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Voorwoord 

 

Deze scriptie is het eindresultaat van mijn bijzondere eerste ervaring met onderzoek als cultureel 

antropoloog. Ik heb ruim vijf weken veldwerk gedaan in Santiago Atitlán, Guatemala, dat ik begon 

samen met Fireke Siepman van den Berg. Wij hadden een opzet gemaakt voor een interessante 

comparatieve studie naar het katholicisme en evangelisme in Guatemala. Ons doel was om te kijken 

naar de verschillen en overeenkomsten tussen de mate waarin inheemsheid geuit wordt binnen de 

katholieke en de evangelische kerk. Fireke richtte zich daarbij op de katholieke doelgroep en ik op 

de evangelische. Wegens gezondheidsproblemen heb ik het veld echter ongeveer drie weken 

vervroegd moeten verlaten, waardoor mijn data beperkter was dan die van mijn onderzoekspartner, 

maar ons doel was nog steeds om een gezamenlijke scriptie te schrijven. Eenmaal terug in 

Nederland is mijn conditie niet verbeterd en heb ik de keus moeten maken om te stoppen met het 

schrijven van de scriptie. Om die reden hebben Fireke en ik allebei een individuele scriptie 

geschreven op basis van een comparatief onderzoek. Dit was in eerste instantie een ingewikkelde 

omschakeling, maar het heeft er ook voor gezorgd dat veel van de data die ik heb verzameld en in 

deze scriptie heb gebundeld verdiept en verrijkt is door het uitwisselen van informatie met mijn 

onderzoekspartner. Door overleg en goede gesprekken hebben wij allebei meer inzicht gekregen 

in elkaars onderzoeksgroep en heb ik onder andere veel kunnen schrijven over de cofradías en de 

gebruiken in de katholieke kerk. De eerste persoon die ik wil bedanken voor haar bijdrage aan deze 

scriptie is dan ook Fireke, omdat ze mij ondanks de nare omstandigheden is blijven steunen en mijn 

eerste veldwerkervaring als antropoloog onvergetelijk heeft gemaakt. 

 Daarnaast wil ik mijn gastouders uit Santiago Atitlán, Dolores en Domingo, hartelijk 

bedanken voor het liefdevol openstellen van hun huis en het geven van een bijzondere kijk in hun 

leven. Ik heb me vanaf het eerste moment thuis gevoeld bij hun en ze hebben mij op meerdere 

punten in het veld geholpen, door het zoeken naar informanten te vergemakkelijken en ook veel 

over hun eigen geloof te vertellen. Hun vrolijke en lieve kinderen, Eliezer en Aracely, hebben 

daarbij voor de nodige gezelligheid in huis gezorgd, wat de tijd in Santiago Atitlán ontspannen 

heeft gemaakt. 

 Een volgend dankwoord spreek ik uit naar mijn sleutelinformanten Diego, Antonio en Nico, 

zonder wie deze scriptie nauwelijks mogelijk was geweest. Door hun vertrouwen en goede 



   

 

iv 

 

gesprekken hebben ze mij informatie verschaft die deze scriptie heeft verdiept en hebben ze mij 

als antropoloog in het veld op mijn gemak gesteld en een veilig gevoel gegeven. 

 Als laatste wil ik de twee docenten bedanken die mij vóór, tijdens en na het veldwerk 

hebben bijgestaan en ervoor hebben gezorgd dat ik deze scriptie ondanks alles tot een goed eind 

heb kunnen volbrengen. Jesse Jonkman heeft Fireke en mij geholpen bij het opzetten van het 

onderzoek en het vinden van de juiste insteek in het veld en Marie-Louise Glebbeek heeft mij 

nadien bijgestaan in het schrijven van deze scriptie, waar zij veel tijd, rust en aandacht in heeft 

gestoken. 

 Nu rest mij u, als lezer, veel plezier te wensen met het lezen van dit werk. Ik hoop dat u 

deze scriptie met net zo veel aandacht en enthousiasme mag lezen als ik had tijdens het schrijven. 

Deze scriptie is voor mij persoonlijk namelijk niet alleen het afsluiten van mijn bachelor studie 

Culturele Antropologie, maar ook het afsluiten van een ingewikkelde, maar zeer leerzame en 

bijzondere periode in mijn leven. Ik ben dan ook trots op het resultaat en hoop dat u dat ook zult 

zijn. 

 

 

Lisanne van Kesteren 

6 mei 2017  
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Geografische ligging Santiago Atitlán 

 

 

 
 

Afbeelding 1: Santiago Atitlán ligt in Guatemala aan het meer van Atitlán in het departement 

Sololá, dat hier in het rood is weergeven. 2 

                                                 
2 Bron afbeelding 1: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Solola_in_Guatemala.svg. Geraadpleegd op 26 maart 

2017. 

https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Solola_in_Guatemala.svg
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/0/08/Solola_in_Guatemala.svg
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Afbeelding 2: Op bovenstaande afbeelding is het meer van Atitlán met de daarom liggende 

dorpen goed te zien. Bij de rode stip ligt Santiago Atitlán.3

                                                 
3 Bron afbeelding 2: http://nl.weather-forecast.com/locations/Santiago-Atitlan. Geraadpleegd op 26 maart 2017. 

http://nl.weather-forecast.com/locations/Santiago-Atitlan
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Inleiding 

 

Recombinant image and emergent structure bring me […] to the Maya identity embedded 

in both. Syncretism reveals this Mayanness to be neither the direct survival of primordial 

Maya attachments nor the ordained outcome of colonialist domination. Instead, the ritual 

conflation of saint and ancestor, and the ethnic transposition of Maya saint and Ladino 

earth lord, conventionalize a historically emergent social identity precipitated by moral 

propriety in the here and now of particular local places (Watanabe 1990: 146). 

  

Het overgrote deel van de inwoners van het Guatemalteekse dorp Santiago Atitlán identificeert 

zich als indígena4, spreekt de inheemse taal Tz’utujil en velen van hen kleden zich in traje típico, 

de inheemse kleding die kenmerkend is voor het dorp. Daarnaast is vrijwel iedereen lid van de 

katholieke of evangelische kerk, die zij actief bezoeken. In het verleden werd verondersteld dat 

inheemse cultuur niet samengaat met evangelisme en syncretisme5 in de evangelische kerk dus niet 

voorkomt. Watanabe (1990) laat echter zien in bovenstaande quote dat religie en inheemsheid 

elkaar niet uitsluiten, maar beide bijdragen aan het proces van identiteitsvorming. Door naar de 

kerk te gaan en te leven volgens de regels van het geloof, hebben de inwoners van Santiago Atitlán 

hun inheemse identiteit op een andere manier vormgegeven. Toch blijft inheemsheid belangrijk in 

hun leven. Ik zou hun identiteit dan ook het liefst willen omschrijven als ‘Goddelijke inheemsheid’. 

Over de precieze manier waarop het samenspel tussen inheemse identiteit en religie 

bijdraagt aan het proces van identiteitsvorming, bestaat in de academische wereld al sinds lange 

tijd een discussie. Zo werden identiteit en cultuur in het verleden voornamelijk als statisch gezien. 

Dit primordialistische wereldbeeld veronderstelde dat de sociale vorming van groepen zou leiden 

tot een wereld van aparte volkeren, ieder met een eigen homogene cultuur. Etnische groepen 

werden volgens primordialisten dus gevormd door de afwezigheid van interactie. In lijn met deze 

                                                 
4
 Indígena betekent ‘inheems’ en wordt door de meeste informanten gebruikt om de hedendaagse inheemse identiteit 

te omschrijven. 
5 Syncretisme is het proces waarbij verschillende culturele tradities met elkaar in contact komen en samensmelten, 

waardoor nieuwe tradities ontstaan (Sanabria 2007: 201). 
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visie werd inheemse identiteit in Latijns-Amerika gezien als een overblijfsel van de pre-koloniale 

tijd (Rash 2008). 

Met de komst van de theorie van Barth (1969) verandert dit idee. Barth stelt dat culturele 

verschillen juist geconstrueerd worden in het contact met anderen en etnische grenzen zichtbaar 

worden in de interactie tussen groepen. Deze visie is overgenomen en aangevuld door andere 

academici (Cohen 1974; Nagel 1994; Eriksen 2010) die stellen dat, naast het belang van grenzen, 

ook cultural stuff een belangrijke rol speelt in het construeren van een etnische identiteit. In het 

huidige academische debat over etnische identiteit worden dus zowel grenzen als cultural stuff als 

belangrijke onderdelen gezien van dit proces. Onder cultural stuff vallen zaken als een gedeelde 

geschiedenis, gedeelde normen en waarden en een gedeelde cultuur (Nagel 1994). 

Ten gevolge van deze constructivistische theorie is ook de visie op inheemse identiteit in 

Latijns-Amerika veranderd. Tegenwoordig wordt inheemse identiteit niet meer gezien als een 

vaststaand overblijfsel uit het verleden, maar als een veranderlijk construct dat geplaatst moet 

worden in een specifieke context. Behalve de verandering in het academische debat, is ook de 

opkomst van inheems activisme een belangrijke actor geweest in het veranderende discours. 

Doordat indígena’s zich politiek gingen organiseren rondom hun inheemse identiteit kwamen zij 

nationaal meer in beeld en werden zij niet meer gezien als relikwie uit het verleden (Yashar 1998: 

23). 

Een ander belangrijk aspect in de identiteitsvorming van de Latijns-Amerikaanse bevolking 

is het christendom. Het overgrote deel (negentig procent) van de Latijns-Amerikaanse bevolking 

is christelijk. De meesten daarvan zijn katholiek (Pew Research Center 2010). Recentelijk zijn 

evangelische kerken echter sterk in aantal gegroeid, wat de spirituele economie radicaal heeft 

veranderd (Chesnut 2003: 1). Het katholicisme is nog steeds de grootste religie, maar inmiddels 

identificeert ruim zestien procent van de christelijke bevolking in Latijns-Amerika zich als 

evangélico (evangelist) (Pew Research Center 2010). Onder de inheemse bevolking is het 

evangelisme ook populair. Dit heeft een academische discussie op gang gebracht over de invloed 

die de grootschalige groei van het evangelisme heeft op inheemse identiteit. Het primordialistische 

wereldbeeld zag de bekering van inheemsen als vorm van culturele assimilatie, waardoor inheemse 

identiteit uiteindelijk zou verdwijnen. Binnen het recentere constructivistische discours van 

identiteit wordt echter gesteld dat etnische identiteit gereconstrueerd wordt door bekering (o.a. 

Watanabe 1990: 145-146). Hierbij wordt verondersteld dat binnen de evangelische kerk minder 
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ruimte is voor inheemse identiteit dan binnen de katholieke kerk, waardoor bekering tot het 

evangelisme ervoor zorgt dat inheemse identiteit verandert en minder belangrijk wordt. 

Ingaand op deze discussie heb ik onderzoek gedaan naar inheemse evangelisten in Santiago 

Atitlán, Guatemala. Dit thema is relevant in Guatemala omdat een zeer groot deel van de bevolking 

- geschat wordt veertig tot zestig procent (Samson 2007: 93) - zich identificeert als Maya. Veel van 

hen zijn tevens christelijk, met name katholiek. De evangelische kerk is echter sinds de jaren zestig 

van de vorige eeuw, net als in andere Latijns-Amerikaanse landen, fors in populariteit gestegen 

(Fischer & Hendrickson 2003: 95). Het doel van mijn onderzoek is om een bijdrage te leveren aan 

de academische discussie omtrent het reconstrueren van Maya identiteit door de bekering tot het 

christendom. Dit onderzoek is dan ook gebaseerd op de hoofdvraag: 

 

‘Hoe geven inheemse evangelisten vorm en inhoud aan hun Maya identiteit?’ 

 

Deze vraag is geoperationaliseerd in drie deelaspecten. Als eerste deelaspect onderzoek ik 

wie inheemse evangelisten zijn en naar welke kerken zij gaan, zodat de invloed van verschillende 

evangelische stromingen duidelijk wordt. De andere twee deelaspecten zijn inheemse identiteit en 

religieuze identiteit. Ik richt me daarbij voornamelijk op het eigen discours van deze identiteiten 

door de participanten en hoe zij dit tot uiting brengen in het dagelijks leven. 

