregrinacion a santudrios (en
especial el de Esquipulas), ritos fiinebres, el uso
de simbolos religiosos, cuatro sacramentos de
la Iglesia (Bautismo —en especial por la relacién
de compadrazgo—, Comunién, Confirmacidn ¥
Matrimonio), los ciclos festivos de Corpus Christi,
Navidad y Semana Santa y devocién a imigenes
religiosas.

b.5)  Dimensién organizativa: La religiosidad
popular cuenta con una dimensién organizativa
en Guatemala, en cofradias y hermandades, cuya
importancia ha pervivido y aumentado con el paso
del tiempo.

Caracteristicas de las hermandades

Las hermandades constituyen una forma de
expresion de la religiosidad tradicional, integradas
por un colectivo, y todas comparten caracteristicas
comunes, que fueron identificadas por Isidoro
Moreno en Espana™:

4) Sujeto colectivo: Debido a que pertenece a
la religiosidad tradicional es obvio que entre las
caracteristicas de las hermandades destaque la
participacion colectiva. Como apunta el autor: “no
es ni el hermano mayor, ni el que dirige la salida de
la procesi6n, ni los artistas que la han preparado,
ni la multitud que asiste y participa activamente a
través de sus movimientos, ligrimas y silencio,
sino todos a la vez, formando una personalidad
colectiva”. Esta observacién hace evidente que
son todos los asistentes los que se convierten en el
sujeto del fenémeno religioso.

b) Funciones, finalidades y motivaciones: Hace
referencia a las actividades especificas por las que
se organiza una hermandad. A su vez, se clasifican
en:
b.1)  Manifiestas o explicitas: son las que
corresponden directamente a los fines propuestos
por los estatutos. Generalmente, en el catolicismo
popular estin de acuerdo a la reglamentacién
candnica, es decir las normativas de dimensién
organizativa institucional, en este caso de la dideesis
¥y la parroquia.

b.2) Latentes o implicitas: son motivaciones

mds humanas y, a nivel del colectivo, tal vez mds

importantes. A su vez, estas motivaciones pueden

L1

* Un sentimiento profundo, aunque difuso y
complejo, que parte de una vivencia, de una
tradicién familiar, pasa por un sentimiento
estético de belleza y que culmina en cierta
percepcion de lo sagrado.

* Posibilidad de una sociabilidad desinteresada.
gratuita y personal, que puede favorecer la
personalizacion, en que la persona (miembro)
tiene una vivencia de la persona y de la
comunidad,

* Identificacién simbélica del grupo a través de
lo que se concibe como sagrado, que favorece el
sentimiento de pertenencia al grupo.

¢} Tipologia, estructuracion y modelos: las
hermandades tienen diversas caracteristicas, que se
pueden identificar en:
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¢.1) Tipologia: Dependiendo de la forma de

adscripcidn de sus miembros:

« Abiertas: son las que aceptan a cualquier
persona como miembro.

+  De adscripcion automitica: son aquellas en
las que los miembros entran a formar parte
de la hermandad por herencia familiar o por
pertenecer a un pueblo o barrio.

«  Cerradas: son hermandades en las que se exigen
muchos requisitos a los futuros miembros.

¢.2) Estructuracién: Por la pertenencia social de

sus miembros:

» Horizontales: cuando los miembros niegan
simbdlicamente la division social en el que se
desenvuelven los miembros.

* Verticales: en las que la hermandad refleja la
divisién social existente en el entorno social.

¢.3) Modelos: Estan intimamente relacionados con

las motivaciones, funciones y finalidades:

« Modelo consciente: estd directamente ligado
con las motivaciones explicitas, ya que es un
modelo de agrupacién religiosa, con un fin
cultual.

« Modelo inconsciente: relacionado con las
motivaciones implicitas: ya que alude a la
capacidad de sociabilizar, como hemos visto
antes.

Hermandades en Guatemala

En Guatemala existen numerosas hermandades.
Pricticamente cada pueblo y ciudad cuenta, al
menos, con una organizacion de este tipo, que se
encarga de actividades cultuales, especialmente
durante la Cuaresma y Semana Santa”. Las que
estin mejor organizadas son las de las ciudades
y. principalmente, en la capital y en La Antigua
Guatemala. Unejemplo de organizacion se encuentra
en la Hermandad de la Consagrada Imagen de Jesiis
Nazareno de la Caida de San Bartolomé Becerra o
San Bartolo™. Aungque todas, con una organizacién
sencilla o compleja, son importantes y de relevancia
en sus comunidades.