Ruim vijf weken, van 29 februari tot en met 5 april 2016, heb ik onderzoek gedaan in 

Santiago Atitlán, een dorp in Guatemala (zie afbeelding 1 en 2 aan het begin van deze scriptie). Dit 

dorp kent één grote katholieke kerk en maar liefst ongeveer 37 evangelische kerken, die variëren 

in grootte. Tijdens mijn veldwerk in Guatemala heb ik onderzocht op welke manier de inheemse 

identiteit geconstrueerd wordt binnen de evangelische kerk. Zoals aangegeven was het eigen 

discours van inheemsheid en religieuze identiteit van mijn participanten daarin de focus. De 

belangrijkste onderzoeksmethode hierbij was participerende observatie en hanging out. Ik leefde 

nauw samen met mijn participanten en bezocht veel kerkdiensten en andere kerkelijke activiteiten. 

Ik heb tijdens het onderzoek ervaren dat participerende observatie voor dit thema de meest nuttige 

methode van onderzoek was. Dit komt doordat ik het dichtst bij mijn participanten kon komen door 

deel te nemen aan kerkdiensten en bij kerkelijke activiteiten aanwezig te zijn. Door alles op te 

schrijven wat ik waarnam en wat er om mij heen gebeurde, heb ik de meeste informatie verzameld. 

Uiteraard riepen observaties ook ingewikkeldere vragen op, die ik heb geprobeerd te beantwoorden 
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door informele gesprekken te voeren en open interviews te houden. De interviews dienden daarbij 

dus voor het toetsen van observaties bij de informanten. 

Ethische dilemma’s ben ik in het onderzoek niet veel tegengekomen. Veel mensen in de 

kerk wisten dat ik daar was voor een onderzoek en als ik een interview had, legde ik altijd mijn 

motieven uit en vroeg of het gesprek opgenomen mocht worden of niet. Het feit dat ik een vrouw 

ben met een westers uiterlijk, heeft daarin geen problemen opgeleverd. Ik heb niet gemerkt dat 

mensen dingen verborgen hielden vanwege mijn afkomst of geslacht. Wellicht was mijn 

verschijning juist een voordeel, omdat zowel mannen als vrouwen zich niet bedreigd of 

ongemakkelijk voelden door mij, waardoor zij open, eerlijk en vol vertrouwen met mij durfden te 

spreken. Echter kon het opbouwen van rapport mogelijk verstoord worden door mijn eigen 

religieuze achtergrond. Participanten vroegen bijna altijd of ik zelf ook gelovig ben en aangezien 

ik katholiek ben en mijn participanten evangelisch zijn, heb ik soms ervaren dat mensen mij dingen 

over de kerk en de Bijbel wilden leren, wellicht met het idee om mij te bekeren. Door hier zo 

neutraal mogelijk in te staan en mijn eigen mening en religie achterwege te laten heb ik dit echter 

niet als een belemmering in het onderzoek ervaren. 

         Deze scriptie begint met een literatuurstudie naar de belangrijkste theoretische debatten 

omtrent etniciteit en identiteit, inheemsheid en christendom in Latijns-Amerika. In de context 

worden deze thema’s specifiek gericht op Guatemala en Santiago Atitlán, waarin zowel een 

historisch overzicht als de hedendaagse situatie van het land geschetst wordt. Daarna volgt het 

empirische deel van dit onderzoek. In drie hoofdstukken met de thema’s onderzoekspopulatie, 

inheemse identiteit en religieuze identiteit wordt de data die ik in Santiago Atitlán heb verzameld 

uitgewerkt en geanalyseerd en wordt deze gekoppeld aan de theorie. Daarmee geef ik een antwoord 

op de hoofdvraag. In de conclusie komen de belangrijkste bevindingen samen, waarna een korte 

discussie volgt waar nieuwe aanbevelingen tot onderzoek worden gepresenteerd. Aangezien dit 

onderzoek is uitgevoerd in het Spaans, wordt in de bijlage een samenvatting in het Spaans gegeven.  
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1. Identiteit en Religie 

 

Om een goed beeld te schetsen van identiteit en religie in Guatemala, is achtergrondkennis van de 

academische debatten omtrent deze thema’s belangrijk. Daarom worden in dit theoretisch kader de 

concepten identiteit en etniciteit, inheemsheid en christendom in Latijns-Amerika behandeld. Ten 

eerste komen de belangrijkste sociaalwetenschappelijke debatten over identiteit en etniciteit aan 

bod. De theorieën van grote denkers als Barth (1969), Anderson (1991) en Eriksen (2010) worden 

uitgelegd en aan elkaar gekoppeld, om de betekenis van identiteit en etniciteit in de sociale 

wetenschappen te verhelderen. Hierna wordt toegespitst op inheemse identiteit, waarbij zowel een 

historische context van inheemse identiteit als een omschrijving van de recente ontwikkeling en 

opkomst van inheemse bewegingen in Latijns-Amerika wordt geschetst. Als laatste komen zowel 

de historische als de hedendaagse processen omtrent het christendom in Latijns-Amerika aan bod. 

1.1 Etnische identiteit6 

Het thema identiteit is door vele antropologen vanuit variërende invalshoeken besproken en is 

onderhevig aan een constant debat over het gebruik en de betekenis ervan. Om toch duidelijk te 

maken wat ik bedoel met het begrip hanteer ik de definitie van Zingsheim (2010), zonder te 

vergeten dat ook zijn definitie gezien moet worden als onderdeel van - en reactie op - de grotere 

academische discussie. Zingsheim stelt dat identiteit een zelfbewustzijn is dat voortdurend wordt 

ge(re)construeerd via verschillende (en veranderende) subjectiviteiten. “Het zelf is zowel vormend 

als gevormd, gedreven door self-agency en toch gecreëerd door historische en discursieve 

krachten.” (Zingsheim 2010: 2). 

In dit dynamische proces van identiteitsvorming spelen vele verschillende factoren een rol. 

In het licht van dit onderzoek ga ik vooral in op de sociale component van identiteit. Op deze 

manier wordt de relatie tussen identiteit en etniciteit verduidelijkt. 

Volgens Jenkins (2008a) bepaalt men voor een groot deel wie men is aan de hand van wie 

men niet is, waarbij de groep vaak het onderscheid maakt tussen wij en zij. De identificatie met 

een groep is echter veranderlijk en situationeel. Een bepaalde identiteit die wordt ontleend aan een 

                                                 
6 Zoals eerder aangegeven zou dit onderzoek in eerste instantie een comparatieve studie zijn die ik samen met mijn 

onderzoekspartner Fireke Siepman van den Berg heb opgezet. Sommige stukken die ik voorafgaand aan de 

veldwerkperiode samen met mijn onderzoekspartner heb geschreven zijn ook belangrijk voor deze individuele scriptie 

en kon ik dus niet zomaar weglaten. Vandaar dat paragraaf 1.1 niet door mijzelf geschreven is, maar door Fireke. 
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groep is dus niet rigide en heeft in verschillende situaties een andere betekenis. Identiteitsvorming 

en socialisatie met een groep kunnen volgens Cohen (2002: 12) zelfs voor frictie zorgen in de 

individuele identiteitsbeleving. Een groep bestaat immers uit verschillende individuen, ieder met 

een eigen wereldbeeld, wiens verschillen tot op zekere hoogte verzoend moeten worden om de 

groep zijn coherentie te geven. Dit inzicht is belangrijk gebleken voor de informanten in Santiago 

Atitlán, omdat zij zich op verschillende, soms conflictueuze manieren tot hun inheemse identiteit 

verhouden.  

Butler (1990) suggereert tevens dat om te begrijpen hoe sociale identificatie verloopt, er 

gekeken moet worden naar de manier waarop de materiele en mentale identiteitsbeleving 

belichaamd worden in de praktijk (Nayak & Kehily 2006: 466). Dit betekent dat het lichaam gezien 

moet worden als een medium waarmee sociale identiteiten geconstrueerd en geuit worden, evenals 

een medium waarmee bepaalde sociale normen vastgelegd worden bij veelvoudige herhaling. De 

manier waarop wij ons lichaam stijlen is dus een van de manieren waarop wij uiting geven aan 

onze identiteit en deze praktiseren. Met ons lichaam kan aangegeven worden dat wij ons 

identificeren tot een bepaalde sociale groep, en tegelijkertijd wordt door het uitdragen van het 

bijpassende uiterlijk de norm van de groep bevestigd (Butler 1990: 145-146). In de empirische 

hoofdstukken zal blijken dat ook de inheemse identiteit in Santiagio Atitlán op een belichaamde 

manier uitgedragen wordt. Met name via het gebruik van bepaalde inheemse kleding laten mijn 

informanten zien dat zij tot de inheemse bevolking van het dorp behoren. 

Inheemsheid kan daarnaast gezien worden als een vorm van etniciteit. In de identificatie 

met een inheemse groep en het articuleren van de bijbehorende sociale identiteit, is etniciteit dan 

ook belangrijk. Etniciteit is echter een complex begrip dat in de antropologie op verschillende 

manieren benaderd wordt. Zo stelt Eriksen (2010: 5) dat etniciteit in de antropologie “refereert naar 

relaties tussen groepen die zichzelf als cultureel distinctief beschouwen, en zo ook door anderen 

worden gezien”. Een iets specifiekere definitie van etniciteit die ik zal hanteren in dit onderzoek 

komt van Andreas Wimmer (2008). In lijn met een traditie gevestigd door Max Weber stelt hij dat 

etniciteit gedefinieerd kan worden als “een subjectief gevoel van saamhorigheid dat is gebaseerd 

op het geloof in een gemeenschappelijke cultuur en gemeenschappelijke afstamming. Dit geloof 

heeft betrekking op culturele praktijken die worden ervaren als “typisch” voor de gemeenschap, op 

mythen van een gemeenschappelijke historische oorsprong, of fenotypische gelijkenissen” 

(Wimmer 2008: 973). 
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In beide definities komt het belang van een gemeenschappelijke cultuur naar voren. De 

focus van de auteurs is echter vrij verschillend. Wimmer benadrukt voornamelijk het ervaren van 

een gemeenschappelijke historische oorsprong, terwijl Eriksen meer nadruk legt op relaties - en 

dus verschillen - tussen groepen. Om deze verschillende benaderingen te begrijpen en te kunnen 

plaatsen in het academische debat, moet gekeken worden naar de geschiedenis van de academische 

discussie omtrent etniciteit in de antropologie. 

Het essay ‘Ethnic Groups and Boundaries’ van Barth (1969) vormt een belangrijk keerpunt 

in deze academische discussie. Zijn essay is een reactie op het primordialistische idee dat de 

culturele en sociale vorming van een groep zich in relatieve isolatie voltrekt. In dit 

primordialistische wereldbeeld zou de sociale vorming van groepen leiden tot een wereld van 

aparte volkeren, ieder met een eigen homogene cultuur (Barth 1969: 11). Barth vindt dit 

primordialistische model ontoereikend. Etnische verschillen worden volgens hem niet gekenmerkt 

door de afwezigheid van mobiliteit en contact met anderen, maar ontstaan juist door een sociaal 

proces van uitsluiting en overname. Etnische grenzen en afzonderlijke categorieën blijven bestaan 

ondanks stromen van mensen en ideeën die de grens oversteken. Interactie tussen verschillende 

etnische groepen zorgt dus niet voor het verdwijnen van een etnische groep via verandering en 

acculturatie. Integendeel, volgens Barth (1969) wordt de etnische groep juist gedefinieerd door zijn 

relatie met anderen en worden etnische verschillen benadrukt door de grens. Ook deze grens is een 

sociaal product dat een variërende waarde kan hebben, veranderlijk is over tijd en geconstrueerd 

wordt via toeschrijving en identificatie door de actoren zelf. Barth stelt dus dat de etnische grens 

bepalend is voor een groep (Barth 1969: 15). 

         Dit perspectief van Barth wordt door vele andere antropologen overgenomen en aangepast, 

maar ook bekritiseerd. Zo raken veel auteurs die over etniciteit schrijven geïnspireerd door de 

werken van Benedict Anderson (Eriksen 2010). Anderson doet onderzoek naar nationalisme en 

imagined communities en laat zien dat ook lidmaatschap tot een groep zeer betekenisvol is. Hij 

omschrijft de natie als een ‘ingebeelde politieke gemeenschap’. Met ‘ingebeeld’ duidt hij op de 

identificatie met een groep (de natie), waarvan de meeste medeleden onbekenden zijn. Toch leeft 

in ieder van hen een “beeld van hun verbinding” (Anderson 1991: 6). Deze verbeelding is zo sterk 

dat mensen bereid kunnen zijn te sterven voor hun natie op het moment dat zij in gevaar dreigt te 

zijn. Anderson - en met hem anderen zoals Abner Cohen (1974) - stelt vervolgens dat de kracht 

van de natie ligt in de combinatie van politieke legitimatie en emotionele waarde, hetgeen een 
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gevoel van loyaliteit en toebehoren op kan roepen. Het gebruik van symbolen, vaak etnisch van 

aard, leidt dan ook tot reflectie op iemands eigen culturele distinctie, en helpt daarmee een gevoel 

van nationale eenheid te creëren (Eriksen 2010). Op die manier worden grenzen dus niet alleen 

geconstrueerd in relatie tot de ander, zoals Barth beargumenteert, maar ook via het strategisch 

benadrukken van een gedeelde geschiedenis, gedeelde cultuur en gedeelde normen en waarden; 

kortom via de “cultural stuff”. 

Barth’s focus op grenzen gaat dan ook voorbij aan het belang van culturele betekenis en 

symboliek in het ervaren van etniciteit. Zo stelt Nagel (1994) dat etnische grenzen inderdaad de 

opties bepalen die er zijn voor identiteitsvorming, lidmaatschap, etnische organisatie, 

samenstelling en de grootte van de groep. Grenzen beantwoorden de vraag ‘Wie zijn we?’. Cultuur 

zorgt echter voor de inhoud en betekenis van etniciteit via geschiedenis, ideologie, symbolen, 

normen en waarden. Cultuur beantwoordt dus de vraag ‘Wat zijn we?’. Zowel grenzen als cultuur 

zijn belangrijk en vullen elkaar aan. Zoals Nagel het omschrijft: “It is through the construction of 

culture that ethnic groups fill Barth's vessel” (Nagel 1994: 162). 

Eriksen (2010) laat zien dat grenzen en het behoud van de cultural stuff met name belangrijk 

worden wanneer deze worden bedreigd. Hij stelt dat ook de etnische identiteit belangrijker wordt 

wanneer een bedreiging wordt ervaren. Etnische identiteit kan namelijk “een gevoel van zelfrespect 

en persoonlijke authenticiteit geven in een moderne wereld, waarin migratie, industrialisatie, 

economische verandering, of integratie in een groter politiek systeem een bedreiging vormen” 

(Eriksen 2010: 81). Etnische identiteit biedt dus een gevoel van authenticiteit in een abstracte 

wereld en verzekert een individu, ondanks de veranderingen, van continuïteit met het verleden 

(Eriksen 2010). Ook dit is in lijn met de kritiek op Barth en laat zien dat etniciteit, naast een 

politieke dimensie, ook een symbolische dimensie heeft. Een focus op een van de twee dimensies 

is dan ook slechts een beschrijving, terwijl onderzoek naar de relatie tussen beide dimensies tot een 

betekenisvolle analyse leidt (Cohen 1974: 13). 

Tot slot is het belangrijk om te benadrukken dat de begrensdheid van etnische groepen in 

de praktijk vaak stukken complexer is dan van tevoren wordt verondersteld (Eriksen 2010). Ook 

dit kan gezien worden als kritiek op het grenzenmodel van Barth. Met de focus die Barth legt op 

grenzen benadrukt hij namelijk dat groepen in zekere zin omlijnd zijn en kan etniciteit opnieuw als 

object gezien gaan worden, een proces waar hij juist zoveel kritiek op heeft (Jenkins 2008b: 126). 

Tegenwoordig wordt er in de antropologie dan ook op een constructivistische manier met etnische 
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grenzen omgegaan. Het maken van onderscheid tussen verschillende groepen betekent niet dat 

tussen die groepen een concrete grens bestaat; het woord grens moet vooral gezien worden als een 

analytische notie en als een symbolisch concept voor de mensen zelf (Barth 2000 in Jenkins 2008b: 

127). Zelfs als een zekere grens bestaat, is het niet duidelijk waar die grens precies ligt of wat die 

grens is, een etnische grens is immers niet iets of ergens. (Jenkins 2008b: 127). Ook geven leden 

van een etnische groep verschillende betekenissen aan hun etnische identiteit en heeft hun etniciteit 

een zeer variërende waarde in de praktijk (Jenkins 2008b: 44). Er moet dan ook niet verwacht 

worden dat leden van een etnische groep cultureel gelijk zijn, zich in dezelfde manier verhouden 

tot hun etniciteit, en etniciteit als de belangrijkste factor in hun leven beschouwen (Eriksen 2010: 

93). 

1.2 Inheemse identiteit in Latijns-Amerika7 

In bijna alle sociaalwetenschappelijke studies over Latijns-Amerika speelt inheemsheid een rol. 

Specifiek in Latijns-Amerika zijn inheemsen de afstammelingen van degenen die aan Europese 

veroveraars voorafgingen (Montenegro 2006: 1859). Indígena is een term die in dit gebied is 

ontstaan uit pogingen om de koloniale erfenis aan te pakken en is voor velen een positieve 

zelfidentificatie (Sanabria 2007: 131). Indígena moet echter niet verward worden met de term Indio 

(Indiaan), wat door veel indígena’s als scheldwoord wordt gezien. De term indio is bedacht door 

de blanke kolonisatoren van Latijns-Amerika en daardoor een externe categorisatie. Deze 

categorisering heeft een maatschappelijke betekenis in de context van moderniserende naties en 

ideologieën in Latijns-Amerika. 

Twee voorbeelden van deze ideologieën zijn mestizaje en indígenismo. Indígenismo is een 

‘uniek Latijns-Amerikaans fenomeen dat het onderwerp is geweest van verschillende definities, 

debatten en studies’ (Rash 2008: 50). De term refereert, volgens Rash, naar de manier waarop niet-

indígena’s hebben gereflecteerd op inheemse populaties in literatuur, film, kunst en wetenschap, 

op zoek naar de constructie van een nationale of regionale identiteit. Mestizaje is een ideologie van 

rassenvermenging dat als doel heeft om een homogene nationale cultuur te creëren en daarmee een 

moderne natie te construeren. Dit doel rust op een Europese kijk op moderniteit en nation-building. 

Een sleutel in het behalen van dit doel is het uitdrijven van bepaalde ‘traditionele’ culturele 

eigenschappen die worden gezien als blokkades voor het creëren van nationaal bewustzijn 

                                                 
7 Paragraaf 1.2 is geschreven voor mijzelf, net als paragraaf 1.3. 
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(Sanabria 2007: 126). De inheemse culturen in Latijns-Amerika vallen onder deze ‘blokkades’. 

Zowel mestizaje als indígenismo zijn dus nationalistische politieke projecten, waarbij inheemsen 

worden gezien als obstakels die het proces van nation-building in de weg staan. Hierdoor worden 

inheemsen door de staat structureel gediscrimineerd (Rash 2008: 51). 

Doordat de inheemse bevolking nooit werd gezien als een actor in nation-building projecten 

in Latijns-Amerika, werd de relatie die inheemsen hadden met de staat dus gekarakteriseerd door 

sociale, politieke en economische marginalisatie (Postero & Zamosc 2004: 5). Aan de hand van 

een casus in Bolivia, geeft Postero (2007: 35) als reden hiervoor dat de praktijken en instituties van 

republikeins liberalisme een informeel apartheidssysteem creëerde. Dit systeem was gebaseerd op 

de volledige uitsluiting van inheemsen op politiek gebied. De elite van Bolivia (voornamelijk 

blanke afstammelingen van de Spaanse kolonisators) stelde daarvoor cultureel gedefinieerde 

karakteristieken als randvoorwaarden voor rationeel burgerschap. De niet-geschoolde ‘savage 

Indians’ werden door de elite niet in staat geacht rationeel te zijn en daarom werden de volwaardige 

burgerrechten niet aan hen toegekend. Indígena’s waren dus politiek uitgesloten en hadden geen 

stemrecht. Mestiezen8 beschikten wel over alle burgerrechten waar indígena’s van waren 

uitgesloten en zijn daarom altijd bevoorrecht geweest in de Latijns-Amerikaanse samenleving 

(Postero 2007 en Sanabria 2007). 

In wetenschappelijke studies heeft de marginaliteit van inheemsen ook een centrale rol 

gespeeld. Indígena’s werden - en worden in sommige gevallen nog steeds - voornamelijk 

geassocieerd met rurale landschappen en werden door veel academici gezien als primordiaal 

toebehorend aan het land (Sanabria 2007: 135). Deze ‘primordialisten’ of ‘essentialisten’ 

beschouwen etnische groepen als homogene en geïsoleerde entiteiten. Zij leggen culturele 

verschillen uit in termen van deze isolatie en etniciteit wordt door hen beschouwd als iets dat 

historisch gedefinieerd en onveranderlijk is. Hierdoor worden etnische groepen, waaronder 

indígena’s, primordiale functies toegeschreven die van generatie op generatie zouden worden 

doorgegeven. Deze toegeschreven functies worden gezien als kenmerk van geïsoleerde, 

ongedifferentieerde gemeenschappen (Rash 2008: 52). 

Sinds het begin van de twintigste eeuw zijn indígena’s in veel Latijns-Amerikaanse landen 

zich steeds bewuster geworden van hun identiteit en hun plek in de samenleving. Zij beginnen zich 

                                                 
8
 Een mesties is een persoon die valt in de complexe en veranderlijke schakelcategorie tussen inheems en blank 

(Sanabria 2007: 111). Mestiezen zijn de uitkomst van de ideologie van mestizaje. 
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te mobiliseren om meer rechten te krijgen en komen nationaal in beeld. Dit nieuwe fenomeen 

waarbij inheemsen zich politiek gaan organiseren, wordt ook wel El retorno del Indio (‘De 

terugkeer van de Indiaan’) genoemd (Albó 1991). Indígena’s betwisten de praktijk en de 

voorwaarden van burgerschap in de nieuwe democratieën van Latijns-Amerika. De inheemse 

bewegingen zijn dus vooral een reactie op de onvolledige politieke liberalisering en 

staatshervormingen, waarin inheemsen historisch gemarginaliseerd werden en voor een groot deel 

waren uitgesloten van deelname aan de lokale politiek (Yashar 1998: 24, 38). Doordat indígena’s 

nationaal steeds zichtbaarder worden en doordat de algemene sociaalwetenschappelijke debatten 

omtrent identiteit en etniciteit veranderen, onder andere met de theorie van Barth (1969), verandert 

ook de primordialistische benadering van inheemse identiteit. Dit heeft zowel in de wetenschap als 

in de samenleving geleid tot meer constructivistische ideeën over inheemsheid. Het wordt steeds 

duidelijker dat inheemsheid niet statisch is, maar iets dat geconstrueerd wordt in een bepaalde 

context (Watanabe 1990: 146). 

Volgens Yashar (1998: 23) hebben wetenschappers in het verleden over het algemeen de 

zwakke politisering van etnische breuklijnen in Latijns-Amerika onderstreept en concludeerden zij 

dat etniciteit in Latijns-Amerika relatief weinig expliciete invloed had op de politieke organisatie. 

Dit komt doordat eerdere sociale bewegingen die inheemse rechten eisten hebben geprobeerd om 

indígena’s te mobiliseren en identiteiten te construeren op basis van klasse, religie of politieke 

voorkeur (de cultural stuff), in plaats van op basis van hun inheemse identiteit. Tijdens El retorno 

del Indio is de inheemse identiteit juist uitgegroeid tot een meer opvallende basis van politieke 

organisatie. Dit werd de bron van politieke vorderingen in Latijns-Amerika. 