Las razones que explican la importancia de las
hermandades en Guatemala, en especial en la ciudad
de capital, son socio histdricas, por lo que, si se
desea comprender el fenémeno, es necesario hacer

una descripcion de su desarrollo socio histérico.
|

Desarrollo socio histérico

Durante los siglos XVI y XVII funcionaron en
la ciudad de Santiago de Guatemala diversas
cofradias. Eran de tipo vertical, es decir que una
cofradia estaba compuesta por personas del mismo
grupo étnico y social y reproducia la organizacion
social del entorno. La mds antigua de que se tiene
noticia es la de la Virgen de Dolores del Templo de

Santo Domingo, establecida hacia 1595, e integrada
por personas de la élite colonial. La mayoria de
cofradias estaba relacionada con las actividades
gremiales, por lo que estaban compuestas por
artesanos de la misma rama productiva.

Este panorama fue cambiando con el paso del tiempo.
En la segunda mitad del siglo XVII habia cofradias
integradas por personas de diverso origen étnico
y social, aunque seguian siendo verticales, ya que
los puestos mas importantes eran ocupados por las
personas que, en la sociedad de la época, constitufan
la élite. Un ejemplo de ello fue la cofradia de Jesus
Nazareno de San Jerdnimo, integrada por espanoles,
ladinos e indigenas, pero cuyos puestos importantes
eran ejercidos por espaioles®’. Atn asi, las cofradias
mids importantes eran las que estaban compuestas
exclusivamente por espafioles.

El traslado de la capital, del asentamiento en el
valle de Panchoy (donde ahora se encuentra La
Antigua Guatemala) al valle de la Ermita (actual
emplazamiento de la capital), a finales del siglo
XVIIl, determiné la transformacién de estas
organizaciones, La Cofradia del Nazareno de los
Milagros ejemplifica la importancia que fueron
alcanzando estas organizaciones. La cofradia se
encargaba del culto a la imagen de un Nazareno.
Con las resoluciones tomadas por la Corona
respecto al traslado de la capital, fue suprimido el
templo de la Cruz del Milagro (de donde devino
el nombre de la imagen), asi que el Nazareno fue
llevado a la iglesia del Beaterio de Indias, un templo
de beatas dominicas en la nueva ciudad. Por casi
40 aiios estuvo en ese lugar, siendo sacada en las
procesiones de Semana Santa por los cofrades hasta
que tuvieron problemas con las religiosas, por lo que
la imagen fue trasladada a otro templo, ¢l Beaterio
de Santa Rosa. A los siente afos ya estaba en otro
templo, la Ermita del Carmen y, después, fue llevada
definitivamente al templo de San José™?. A pesar de
tantos cambios, los cofrades seguian manteniendo
el culto relacionado con el Nazareno y le sacaban en
procesion durante la Semana Santa y, actualmente,
es llevada en procesion cada Domingo de Ramos.

Sin embargo, las cofradias estaban sufriendo un
proceso de transformacién. Entre 1780y 1820, enlos
alrededores de la ciudad de La Antigua Guatemala
las organizaciones dejaron de utilizar el nombre
de cofradia, que estaba estrechamente ligado a la
organizacion gremial, y empezaron a denominarse y
organizarse como hermandades. Este fenémeno se
extendid a la capital, donde las cofradias de ladinos
se fueron convirtiendo en hermandades. Esto tuvo
un significado especial porque la mayoria de la
poblacién de la ciudad era ladina o mestiza.

Por otra parte, después de proclamada la
Independencia de Espafia, en 1821, los gobiernos



liberales veian en las autoridades eclesidsticas
un obsticulo para el desarrollo econdmico que
proponian los postulados ilustrados y positivistas,
Por esa razdén, entre 1829 y 1839, se aplicaron
politicas anticlericales, por las que muchos
religiosos fueron expulsados. Después de esos
gobiernos, llegaron al poder los conservadores, pero
las costumbres de los fieles se habian alterado. Las
actividades cultuales habian recaido principalmente
en manos de seglares devotos.

Continuando con el proceso de transformacion de
cofradias en hermandades, entre 1839 y 1871, las
leyes establecieron que las asociaciones religiosas
debian constituirse legalmente, por lo que las
organizaciones fueron asentadas por sus integrantes
como hermandades. Desde entonces, el término
cofradia fue utilizado casi exclusivamente por las
organizaciones indigenas.