Indígena’s voeren hun strijd vanuit een discours dat hun inheemse identiteit koppelt aan 

landrechten, lokale autonomie en volksrechten die parallel lopen aan die van de natie zelf (Hale 

1997: 571). Ze worden hierbij geholpen door verschillende instanties, zoals staten, vakbonden, 

kerken en meer recentelijk ook niet-gouvernementele organisaties. Deze instanties voorzien de 

inheemse gemeenschappen van netwerken die het voor hen mogelijk maken om hun lokale 

identiteiten te overstijgen en leiders te kiezen die iedereen vertrouwt (Yashar 1998: 37-38). Behalve 

het verkrijgen van landrechten en invloed in de politiek, willen de inheemse bewegingen ook meer 

recht op het uiten van hun cultuur. Een voorbeeld hiervan is het recht op tweetalig onderwijs 

(García 2003: 74). 
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De inheemse bevolking zet hun inheemsheid dus strategisch in om landrechten en politieke 

invloed te krijgen, maar cultuur en geschiedenis spelen ook een belangrijke rol. De opkomst van 

inheems activisme laat duidelijk zien dat etnische identiteit benadrukt wordt door contact tussen 

verschillende groepen, zoals Barth (1969) stelt. Echter wordt door het inheems activisme ook 

meteen een tekortkoming van de theorie van Barth duidelijk, omdat bij deze politieke mobilisatie 

cultural stuff ook een belangrijke rol speelt. Grandin (1997: 21-22) stelt dat indígena’s hun grenzen 

dus niet alleen construeren in relatie tot de ander, maar ook door het strategisch benadrukken van 

een gedeelde geschiedenis, gedeelde cultuur en gedeelde normen en waarden. 

1.3 Christendom in Latijns-Amerika 

Het christendom is de grootste religie in Latijns-Amerika. Uit cijfers van Pew Research Center9 

van 2010, blijkt dat negentig procent van alle inwoners van Latijns-Amerika christelijk is. Hiervan 

is 72,1 procent katholiek en 16,7 procent protestant. De rest is orthodox of anderszins christelijk. 

In Guatemala wordt de term ‘protestant’ echter niet gebruikt, maar wordt de paraplu-term 

evangélico (evangelist) gebruikt om alle niet-katholieke christenen aan te duiden (Stoll 1990: 3). 

Vandaar dat in deze scriptie gebruik wordt gemaakt van de term evangelist en verder niet gesproken 

wordt van protestantisme. 

Het katholicisme is door Spaanse en Portugese missionarissen naar Latijns-Amerika 

gebracht met de politieke reden om een sociale hiërarchie in te stellen. Ondanks het feit dat de 

katholieke missie een politiek project was, werd de religie in korte tijd erg populair. Een van de 

belangrijkste redenen hiervoor was dat inheemse en Afrikaanse volkeren polytheïstische religieuze 

systemen hadden waar genoeg ruimte was om andere bovennatuurlijke wezens in op te nemen. 

Daarnaast viel de viering van veel katholieke rituelen wonderbaarlijk genoeg samen met de timing 

en betekenis van inheemse feesten en hadden katholieke goden analoge inheemse tegenhangers 

(Sanabria 2007: 182). Hierdoor is het katholicisme tijdens de koloniale periode vermengd met 

lokale geloven en gebruiken en ontstonden er ‘vele katholicismes’, wat dus gesyncretiseerde 

religies waren (MacLeod 2000 in Sanabria 2007: 183). Katholicisme heeft dus van oudsher een 

belangrijke plaats gehad in de Latijns-Amerikaanse spiritualiteit en is in veel landen nog steeds te 

zien in de hedendaagse staatstructuren. Zo zijn katholieke feestdagen in de meeste Latijns-

Amerikaanse landen nationale vrije dagen. 

                                                 
9
 Bron: http://www.globalreligiousfutures.org/regions/latin-america-caribbean. Geraadpleegd op 22 januari 2016. 

http://www.globalreligiousfutures.org/regions/latin-america-caribbean
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De opkomst van evangelische stromingen in Latijns-Amerika heeft een andere grondslag. 

Pas sinds het begin van de jaren tachtig zijn evangelische stromingen sterk in populariteit gestegen. 

Chesnut (2003: 1) spreekt van een religieuze revolutie in Latijns-Amerika die de spirituele 

economie radicaal heeft veranderd. Steeds meer mensen sloten zich aan bij verschillende 

evangelische gemeenschappen. Aan het eind van de jaren tachtig identificeerde tien procent van de 

bevolking van Latijns-Amerika zich als evangélico (Garrard-Burnett & Stoll 1993: 1). In 2010 was 

dat dus al ruim zestien procent (Pew Research Center 2010). 

Het evangelisme kan het best gedefinieerd worden als een geloofsovertuiging die wordt 

gekenmerkt door drie aspecten, namelijk de volledige betrouwbaarheid en het hoogste gezag van 

de Bijbel, de noodzaak om gered te worden door het aangaan van een persoonlijke relatie met Jezus 

Christus (deze ‘redding’ wordt vaak beleefd als wedergeboorte) en het belang van het verspreiden 

van de evangelische boodschap (Stoll 1990: 3). 

Van alle evangelische stromingen in Latijns-Amerika is de pinkstergemeente het meest 

populair. Pinkstergemeenten, ook wel pentecostal kerken of pinkster-charismatisch christendom 

genoemd, zijn in het begin van de twintigste eeuw opgekomen in het westerse Noord-Amerika, 

maar inmiddels tellen ze meer leden buiten het westen. Wereldwijd is het de meest dynamische en 

hardst groeiende sector binnen het evangelisme. Veel academici verwachten dat pinkstergemeenten 

binnenkort groter zullen worden dan het katholicisme en in de 21ste eeuw wereldwijd de 

belangrijkste vorm van christendom zullen worden (Robbins 2004: 118). Volgens Donald Dayton 

(in Garrard-Burnett & Stoll 1993: 3) zijn pinkstergemeenten zo groot dat het evangelisme als een 

subgroep van de pinkstergemeenten zou moeten worden gezien in plaats van andersom. 

De meest explosieve groei van pentecostal kerken heeft plaatsgevonden in Latijns-Amerika 

(Robbins 2004: 118). Volgens Garrard-Burnett en Stoll (1993: 3) is twee-derde tot drie-vierde van 

alle evangelisten in Latijns-Amerika lid van een pinkstergemeente. De overige evangélico’s zijn 

leden van immigranten kerken uit Europa en de Verenigde Staten, zoals de Lutherse kerk, de 

baptistenkerk en de lokale kerk Centroamericana. Het feit dat pinkstergemeenten zo populair zijn, 

komt door de claim die zij leggen op het ontvangen van speciale gaven van de Heilige Geest, zoals 

spreken in tongen (glossolalie), gebedsgenezing en voorspellen. Iets dat niet-pinkster evangelisten 

juist mijden. Een andere reden waarom pinkstergemeenten zo snel gegroeid zijn, is, volgens 

Robbins (2004: 124), dat de pinkstergemeenten een egalitaire omgeving bieden waarin iedereen in 

aanmerking komt voor de hoogste religieuze beloning, namelijk verlossing en de gaven van de 
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Geest. Daarnaast bieden de hechte gemeenschappen een sociale basis en een gevoel van richting 

voor mensen die ontheemd, sociaal onzeker of moreel stuurloos zijn. Hierdoor voelen ook veel 

vrouwen die misbruikt worden door hun man zich veilig en vertrouwd in de kerk (Hale 1997: 581). 

Aangezien in Latijns-Amerika een groot deel van de bevolking in armoede leeft en dus 

afhankelijker is van sociale netwerken, zijn de pinkstergemeenten juist in dit gebied zo populair 

geworden. 

Behalve de explosieve groei, is het scala aan sociale contexten waarbinnen 

pinkstergemeenten populair zijn, opmerkelijk. Pinkstergemeenten komen voor in zowel urbane als 

rurale gebieden en bij zowel de middenklasse als de arme bevolking (Robbins 2004: 118). De 

tweede golf van de pinkstergemeenten, het neo-pentecostalisme, is volgens Robbins (2004: 121-

122) meer in trek bij mensen uit een hogere sociale klasse. 

De kerk Centroamericana komt alleen in Midden-Amerika voor, maar is te vergelijken met 

baptistenkerken. De drie belangrijkste punten van hun missionaire visie zijn het ijverig bestuderen 

van de Bijbel, het deelnemen aan missionaire conferenties waarbij geluisterd wordt naar 

internationale líderes (kerkelijk leiders) en het bestuderen van de geografische missie. Hiermee 

wordt bedoeld dat men onderzoekt waar in de buurt het nodig is om de missie te verspreiden, omdat 

daar bijvoorbeeld nog geen kerk is waar het evangelie wordt verkondigd in de taal van het dorp.10 

Le Bot (1999: 167) stelt daarbij dat in de visie van deze stroming het eind van de wereld komt 

wanneer de hele wereld het Woord van God kent. Om dat proces te versnellen is het volgens de 

Centroamericana kerk nodig om de Bijbel in alle talen te vertalen, zelfs inheemse talen.  

Onder de inheemse bevolking is het evangelisme ook populair. Dit komt doordat de 

evangelische kerken voor iedereen open staan en zijn volgelingen toestaan om een nieuw, positief 

zelfbeeld te creëren. Wegens de historisch gemarginaliseerde positie die inheemsen hadden in de 

samenleving, slaat dit bij hen aan. Het feit dat veel evangelische gemeenschappen de Bijbel in een 

lokale inheemse taal uitbrachten (met name dus de Centroamericana kerk) draagt hieraan bij. De 

inheemse bevolking kan zichzelf nu zien als civilized en bevrijd van alcoholisme, onwetendheid en 

zonden. Hiervoor was binnen de ‘conservatieve’ elementen van de katholieke kerk geen ruimte 

(Gros 1999: 182). 

                                                 
10 Bron: ‘Historia de la Iglesia Evangelica Centroamericana de Guatemala’ van de website 

http://www.iglesiacentroamericana.org/#. Geraadpleegd op 19 maart 2017. 

http://www.iglesiacentroamericana.org/
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De bekering van inheemse groepen tot het evangelisme heeft bij academici tot een discussie 

geleid over de invloed die deze bekeringen hebben op inheemse identiteit en de uiting van inheemse 

cultuur. In oudere sociaalwetenschappelijke theorieën werd evangelische bekering beschouwd als 

vorm van culturele assimilatie, waardoor bekering van inheemsen zou bijdragen aan het 

verwaarlozen of verdwijnen van hun inheemse identiteit (Lalive d’Epinay 1969; Willems 1967). 

Daarbij was er een tendens waarin gedacht werd dat binnen het katholicisme meer ruimte was voor 

uiting van inheemse identiteit en cultuur dan binnen het evangelisme, omdat syncretisme bij het 

katholieke geloof al plaatsvond in de koloniale tijd. Binnen het recentere antropologische discours 

van identiteit, waarin het constructieve karakter ervan centraal staat (zie paragraaf 1.1), wordt het 

evangelisme juist gezien als een medium waarmee etnische identiteit geherformuleerd wordt (Gros 

1999: 184; Watanabe 1990: 145-146). Inheemsen voelen zich dus veilig in de kerk en doordat zij 

vaak de Bijbel in hun eigen taal kunnen lezen, vinden zij juist manieren om hun inheemse identiteit 

in de kerk te uiten.  
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2. Inheemsheid en evangelisme in Guatemala 

 

Dit onderzoek naar inheemse identiteit in de evangelische kerk is uitgevoerd in het Guatemalteekse 

dorp Santiago Atitlán. In dit hoofdstuk wordt Maya identiteit en de positie van indígena’s in 

Guatemala uiteengezet, met de recente burgeroorlog als belangrijke actor in de ontwikkeling van 

inheemse identiteit. Daarna komt de ontwikkeling van het christendom in Guatemala aan bod. Deze 

concepten worden vervolgens toegepast op het dorp Santiago Atitlán, waarbij de doelgroep van dit 

onderzoek wordt geïntroduceerd. 

2.1 Indígena’s en de Guatemalteekse burgeroorlog11 

Indígena’s, naturales of Maya’s zijn termen die toebedeeld worden aan personen wiens voorouders 

in Guatemala leefden in het pre-koloniale tijdperk en aan mensen die zichzelf vandaag de dag als 

inheems identificeren. Zij spreken één van de 21 Maya talen die het land rijk is en dragen vaak 

traditionele kleding, traje típico. Door officiële bronnen wordt geschat dat veertig procent van de 

bevolking Maya is, terwijl academici soms komen tot schattingen van wel zestig procent (Fischer 

& Hendrickson 2003: 25, 26). Precieze aantallen zijn moeilijk te geven, omdat het lastig is om te 

bepalen wie er tot de Maya’s behoren en wie niet. Samson (2007: 93) stelt dan ook dat 

zelfidentificatie het belangrijkste is in het bepalen van etnisch lidmaatschap. 

De geschiedenis van het moderne Guatemala wordt gekenmerkt door een langdurig conflict 

tussen de staat en guerrilla opstandelingen. In 1960 resulteert dit conflict in een 36-jarige 

burgeroorlog waarin met name inheemse gemeenschappen het zwaar te verduren krijgen. Zo 

worden er in 1982 onder het gezag van generaal Ríos Montt, gedurende de beruchte tierra arrasada 

(verschroeide aarde) campagnes, een geschatte 440 dorpen platgebrand waarvan de inwoners 

verdacht worden van samenwerking met de guerrilla opstandelingen. Deze dorpen bevinden zich 

voornamelijk in de centrale en westerse hooglanden en zijn grotendeels inheems (Godoy 2002: 

642, 643). Het geweld van de campagnes eist 75 duizend doden en maakt meer dan een miljoen 

vluchtelingen (Schirmer 1998: 1). In totaal zijn er tijdens het conflict 200.000 mensen 

omgekomen.12 De massamoorden zijn achteraf gekarakteriseerd als “acts of genocide” door de 

                                                 
11 Paragraaf 2.1 is ook geschreven door mijn voormalige onderzoekspartner Fireke Siepman van den Berg, net als 

paragraaf 2.2 van dit hoofdstuk. 
12 Bron: https://www.usip.org/publications/1997/02/truth-commission-guatemala. Geraadpleegd op 4 mei 2017. 

https://www.usip.org/publications/1997/02/truth-commission-guatemala
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Comisión para el Esclarecimiento Histórico (Guatemalan Commission for Historical Clarification) 

en generaal Rios Montt is veroordeeld tot tachtig jaar gevangenisstraf13. 

Tijdens de burgeroorlog zijn in 18 van de 22 Guatemalteekse departementen 

guerrillaorganisaties actief en sluiten Maya’s zich massaal aan bij de guerrillastrijders (Grandin 

1997: 7). Jonas en Walker (2007 in Rasch 2008: 70) stellen dat deze toetreding leidt tot het 

“ontwaken van de Maya” en hiermee een verhoogd politiek bewustzijn creëert onder de inheemse 

populatie. Dit verhoogde politieke bewustzijn is daarnaast deel van een trend die in heel Latijns-

Amerika zichtbaar is, zoals is beschreven in paragraaf 1.2. In Guatemala komen tijdens en na de 

oorlog dan ook verscheidene Maya-bewegingen tot stand die pleiten voor etnische gelijkheid en 

inheemse rechten. Zo heeft de pan-Maya beweging meerdere zaken succesvol tot stand gebracht, 

waaronder het ondersteunen en promoten van inheems onderwijs en onderzoek, het verwezenlijken 

van agricultural extensions programs en het verkrijgen van culturele rechten (Fischer 1996: 69). 

Maya’s in Guatemala hebben ook een belangrijke rol gekregen in vredesonderhandelingen tussen 

de regering en rebellen (Fischer & Hendrickson 2003: 74). 

2.2 Evangelisme en Katholicisme 

Guatemalteken zijn sinds de koloniale periode voornamelijk katholiek en tot 1873 was het 

katholicisme de staatsreligie van het land (Garrard-Burnett 1998). In de afgelopen decennia heeft 

de evangelische kerk echter in razend tempo aan populariteit gewonnen en hebben vele katholieken 

zich bekeerd tot het evangelische geloof. Zo wordt er verondersteld dat het evangelische deel van 

de bevolking zich in de periode van 1960 tot 1985 nagenoeg zeven keer heeft vergroot. 

Evangelische leiders in Guatemala hoopten zelfs op een meerderheid tegen het einde van de 

twintigste eeuw (Stoll 1990: 7). 

Vaak wordt de religieuze aanpak van president Ríos Montt, die zelf evangelisch was, tijdens 

de burgeroorlog gezien als katalysator voor de sterke groei van het evangelisme. De oorzaak van 

de stijging is echter stukken complexer en ligt in de postrevolutionaire periode van de jaren zestig 

(Fischer & Hendrikson 2003). De groei van het evangelisme is, net als het politiek bewustzijn van 

indígena’s, deel van een trend die in heel Latijns-Amerika zichtbaar is (Stoll 1990). Actoren in het 

proces van bekering en evangelische groei in Guatemala lopen sterk uiteen (Goldin & Metz 1991). 

                                                 
13 Bron: http://www.huffingtonpost.com/2013/05/20/guatemala-efrain-rios-montt-conviction-

overturned_n_3309846.html. Geraadpleegd op 17 mei 2017. 

http://www.huffingtonpost.com/2013/05/20/guatemala-efrain-rios-montt-conviction-overturned_n_3309846.html
http://www.huffingtonpost.com/2013/05/20/guatemala-efrain-rios-montt-conviction-overturned_n_3309846.html
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Voorbeelden hiervan zijn de burgeroorlog, economische ontberingen en de aardbeving van 1976. 

Deze ingrijpende sociale veranderingen hebben bij mensen de behoefte aan een ‘veilige basis’ 

gewekt (Annis 1987; Garrard-Burnett 1998). Door andere auteurs (Heirich 1977; Now & Machalek 

1984) wordt gesteld dat ook persoonlijke ervaringen en processen van identiteitsverandering 

meegenomen moeten worden in onderzoek naar religieuze bekering. 

Het katholicisme wordt vaak als meer gesyncretiseerd beschreven dan het evangelisme 

(Watanabe 1990). Dit komt doordat de katholieke kerk al eeuwenlang onderdeel is van de 

religieuze cultuur van Guatemala en door de eeuwen heen een gesyncretiseerd karakter heeft 

ontwikkeld. Bekering tot het evangelisme is daarentegen een recent fenomeen wat volgens 

sommigen tot verandering of zelfs het verdwijnen van inheemse cultuur zou leiden. In Guatemala 

wordt het evangelisme door pan-Maya leiders beschuldigd van het aanmoedigen van assimilatie, 

wat de lokale cultuur zou doen verdwijnen (Fischer 2001: 189). Binnen het evangelisme in 

Guatemala vindt echter ook syncretisme plaats (Fischer & Hendrickson 2003: 96-97). De mate van 

syncretisme moet gezien worden als een continuüm dat sterk contextueel afhankelijk is (Garrard-

Burnett 1998). Watanabe (1990: 145-146) stelt dat het idee verworpen moet worden dat het 

katholicisme en evangelisme - al dan niet in verschillende mate - weinig ruimte laten voor inheemse 

identiteit. Het katholiek syncretisme dat zich de afgelopen eeuwen heeft voltrokken in Guatemala, 

heeft inheemse identiteiten niet doen verdwijnen, maar de noties van inheemsheid gereconstrueerd. 

Daarbij heeft de recentere opkomst van het evangelisme geen drastische afwijzing van inheemse 

identiteit tot stand gebracht (Goldin en Metz 1991: 336). Alhoewel aspecten als het vereren van 

iconen en het geloof in de Popol Vuh (het heilige boek van de Maya’s), die vaak met inheemsheid 

worden verbonden, afgenomen zijn, nemen culturele elementen zoals taal en kleding, juist in 

waarde toe (Wilson 1995; Goldin & Metz 1991). Wilson (1995: 170) stelt dan ook dat evangelische 

bekering wellicht zorgt dat de inheemse identiteit minder afhankelijk wordt van religie, maar deze 

meer tot uiting komt in culturele aspecten. 

2.3 Santiago Atitlán14 

Santiago Atitlán is een relatief groot dorp dat ligt aan Lago Atitlán (het meer van Atitlán). In het 

pre-koloniale tijdperk was het dorp de hoofdstad van het rijk van de Maya Tz’utujil, een inheemse 

gemeenschap wiens grondgebied reikte tot aan de Guatemalteekse kust. Tegenwoordig zijn alleen 

                                                 
14 Paragraaf 2.3 is wederom geschreven door mijzelf. 
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Santiago Atitlán en enkele nabijgelegen dorpen nog Maya Tz’utujil. Santiago Atitlán kent in 2016 

naar schatting 50.83915 inwoners, waarvan bijna iedereen zich identificeert als inheems. Er zijn 

geen officiële bronnen die aangeven welk percentage van de inwoners indígena is, omdat 

zelfidentificatie hierin een belangrijke rol speelt (Samson 2007: 93). 

Santiago Atitlán heeft tijdens de burgeroorlog zwaar te lijden gehad. Op 2 december 1990 

vond een massamoord plaats door het Guatemalteekse leger waarbij veertien indígena’s vermoord 

werden en 21 gewond zijn geraakt.16 Inmiddels is vanuit de bevolking van Guatemala meer respect 

ontstaan voor de inheemse cultuur en voelen de meeste inwoners van Santiago Atitlán zich meer 

gewaardeerd om hun inheemse identiteit. Deze ontwikkeling hangt waarschijnlijk samen met de 

politieke organisatie van inheemsen in heel Latijns-Amerika tijdens El retorno del Indio (Albó 

1991). Daarnaast is meer bewustzijn ontstaan over de waarde van de inheemse cultuur. Dit heeft 

ertoe geleid dat in Santiago Atitlán initiatieven zijn ontstaan die de inheemse cultuur promoten en 

waarborgen, waaronder het centrum voor het behoud van de inheemse cultuur, AECM (Asociasión 

Educativa y Cultural Maya) 17. 

Naast dat de inwoners van Santiago Atitlán zich identificeren als indígena, behoren zij ook 

bijna allemaal tot een kerk. In het dorp is één grote katholieke kerk met een pastorie. Vrijwel alle 

katholieke activiteiten spelen zich dan ook af in en rondom deze kerk. De evangelische 

gemeenschap daarentegen bestaat uit ongeveer 37 verschillende kerken. De meesten hiervan zijn 

kleine kerkjes bij mensen thuis, niet veel groter dan een huiskamer. In het dorp zijn ongeveer zes 

grotere evangelische kerken die vrijwel iedereen kent. Zowel de inheemse identiteit als het 

christelijke geloof zijn dus belangrijk voor de inwoners van Santiago Atitlán, wat het dorp een 

bijzonder goede locatie maakt voor een onderzoek naar de inheemse identiteit binnen de 

evangelische kerk.  

                                                 
15 Bron: INE (Instituto Nacional de Estadística), http://www.ine.gob.gt/. Geraadpleegd op 15 januari 2017. 
16 Bron: https://www.culturalsurvival.org/publications/cultural-survival-quarterly/massacre-santiago-atitlan-turning-

point-maya-struggle. Geraadpleegd op 4 mei 2017. 
17 AECM staat voor Asociación Educativa y Cultural Maya (vereniging voor Maya educatie en cultuur). 

Website van het AECM: http://www.aecmatitlan.com/es/inicio-0. 

http://www.ine.gob.gt/
https://www.culturalsurvival.org/publications/cultural-survival-quarterly/massacre-santiago-atitlan-turning-point-maya-struggle
https://www.culturalsurvival.org/publications/cultural-survival-quarterly/massacre-santiago-atitlan-turning-point-maya-struggle
http://www.aecmatitlan.com/es/inicio-0


   

 

21 

 

3. El verbo de Dios en Alfa y Omega 

 

Dit hoofdstuk introduceert de mensen en locaties die belangrijk zijn geweest voor de 

totstandkoming van dit onderzoek. Eerst worden de sleutelinformanten voorgesteld. Zij zijn de 

personen die belangrijk zijn geweest bij het opbouwen van rapport en het verkrijgen van informatie. 

Daarna volgt een uitgebreide beschrijving van de twee evangelische kerken waar dit onderzoek op 

is gebaseerd, El verbo de Dios en Alfa y Omega. Als laatste worden de mensen die deze kerken 

bezoeken, de evangelische kerkgangers, besproken. Het doel van dit hoofdstuk is een beeld 

scheppen van het onderzoeksveld, zodat tijdens het lezen van komende hoofdstukken duidelijk is 

over wie of wat gesproken wordt.  