En 1871 llegaron al gobierno politicos anticlericales
que volvieron a expulsar religiosos. Desde entonces
gran parte del culto catélico quedd en manos de
seglares y, principalmente de las hermandades.
Al iniciar el siglo XX, ofras circunstancias
hicieron cambiar a las hermandades en la ciudad
de Guatemala. En diciembre de 1917 y enero de
1918 se produjeron fuertes sismos que destruyeron
casi por completo la ciudad. Con la destruccion
de los templos s¢ alteraron muchas costumbres,
principalmente las ceremonias de culto que se
efectuaban en el interior de los templos™. Algunas
iglesias fueron reconstruidas y habilitadas hasta
la década de 1930, pero la mayoria fue puesta
a disposicién de los fieles hasta los decenios de
1940 y 1950, ya para entonces los encargados de
los antiguos rituales habfan fallecido y los nuevos
organizadores empezaron a dar un impulso mds
notorio a las actividades al aire libre, sobre todo las
procesiones. En ese momento, varias hermandades,
que habian surgido a principios del siglo XX, habian
alcanzado un verdadero auge®, que les permiti6
adquirir la importancia que tienen eén la actualidad.

Caracteristicas: Las caracteristicas de las
hermandades en Guatemala son:

1) Origen: Las hermandades fueron organizadas
como una variante de las cofradias del periodo
hispdnico, amediados delsiglo XIX. Posteriormente,
fucron estableciéndose cada vez mis hermandades,
tomando como modelo aquellas establecidas en la
mitad del siglo XIX. En la primera mitad del siglo
XX se organizaron més hermandades, debido a los
cambios ocurridos en las celebraciones cultuales
derivadas de los terremotos de 1917 y 1918, cuando
aumentaron las actividades al aire libre.

2) Evolucién: Las hermandades fueron
transformdndose. Al principio eran agrupaciones
de culto que se reunian solamente para ciertas

actividades, celebradas en determinadas fechas del
ano. Un ejemplo de este modelo de hermandad es
la de Santo Domingo, establecida en 1852, en la
que solamente un reducido grupo tiene actividades
a lo largo del afio, mientras que la mayoria de los
miembros solamente participa durante el Viernes
Santo®™, Otras hermandades evolucionaron hasta
convertirse en organizaciones en las que todos o la
mayoria de los miembros se reline constantemente y
realizan diversas actividades al afo.

3) Organizacién: Todas las hermandades cuentan

con una directiva, comisiones y miembros:

* La directiva ¢std integrada por pocas personas
y, generalmente, el puesto mds alto es la
presidencia, invariablemente incluyen una
secretaria y una tesoreria. A nivel legal esta
organizacion es indispensable, ya que las
hermandades necesitan un individuo que las
represente, éste es el presidente. De otra
manera nunca podrian obtener autorizacién de
la Gobernacién Departamental para obstruir el
trdfico durante las procesiones, por ejemplo,
donde los oficios legales solamente son
reconocidos si van firmados por el presidente,
registrado como tal. La secretaria es igual de
importante, ya que lleva los registros de todo
cuanto acontece: las actas, correspondencia
y registros de miembros, entre otras cosas.
Por dltimo, la tesoreria es fundamental para
el funcionamiento de cualquier organizacion
y no falta en las hermandades. Cuando las
hermandades son numerosas cuentan con mds
integrantes en su directiva y, en algunos casos,
tienen nombres peculiares. En la mayoria de
hermandades la directiva es electa por todos
los miembros para un periodo determinado
de tiempo; en otras, generalmente las mds
pequeiias, la directiva permanece varios afos
porque sus integrantes son los tnicos con
tiempo suficiente para ocupar €s0s cargos.
Cabe destacar que, salvo pocas excepciones,
las hermandades en la cindad de Guatemala son
horizontales, ya que no se reproduce el origen
social en la organizacién. En muchas de ellas,
la directiva es ocupada por personas que no
pertenecen a las élites pero que satisfacen las
expectativas de la organizacién.

* Las comisiones son las encargadas de la
planificacion y realizacién de actividades del
culto, estdn integradas por un grupo de miembros
y tienen a un encargado como responsable de
su funcionamiento. Por ejemplo, en casi todas
las hermandades existe una comision llamada
de adomo del anda, es decir el mueble en que
se lleva a la imagen procesional (en La Antigua
Guatemala es denominado andarfa). También
es frecuente encontrar una comisién de orden
para que se conserve un nivel adecuado
de ordenamiento de miembros y asistentes
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durante la realizacién de una procesion, y otras
comisiones similares, Cada hermandad tiene
lantas comisiones como considere necesarias
y se¢ les asignan los nombres que parecen
convenientes, algunas tienen comisiones de
electricidad, alimentos, transporte y otras,

+  Los miembros son todos aguellos individuos
que la hermandad tiene registrada como
integrantes de la organizacion. Cada una lleva
un registro diferente sobre los miembros. Por
cjemplo, la hermandad de Santo Domingo
registra como miembros a todos aquellos que
reciben una patente, mientras que en otras
hermandades consideran miembros solamente a
aquellos que participan en todas las actividades,
aunque pueden llevar en hombros a las imdgenes
todos aquellos que adquieran un turno para
hacerlo. El registro de los miembros se lleva en
las secretarfas. Las hermandades en la ciudad
de Guatemala son abiertas, pricticamente
puede ingresar cualquier persona que lo solicite,
siempre y cuando cumpla con los requisitos
establecidos en la hermandad.