3.1 Sleutelinformanten 

In de komende empirische hoofdstukken zullen quotes en referenties gebruikt worden van 

verschillende personen die belangrijk zijn geweest voor dit onderzoek. Om een beeld te geven van 

wie deze mensen zijn, zullen zij persoonlijk geïntroduceerd worden. Deze sleutelinformanten 

weten allemaal de motieven en achtergronden van dit onderzoek en zijn ermee akkoord gegaan dat 

hun namen gebruikt worden. Gezien het feit dat dit onderzoek niet politiek beladen is en de 

veiligheid van de informanten niet op het spel wordt gezet door het gebruik van hun namen, zijn 

dit dus geen pseudoniemen, maar de echte namen van de participanten. Zoals bijna iedereen in 

Santiago Atitlán zijn alle sleutelinformanten indígena’s. 

 De drie mannen die mij van de meeste informatie en data hebben voorzien zijn Diego, 

Antonio en Nico. Met hen heb ik diepgaande open interviews gehouden die voor dit onderzoek van 

groot belang zijn geweest. Diego is een man van halverwege de dertig18. Hij is geboren in Santiago 

Atitlán en is, net als zijn familie, al zijn hele leven evangelisch en gaat naar de kerk Alfa y Omega. 

Hij heeft een vrouw en een dochter. Het interview met hem was bij mij thuis, zittend op de bank. 

Hoewel hij geen inheemse kleding droeg, is de inheemse cultuur en identiteit erg belangrijk voor 

hem. Diego interesseert zich voornamelijk in de inheemse taal Tz’utujil. Sinds 2002 is hij 

afgestudeerd leraar ‘intercultureel tweetalig primair onderwijs’. Hij heeft op verschillende scholen 

gewerkt om kinderen Tz’utujil te leren en hij geeft taalcursussen aan de universiteit. Op dit moment 

                                                 
18 De leeftijden die ik hier noem zijn de leeftijden die mijn informanten hadden op het moment dat de gesprekken en 

interviews plaatsvonden. Dat was tussen februari en april 2016. 
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werkt hij bij het AECM (Asociasión Educativa y Cultural Maya). Daar draagt hij bij aan het 

vertalen van het Oude Testament van de Bijbel van het Spaans naar Tz’utujil.19 

 Antonio is 36 jaar oud. Hij heeft twee dochters en een zoon. Tijdens het interview, dat 

plaatsvond op zijn kantoor in het AECM, droeg ook hij geen inheemse kleding. Toch benadrukte 

Antonio meteen dat hij en zijn vrouw allebei indígena zijn en uit Santiago Atitlán komen en dat zij 

onderling Tz’utujil spreken. In het verleden werkte hij als jongerenpastor in de kerk Alfa y Omega, 

maar inmiddels is hij directeur van het AECM en leidt hij het vertaalproject van het Oude 

Testament. Hij gaat wel nog steeds naar de kerk Alfa y Omega en geeft daar Bijbel-les als 

privilegio20. Antonio’s grootouders zijn katholiek, waardoor hij zelf ook veel van het katholicisme 

weet. Hij gaat sinds hij twaalf jaar oud is naar de evangelische kerk met zijn ouders, die dus van 

geloof zijn overgestapt. 

 Nico is een man van 26 jaar oud en werkt als landarbeider op de koffieplantages vlak buiten 

het dorp. Het interview met hem vond plaats in het lokale restaurant El Pescador (de visser), waar 

Nico vooral over de Bijbel heeft gepraat. Hij legt minder nadruk op zijn inheemse identiteit, maar 

hecht veel waarde aan zijn religieuze identiteit. Nico gaat naar de evangelische kerk El verbo de 

Dios en is daar actief in de jongerendiensten. Hij heeft als tiener echter een aantal jaar zonder geloof 

geleefd. In die periode dronk hij veel alcohol en hing hij op straat met vrienden. Zes jaar geleden 

is hij naar eigen zeggen tot inkeer gekomen en heeft hij zijn leven volledig gericht op het 

evangelische geloof. 

 Een aantal overige personen die centraal staan in deze scriptie zijn Domingo, Dolores, 

Aracely, Josh en Andres. Echtgenoten Domingo en Dolores zijn allebei evangelisch en gaan naar 

de kerk El buen Pastor. Hun dochter Aracely woont en studeert in Guatemala-stad. Josh en Andres 

zijn twee informanten uit de kerk El verbo de Dios. Josh is net als Nico actief in de jongerendiensten 

en Andres organiseert juist de diensten voor volwassenen. Andres staat elke dag bij de ingang van 

de kerk om mensen te verwelkomen en een zitplaats aan te bieden. Informanten Salvador en Elias 

zijn twee jongemannen die veel hebben verteld over oude inheemse gebruiken en de cofradías 

(inheemse broederschappen). 

                                                 
19 Het Nieuwe Testament is reeds vertaald. Die vertaling heeft 15 jaar geduurd en was klaar rond 2006. Met de vertaling 

van het Oude Testament is het AECM al zes jaar bezig en dit gaat naar verwachting nog minimaal vier jaar duren. 
20 Een privilegio hebben in de evangelische kerk betekent dat iemand een bijdrage levert aan de kerkdiensten. Dit 

kan van alles zijn. Van het rondgaan met de collectebakken tot aan keyboard spelen of kinderdiensten organiseren. 
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3.2 Evangelische kerken 

De eerste evangelische kerk van Santiago Atitlán opende zijn deuren in 1920. Daarmee is de 

evangelische kerk in dit dorp nog relatief jong vergeleken met de katholieke kerk, die werd geopend 

in 154721. Het evangelisme is door de jaren heen sterk gegroeid en inmiddels zijn er in het dorp, 

zoals benoemd in de context, ongeveer 37 kerken van verschillende evangelische stromingen. Voor 

dit onderzoek heb ik mij gefocust op twee van de grootste evangelische kerken; El verbo de Dios 

en Alfa y Omega. De kerk El buen Pastor (De goede Herder), waar Dolores en Domingo naar toe 

gaan, is voor dit onderzoek van minder groot belang gebleken omdat hij kleiner is en qua stroming 

erg lijkt op Alfa y Omega. Om die reden wordt El buen Pastor niet uitgebreider gepresenteerd. 

3.2.1 El verbo de Dios 

De kerk El verbo de Dios (Het woord van God) staat in één van de grootste straten van Santiago 

Atitlán die het centrum verbindt met de buitenwijken van het dorp. Van buitenaf is niet duidelijk 

te zien dat het hier gaat om een kerk, maar lijkt het gebouw op een grote markthal. Pas als ik door 

de grote open deuren naar binnen stap zie ik het kerkelijke tevoorschijn komen. Recht voor mij 

staat een podium waarboven een poster hangt met daarop een Bijbel afgebeeld die op een grasveld 

ligt met een regenboog erboven. In de regenboog staat de naam van de kerk gedrukt. Op het podium 

zie ik een drumstel, een keyboard en een microfoon met versterkers. Het interieur van de kerk doet 

zijn naam eer aan, want tegen de wanden hangen vaandels met daarop teksten over God en Zijn 

Woord. Aan de zijkanten van de ruimte staan stoeltjes opgestapeld. Slechts een paar stoelen staan 

voor het podium opgesteld. Als ik later die dag terugkom voor de dienst staan echter alle stoelen 

in de zaal, die zich langzaam vult met kerkgangers. Ik schat dat op een drukke dag zo’n 200 tot 300 

man in deze kerk zal zitten. 

 

                                                 
21 Bron: http://www.minube.com/rincon/iglesia-de-santiago-atitlan-a30603#modal-20485. Geraadpleegd op 14 maart 

2017. 

http://www.minube.com/rincon/iglesia-de-santiago-atitlan-a30603#modal-20485
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Foto 1: Het interieur van de evangelische kerk ‘El verbo de Dios’ tijdens een dienst. 22 

 

El verbo de Dios is een neo-pentecostal kerk. Zoals beschreven in hoofdstuk 1 van deze 

scriptie (in paragraaf 1.3, Christendom in Latijns-Amerika) is het neo-pentecostalisme een nieuwe 

vorm van het pentecostalisme (pinksterkerken) en is er vaak een klassenverschil te zien tussen 

pentecostalisten en neo-pentecostalisten (Robbins 2004: 121-122). De neo-pentecostalisten zouden 

van een hogere sociale klasse zijn dan de pentecostalisten, maar dat is in Santiago Atitlán niet 

waarneembaar omdat alle pentecostalkerken die ik heb gezien en bezocht van deze nieuwe golf 

zijn. Afgaande op ik heb ervaren en wat mij verteld is zijn veel kerkgangers van El verbo de Dios 

echter niet van een hoge sociale klasse. 

3.2.2 Alfa y Omega 

Alfa y Omega ligt aan de andere kant van het dorp. Ik moet door een drukke marktstraat om deze 

kerk te bereiken. Bij binnenkomst zie ik meteen een groot verschil met El verbo de Dios. Deze 

                                                 
22 Bron foto 1: https://www.facebook.com/pg/verbodediosatitlancentral/photos/?ref=page_internal. Geraadpleegd op 

14 maart 2017. 

https://www.facebook.com/pg/verbodediosatitlancentral/photos/?ref=page_internal
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kerk lijkt meer op een concertgebouw met een heus balkon als tweede verdieping en nette banken. 

Op het podium staat wederom een drumstel, een keyboard en een microfoon, maar hier zie ik ook 

grote spotlights het podium verlichten. Om het drumstel staat een plastic afscheiding om het geluid 

te dempen. De elektronica ziet er professioneel en modern uit. Tegen de muur achter het podium 

hangt een groot kruis dat een rood licht uitstraalt en een scherm waar de teksten van liederen op 

geprojecteerd worden. Ik ben direct onder de indruk van deze kerk. Zoiets had ik in dit dorp niet 

verwacht. Naar verwachting kan deze kerk zitplaatsen bieden aan ongeveer 700 tot 800 mensen. 

 

 

Foto 2: Interieur van de kerk ‘Alfa y Omega’, gezien vanaf het balkon. 23  

 

Alfa y Omega is een kerk van de visionaire stroming Centroamericana. Dit is, zoals 

aangegeven in het theoretisch kader, een stroming die alleen in Midden-Amerika voorkomt en 

overeenkomt met doopsgezinde (baptisten) kerken. Hun missie is om het evangelisme aan de hele 

wereld te verkondigen en om dat te realiseren willen ze de Bijbel vertalen in alle lokale talen, 

waaronder inheemse (Le Bot 1999: 167). 

                                                 
23 Bron foto 2: https://www.facebook.com/pg/alfayomega.atitlan/photos/. Geraadpleegd op 14 maart 2017. 

https://www.facebook.com/pg/alfayomega.atitlan/photos/
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3.3 Kerkgangers 

Iets minder dan de helft van het aantal inwoners van Santiago Atitlán gaat naar een evangelische 

kerk. De katholieke kerk van het dorp trekt de andere helft van de inwoners en volgens mijn 

informanten gaat slechts een heel klein percentage helemaal niet naar een kerk.24 El verbo de Dios 

wordt voornamelijk bezocht door mensen die uit Santiago Atitlán komen en hier hun hele leven 

hebben gewoond. In deze kerk zijn vrijwel geen kerkgangers te vinden die niet in het dorp zijn 

opgegroeid. Alfa y Omega is daarentegen een kerk met een groter netwerk. In de regio zijn zes 

dochterkerken van Alfa y Omega te vinden en de kerk doet mee aan conventies waar ze ook in 

contact komen met kerkgangers uit het buitenland.  

De doelgroep die beide kerken trekt is zeer gevarieerd. Dit komt doordat het evangelisme 

bij verschillende generaties en verschillende sociale klassen populair is (Hale 1997; Robbins 2004). 

Voor zover ik weet zijn er geen bepaalde voorwaarden waar men aan moet voldoen om één van 

beide kerken te bezoeken, maar tussen de doelgroep van El verbo de Dios en Alfa y Omega is wel 

verschil te zien. El verbo de Dios trekt namelijk veel jongeren en weinig mensen van middelbare 

leeftijd. De kerk wordt ook door relatief veel ouderen in de gepensioneerde leeftijd bezocht. In 

Alfa y Omega daarentegen zijn meer volwassen en ouderen te zien en juist minder jongeren. Iets 

anders dat opvalt is dat de kerkgangers van Alfa y Omega van een hogere sociale klasse zijn. El 

verbo de Dios trekt voornamelijk landarbeiders, terwijl de meeste kerkgangers van Alfa y Omega 

gestudeerd hebben en werken in het bedrijfsleven of als ambtenaren. Zij hebben dus ook meer 

contact met mensen van buiten Santiago Atitlán. Zoals beschreven in bovenstaande paragraaf is dit 

klassenverschil ook te zien aan het interieur van de kerken. Waar El verbo de Dios eenvoudig is 

ingericht, heeft Alfa y Omega een moderne uitstraling met dure apparatuur en een fraai interieur. 