4) KEstatutos: Todas las hermandades cuentan
con un reglamento interno por escrito, conocido
como estatutos, en los que estin descritos los
principales aspectos de las actividades de la
organizacion.  Difieren en orden, redaccion y
temas, pero fundamentalmente tiene los mismos
rasgos: garantizar un orden en la organizacion.
Son obligatorios para que la curia diocesana las
reconozca oficialmente.

5) Financiamiento:  Para sufragar los costos de
sus actividades, las hermandades obtienen recursos
de diferentes formas. Una de las mds usuales es la
donacién que reciben de personas o instituciones y la
realizacion de actividades extra religiosas, como la
venta de comida o articulos religiosos, participacion
en competencias deportivas y otras. Pero la mas
constante es la que se obtiene de la venta de turnos
para que los fieles lleven en hombros el mueble
que porta la imagen sagrada. Cada persona que lo
desea adquiere un turno, que le permite llevar el
anda, en compania de otras personas denominadas
cargadores, por una cuadra del recorrido establecido.
También se obtienen fondos cuando se exige algin
tipo de ingreso anual por parte de los miembros.
En algunas hermandades la anualidad es realmente
muy baja y en otras es considerable.

i) Objetivos; Todas las hermandades tienen una
finalidad puramente cultual: la celebracion de una
fiesta religiosa. En Guatemala, tienen el nombre de
hermandades las que se dedican al culto relacionado
con la Cuaresma y Semana Santa, en especial las
imagenes de la llamada Pasion de Cristo: Nazareno,
cuando la efigie representa a Cristo con la cruz a

cuestas; Crucificado, cuando la imagen es la de un
Cristo clavado en la cruz; y Sepultado o Yacente,
en los casos en que la escultura representa a
Cristo muerto. Si las imdgenes son de la Virgen
Maria pueden ser Dolorosas, las que representan
a la Virgen con las manos separadas mientras
acompanan a Cristo al monte Calvario, o de la
Soledad, si la imagen tienen las manos con los dedos
entrelazados y representan a la Virgen después de la
muerte de Jests. Otras organizaciones, dedicadas
a advocaciones de la Virgen o representacién de
Cristo, no reciben el nombre de hermandades sino
el de asociaciones.

7) Género y fundacion: Existen dos variantes
de hermandades, las de hombres y las de mujeres.
Funcionan exactamente igual en todo, excepto en
sus integrantes, y se han fundado en tormo a las
imdgenes sagradas. Las hermandades dedicadas al
culto de imdgenes de Cristo estdn compuestas por
hombres y las que se dedican a efigies de la Virgen,
por mujeres.

A manera de conclusion

Para terminar este articulo, se espera haber
respondido a las interrogantes planteadas al
inicio. Las manifestaciones cultuales organizadas
en Guatemala: ;Se deben a supersticién? ;Son
personas con pocas ocupaciones fuera de sus
actividades productivas? ;Obtienen algin tipo
de reconocimiento social? La respuesta a las
tres es negativa. Las manifestaciones de culto,
son producto del desarrollo socio religioso que
impera en Guatemala. Corresponden al tipo de
religiosidad de la primera estructura de Wilber.
Permiten a quienes participan en las actividades
alcanzar el desarrollo socio religioso propio de
dicha estructura. Este desarrollo no se detiene ni
se entorpece, por lo que no produce las patologias
descritas en su oportunidad. Por el contrario, las
hermandades favorecen el desarrollo y, segin la
observacion del autor, desde una perspectiva de
las ciencias sociales, tienen un futuro promisorio ya
gue responden satisfactoriamente a las necesidades
de sus integrantes.

Procesitn de Ta Virgen de Fitima, ciudad de
Guatemala, 2008 { Anibal Chajon)



Estandarte de la Hermandad del Mercado de San

Martin de Porres, zona 6, cindad de Guatemala,

2008. Esta es una de las hermandades de pocos
miembros ( Anibal Chajén).

Via Crucis en vivo, Guatemala, 2010 ( Anibal
Chajdn),

Baile de gigantes durante la festividad de San Pedro,
San Pedro Las Huertas, Sacatepéquez, 2009 (Anibal
Chajén).

Anda infantil para la procesidn de la Virgen del Rosa-
rio, finca El Rincén, Villa Canales, Guatemala, 2008
{ Anibal Chajén),
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