Zelfs aan de kleding die de kerkgangers dragen valt af te lezen dat er meer geld omgaat in Alfa y 

Omega. De kleding van kerkgangers is daar duidelijk nieuwer en duurder dan in El verbo de Dios. 

Diego en Antonio hebben dit beide in interviews beaamd. Het feit dat meer welgestelden naar Alfa 

y Omega (een Centroamericana kerk) gaan en relatief armere mensen naar El verbo de Dios sluit 

dus niet helemaal aan op wat Robbins (2004: 121-122) stelt over de populariteit van neo-

pentecostal kerken onder de hogere sociale klasse. Neo-pentecostalisme is niet uitsluitend 

aantrekkelijk voor welgestelden. De grote hoeveelheid jongeren die El verbo de Dios trekt heeft 

                                                 
24 Deze informatie heb ik gekregen van verschillende participanten, maar er bestaan geen officiële bronnen waarin dit 

ook gezegd wordt. 
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denk ik te maken met het feit dat het neo-pentecostalisme een laagdrempelige vorm van geloof is 

dat mensen kunnen toepassen in hun dagelijks leven. Hoewel het logisch is om te denken dat een 

kerk die veel jongeren trekt modern is, lijkt Alfa y Omega moderner te zijn dan El verbo de Dios. 

Hier kom ik in het volgende hoofdstuk op terug.  
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4. “Sí, soy indígena” 

 

Zoals al eerder aan bod is gekomen is inheemse identiteit erg belangrijk voor de inwoners van 

Santiago Atitlán. Op de vraag of iemand inheems is, antwoord vrijwel iedereen met “Sí, soy 

indígena” (Ja, ik ben inheems). Het is voor hen iets natuurlijks, inheems-zijn hoort bij hun afkomst. 

Toch betekent deze identiteit voor iedereen iets anders en wordt dit door de inwoners van het dorp 

op verschillende manieren geuit. In dit hoofdstuk worden deze verschillende uitingen van inheemse 

identiteit behandeld. Hierbij wordt ingegaan op inheemse identiteit in het dagelijks leven en 

inheemse identiteit in de kerk. De belangrijkste thema’s hierin zijn inheemse kleding, de lokale 

inheemse taal Tz’utujil en de Bijbel, die momenteel door het Maya-instituut AECM wordt vertaald 

van Spaans naar Tz’utujil. Daarnaast wordt aandacht besteed aan cofradías (inheemse 

broederschappen), die representatief staan voor inheemse religiositeit. 

4.1 Inheemse identiteit in het dagelijks leven 

 

Inheemse identiteit betekent voor mij rijkdom. Rijkdom in kennis, bijvoorbeeld van 

medicijnen en geneeskrachtige kruiden. Rijkdom in hoe we dingen doen, zoals eten. 

We hebben speciale gerechten voor op reis en voor feesten en we gebruiken ook 

veel speciale kruiden in het eten. Inheemse identiteit is culturele rijkdom. Het is iets 

unieks van mijn identiteit.25 

 

In verschillende gesprekken26 kwam naar voren dat er in het verleden veel racisme was tegenover 

indígena’s. Hierdoor uitten mensen hun inheemse identiteit vrijwel alleen binnen de veilige 

‘muren’ van het dorp en droegen zij bijvoorbeeld niet graag hun traje típico buiten Santiago Atitlán. 

Het kwam veel voor dat indígena’s in hun inheemse kleding werden nagekeken of uitgescholden 

voor Indio (indiaan). Inmiddels lijken de inwoners van Santiago Atitlán juist trots te zijn op hun 

inheemse identiteit, zoals in bovenstaande uitspraak van Antonio duidelijk wordt. Wat de oorzaak 

is van deze verandering, is moeilijk te achterhalen. Waarschijnlijk heeft het te maken met het einde 

van de burgeroorlog in 1996 en de hervormingen die toen plaatsvonden ten gunste van indígena’s. 

                                                 
25 Interview met Antonio, 4 april 2016. 
26 Voornamelijk gesprekken met Domingo en Diego. 
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Daarnaast heeft de politieke organisatie van inheemsen tijdens El retorno del Indio een grote rol 

gespeelt in het proces van positieve zelfidentificatie (Albó 1991). Het toerisme in Guatemala heeft 

in de postrevolutionaire periode een enorme groei doorgemaakt, waardoor nu zowel binnenlandse 

als buitenlandse toeristen graag naar inheemse dorpen komen om het handwerk en de kleurrijke 

kleding te bekijken (Fischer & Hendrickson 2003: 29, 110). Wellicht zijn indígena’s hierdoor zelf 

gaan inzien hoe bijzonder hun cultuur is. Een andere reden waarom specifiek de inwoners van 

Santiago Atitlán hun inheemse identiteit meer zijn gaan waarderen is dat in 1959 een jongedame 

uit dit dorp, Concepción Ramírez, door de overheid is verkozen tot het mooiste inheemse meisje 

van Guatemala en daarmee een plekje op de munt van 25 quetzal cent bemachtigde. Tot de dag van 

vandaag is haar gezicht afgebeeld op de kop van de nationale munt (zie afbeelding 3) en staat in 

het centrale park van Santiago Atitlán een standbeeld van de munt om te laten zien hoe trots de 

inwoners op haar zijn. 

 

 
Afbeelding 3: Munt van 0,25Q waarop Concepción Ramírez uit Santiago Atitlán te zien is.27 

 

De inwoners van het dorp zien het inheems-zijn nu dus als iets dat bij hun afkomst hoort en 

zijn het meer gaan waarderen. Daardoor durven indígena’s zich tegenwoordig ook buiten het dorp 

te representeren als inheems. Aracely is 19 jaar oud en woont in Guatemala-stad. Zij vertelt dat 

daar nog steeds discriminatie voorkomt, maar dat zij trots is op haar inheemse identiteit en daarom 

                                                 
27 Bron afbeelding 3: http://www.monedanumismatica.com/guatemala/. Geraadpleegd op 15 maart 2017. 

http://www.monedanumismatica.com/guatemala/
https://www.google.nl/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwjXrJ731NjSAhXDVhoKHV83Cs0QjRwIBw&url=http://www.monedanumismatica.com/guatemala/&psig=AFQjCNEFJHC_XecCDTi3e2MszyiN4utbtA&ust=1489672554232934
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vaak bewust in de hoofdstad een inheemse rok draagt. Zelfs jongeren kiezen dus vaker bewust voor 

het uitdragen van hun inheemse identiteit. 

4.1.1 Traje típico 

De inheemse kleding, traje típico, is dus een belangrijk onderdeel van uiting van inheemse 

identiteit in het dagelijks leven. In Santiago Atitlán bestaat de traje típico voor vrouwen uit een 

geweven rok (corte) met veel kleuren, meestal paars/rood of blauw/groen en een huipil. Een huipil 

is een geweven top uit één stuk stof, die meestal qua kleur past bij de rok en waar vogels of bloemen 

op geborduurd zijn. De huipil wordt in de rok gestoken, die wordt opgehouden met een ceintuur 

waar eveneens vogels of bloemen op geborduurd zijn. Daarbij dragen de vrouwen een sjaal 

(rebozo) over hun schouder of op hun hoofd tegen de zon. In de kerk Alfa y Omega wikkelden de 

vrouwen de rebozo om hun Bijbel, waarschijnlijk om deze te beschermen. Het originele 

hoofddeksel van Santiago Atitlán, de tocoyal, wordt niet veel meer gedragen. Vrijwel alleen 

oudere, katholieke vrouwen dragen het hoofddeksel nog bijna dagelijks. De tocoyal is een eveneens 

geborduurde band die tot wel twintig meter lang kan zijn. Deze wordt om het hoofd gewikkeld tot 

er een soort brede ring ontstaat. Jongere vrouwen dragen het hoofddeksel zelden, alleen soms bij 

bijzondere gelegenheden zoals katholieke kerkelijke festiviteiten. In de evangelische kerk is vrijwel 

nooit een vrouw met een tocoyal te zien. 

Voor mannen bestaat de traje típico uit een broek (scaf) die tot net over de knie komt. Deze 

broeken worden gemaakt van dezelfde stof als waar de huipil voor vrouwen van wordt gemaakt. 

Ze zijn over het algemeen wit met blauwe, paarse of rode strepen. De onderkant van de scaf is, net 

als de huipil, met geborduurde vogels of bloemen versierd. Een faja (een riem die lijkt op een 

rebozo, sjaal) houdt de broek omhoog. Tegenwoordig dragen de meeste mannen een modern 

overhemd op hun scaf en als hoofddeksel dragen zij een cowboyhoed. 
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Foto 3 en 4: vrouw en man in traje típico in Santiago Atitlán. Genomen op 5 maart 2016. 

 

Met name de vrouwen dragen hun traje típico elke dag. Eigenlijk is het in Santiago Atitlán 

meer een uitzondering als een vrouw westerse kleding draagt. Soms dragen vrouwen wel een 

westers T-shirt in plaats van een huipil, maar de inheemse rokken zijn bijna bij iedereen te zien. 

Mannen lopen minder vaak rond in traje típico. Alleen oudere mannen dragen het nog regelmatig, 

maar jonge mannen dragen de inheemse kleding vrijwel nooit. Een enkele jongeman draagt traje 

típico tijdens speciale gelegenheden, net als de tocoyal bij vrouwen. In verschillende gesprekken 

werd duidelijk dat dit met name komt doordat traje típico onder jonge mannen niet als ‘cool’ wordt 

ervaren. Een tweede reden dat het voor mannen steeds normaler is geworden om westerse kleding 

te dragen, heeft met commerciële ontwikkelingen te maken. Mannen verlaten al jaren het dorp voor 

hun werk, studie en negocios (zakendoen). Door de inheemse kleding vielen zij in grote steden 

extra op en werden ze uitgescholden, konden zij niet aan het werk komen en geen zakendoen. Toen 

de mannen westerse kleding gingen dragen werden zij gelijkwaardiger behandeld. Dit is van 

generatie op generatie doorgegeven en daardoor steeds normaler geworden. Dit betekent echter 

niet dat mannen minder waarde hechten aan hun inheemse identiteit. Zoals duidelijk werd in de 

gesprekken met Antonio en Diego is traje típico voor henzelf niet zo belangrijk, maar voelen zij 

zich wel sterk verbonden met hun inheemse identiteit. Aangezien vrouwen vaak achterbleven in 



   

 

33 

 

het dorp was het voor hen minder van belang om westerse kleding te dragen. Voor vrouwen is de 

inheemse kleding in Santiago Atitlán zelfs nog steeds het schoonheidsideaal. Het vervaardigen van 

traje típico is wel erg kostbaar. Het proces kost veel tijd en het garen is duur. Daarnaast is het 

bekijken van traje típico in Santiago Atitlán populair onder toeristen en kopen zij zelf vaak ook 

een inheemse rok of broek, wat de prijs voor de lokale bevolking doet stijgen. Westerse kleding 

wordt daarentegen in Guatemala vaak tweedehands uit de Verenigde Staten gehaald en verkocht 

voor lage prijzen. Het is dus zowel uit financiële overwegingen als uit gewoonte dat ouders van 

jonge kinderen ervoor kiezen om hun dochters in traje típico te laten lopen en hun zoons niet. De 

inheemse kleding is dus voor vrouwen een erg belangrijk onderdeel van hun inheemse identiteit en 

door het dragen van deze kleding wordt hun inheemse identiteit op een belichaamde manier 

uitgedragen. Op deze manier wordt de norm van de groep (in dit geval de Maya Tz’utujil) bevestigd 

(Butler 1990: 145-146). 

4.1.2 Tz’utujil 

De inheemse taal Tz’utujil is een tweede aspect van inheemse identiteit dat in het dagelijks leven 

van Santiago Atitlán een belangrijke rol speelt. Tz’utujil wordt gesproken in veel dorpen rond het 

meer van Atitlán en op een paar plekken aan de kust. De taal klinkt door verschillende accenten 

overal anders, maar mensen kunnen elkaar wel verstaan. 

In Santiago Atitlán spreekt iedereen Tz’utujil en de taal wordt overal in het dorp gesproken. 

Op straat, op de markt, in het park en bij mensen thuis wordt onderling in het Tz’utujil 

gecommuniceerd. Veel ouderen spreken zelfs geen of gebrekkig Spaans omdat zij dit nooit op 

school hebben geleerd. Inmiddels is het een gewoonte om op school Spaans te spreken, omdat het 

spreken van Tz’utujil op scholen in de jaren tachtig verboden was. Dit kwam doordat tijdens het 

conflict in Guatemala inheemse talen werden geassocieerd met linkse guerrillastrijders en leraren 

bang waren dat kinderen net als hun grootouders nooit Spaans zouden leren. Door de politieke 

strijd van indígena’s om recht te krijgen op het uiten van hun cultuur is meer aandacht gekomen 

voor het geven van tweetalig onderwijs (García 2003: 74). Sinds het vredesakkoord in 1996, waarin 

onder andere het recht op tweetalig onderwijs werd beschreven, wordt op de scholen in Santiago 

Atitlán ook lesgegeven in het Tz’utujil. Hoewel het Tz’utujil dus gere-integreerd wordt in het 

onderwijs bestaat er volgens Diego een kans dat in de toekomst meer Spaans gesproken gaat 

worden dan Tz’utujil omdat het een gewoonte is geworden. 
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4.2 Inheemse identiteit in de kerk 

Zoals in hoofdstuk 1 van deze scriptie is aangegeven is het evangelisme een medium waarmee 

etnische identiteiten geherformuleerd worden (Gros 1999: 184; Watanabe 1990: 145-146). In 

Santiago Atitlán zijn dan ook verschillende uitingen van inheemsheid in de evangelische kerk te 

zien. De inheemse kleding is hiervan de meest opvallende vorm. Veel vrouwen, maar dus ook 

enkele mannen, trekken speciaal voor de kerkdiensten hun mooiste traje típico aan. Omdat traje 

típico erg duur is hebben vrouwen vaak een corte voor overdag en een corte met bijpassende huipil 

voor speciale gelegenheden, waaronder kerkdiensten. Deze set inheemse kleding is vaak mooier 

afgewerkt en geborduurd dan de dagelijkse traje típico. 

Een ander aspect van inheemse identiteit die in de kerk wordt geuit is het Tz’utujil. Dit is 

echter niet zo vanzelfsprekend, omdat in het verleden dus een taboe lag op het spreken van de 

inheemse taal. Met name door de projecten van het AECM vindt het Tz’utujil zijn terugweg naar 

de kerk. Het Maya-instituut is een onafhankelijke organisatie die momenteel bezig is om het 

Tz’utujil populairder te maken in de kerk en in de gemeenschap, omdat het volgens hen voor de 

bevolking van Santiago Atitlán toegankelijker wordt om naar de kerk te gaan als zij hun eigen taal 

kunnen spreken. Dit geldt voor zowel de katholieke- als de evangelische kerk. Voor het grootste 

deel van de inwoners van het dorp is Tz’utujil de eerste taal.28 Zowel lokale líderes (geestelijk 

leiders in de evangelische kerk, waaronder predikanten en pastors) als evangelische kerkgangers 

zouden daardoor de Spaanstalige Bijbel niet goed begrijpen. Zeker voor ouderen die niet goed 

Spaans spreken, zijn de kerkdiensten slecht toegankelijk. Het AECM wil het gebruik van Tz’utujil 

in de kerk dus stimuleren, zodat iedereen het ‘Woord van God’ kan ontvangen en op de juiste 

manier kan interpreteren. Dit is belangrijk omdat, zo stelt Diego: “pas als je de preken en de 

Bijbelteksten goed begrijpt kan je dit ook toepassen in je dagelijks leven”. Veel líderes vinden 

echter dat ze bij het AECM hun tijd verdoen door Tz’utujil te promoten, omdat toch de hele wereld 

Spaans spreekt. Het AECM is daarom een kleinschalig onderzoek gestart waarbij mensen thuis en 

in de kerk werden opgezocht om te vragen welke taal ze beter begrijpen tijdens preken. Hieruit is 

gebleken dat dit het Tz’utujil is. Daarnaast is uit dit onderzoek gebleken dat iets meer 

hoogopgeleide mensen naar de evangelische kerk gaan dan naar de katholieke kerk, maar toch 

kunnen ze in de katholieke kerk beter Tz’utujil lezen. Dit heeft te maken met het feit dat hoger 

                                                 
28 Interview met Diego, 24 maart 2016. 
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opgeleiden vaak Spaans als voertaal gebruiken en met name tijdens hun studie (die vaak buiten het 

dorp plaatsvond) geen Tz’utujil spraken of lazen. 

In de kerk El verbo de Dios (dus ook letterlijk vertaald ‘Het woord van God’) is ongeveer 

de helft van de dienst in het Spaans en de helft in het Tz’utujil. De lezingen uit het Nieuwe 

Testament zijn altijd Spaans, omdat dit dus in het Spaans is geschreven, maar de overwegingen en 

de preek zijn vaak een combinatie van de twee talen. In de kerk Alfa y Omega wordt meer Tz’utujil 

gesproken dan in El verbo de Dios. Dit komt doordat het AECM in deze kerk actiever is omdat 

Antonio en Diego zelf ook naar Alfa y Omega gaan en doordat vanuit de religieuze visie van de 

Centroamericana kerk gepleit wordt voor het verkondigen van het evangelie in de lokale taal.29 De 

lezingen uit de Bijbel zijn in Alfa y Omega ook in het Spaans, maar de preek is eigenlijk volledig 

in het Tz’utujil met alleen af en toe een woord Spaans tussendoor. Het feit dat er soms alsnog 

Spaanse woorden worden gebruikt is onvermijdelijk, omdat sommige religieuze woorden geen 

vertaling hebben in het Tz’utujil en daarom alleen in het Spaans kunnen worden gezegd. 

Het gebruik van Tz’utujil in de evangelische kerk is volgens Diego en Antonio pas sinds 

korte tijd. De meeste mensen zijn het eens met het gebruik van de inheemse taal, maar er zijn dus 

ook kerkelijk leiders en enkele kerkgangers die het gebruik van Tz’utujil niet nodig vinden. 

Sommige líderes zeggen wel dat ze het AECM gaan helpen en meer Tz’utujil in de kerk gaan 

spreken, maar vaak doen ze dat uiteindelijk niet. Dit komt volgens Diego doordat het meer werk 

en voorbereiding kost om een dienst in Tz’utujil te maken omdat het Nieuwe Testament van de 

Bijbel dus nog in het Spaans is en het moeilijk is om dan een goede preek te maken.30 Een 

verbetering voor de evangelische kerk ten opzichte van een aantal jaar geleden is wel dat bijna alle 

líderes tegenwoordig uit Santiago Atitlán komen. In het verleden waren dit voornamelijk 

buitenlanders, zowel in de evangelische als in de katholieke kerk, dus moesten de diensten wel in 

het Spaans zijn. Inmiddels is de mogelijkheid tot het spreken van Tz’utujil in de kerk dus al groter. 

In de katholieke kerk van Santiago Atitlán is wel nog steeds een buitenlandse priester, maar hij 

doet niet alle diensten. Inmiddels zijn in de katholieke kerk ook lokale geestelijk leiders die 

voorgaan in een aantal diensten, zodat die in het Tz’utujil kunnen. 

De liederen die in de kerk gezongen worden zijn ook alleen nog in het Spaans. Antonio zou 

graag willen dat in de kerk ook liederen in het Tz’utujil komen en dat de inheemse muziekstijl 

                                                 
29 Bron: ‘Historia de la Iglesia Evangelica Centroamericana de Guatemala’ van de website 

http://www.iglesiacentroamericana.org/#. Geraadpleegd op 19 maart 2017. 
30 Interview met Diego, 24 maart 2016. 

http://www.iglesiacentroamericana.org/
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wordt gebruikt. Hij zegt hierover: “In geen enkele kerk wordt de marimba (een inheemse xylofoon) 

gebruikt. Ik zeg niet dat dat slecht is, maar ik zou het heel leuk vinden als er marimba wordt gespeelt 

in de kerk en in het Tz’utujil wordt gezongen.”31 Het AECM is op dit moment liederen aan het 

vertalen om dit te veranderen. Inmiddels zijn twee cd’s uitgebracht met christelijke liederen in het 

Tz’utujil, maar deze worden nog niet in de kerk gebruikt omdat mensen gewend zijn aan het zingen 

in het Spaans. 

4.3 Inheemse religiositeit 

Santiago Atitlán kent een rijke geschiedenis van inheemse religiositeit. De lokale cofradías zijn 

hiervan nog het belangrijkste overblijfsel. Een cofradía is een broederschap die religieuze Maya 

praktijken uitvoert. In Santiago Atitlán zijn op dit moment elf cofradías. Het aantal leden dat elke 

cofradía telt is moeilijk te stellen, omdat zoiets als officieel lidmaatschap niet bestaat. Iedereen die 

af en toe een ritueel laat uitvoeren bij een cofradía kan zichzelf lid noemen. 

In het verleden behoorden cofradías tot de katholieke kerk, maar een aantal jaar geleden 

hebben zij zich na een conflict met de katholieke priesters van de kerk afgesplitst. De grootste 

cofradía van het dorp, Santa Cruz, is toen een eigen bestuursorgaan geworden dat vooral tijdens de 

Semana Santa (de heilige week voor Pasen) actief is. Elke cofradía vereert zijn eigen ídolo 

(godenbeeld). Meestal is een ídolo het beeld van een katholieke heilige, behalve bij de cofradía 

Santa Cruz. De ídolo van Santa Cruz is namelijk een inheemse heilige, Maximón. In het 

scheppingsverhaal van de Maya’s werd de eerste (overigens mislukte versie van de) mens gemaakt 

van hout, daarom is Maximón een houten beeld. Hij wordt door de leden van de cofradía gezien 

als een beschermheilige van Santiago Atitlán en wordt ook wel El dios de la dualidad (de god van 

de dualiteit) genoemd. Hiermee bedoelt men dat hij staat voor zowel het goede als het kwade. 

Leden van de cofradía kunnen dan ook naar Maximón toe gaan en vragen om een gunst die zowel 

goed als kwaad kan zijn. Als zij bijvoorbeeld willen dat een ziek familielid beter wordt, kan in een 

speciaal ritueel aan Maximón om genezing worden gevraagd. Eenzelfde ritueel kan worden 

uitgevoerd om iemand juist ziek te maken of onheil toe te wensen.32 

Het beeld van Maximón staat bij leden van Santa Cruz thuis en krijgt ieder jaar na Pasen 

en nieuwe verblijfsplaats. De mensen die Maximón dat jaar onderdak bieden moeten goed voor 

                                                 
31 Interview met Antonio, 4 april 2016. 
32 Gesprekken met Salvador (2 maart 2016) en Elias (22 maart 2016) en participerende observatie tijdens een ritueel 

bij de verblijfsplaats van Maximón (9 maart 2016). 
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hem zorgen. Ze wassen zijn kleren en geven hem dagelijks sigaretten, sigaren en alcohol - het liefst 

Quetzalteca, een lokale rum. Roken en het nuttigen van alcohol is dan ook een belangrijk onderdeel 

van de rituelen en de verering van Maximón en andere ídolos. 

Hoewel het vereren van ídolos een oud inheems gebruik is, is dit voor evangelisten over 

het algemeen niet van belang in het creëren en definiëren van hun inheemse identiteit. Le Bot 

(1999: 171) stelt dat bekering tot het evangelisme leidt tot nieuwe en modernere mechanismen 

waarmee het gevoel van gemeenschap wordt geuit. Inheemse evangelisten hebben hun inheemse 

identiteit dus door middel van hun religie op een andere manier vormgegeven, maar hun inheemse 

identiteit is daarom niet minder belangrijk. Zoals gesteld in het theoretisch kader wordt 

inheemsheid geconstrueerd in een bepaalde context (Watanabe 1990: 145-146). Voor evangelisten 

in Santiago Atitlán is deze context dus voornamelijk het dagelijks leven door traje típico en 

Tz’utujil, wat ook uitstraalt naar de evangelische kerk. Inheemse religiositeit met rituelen en 

vereringen van ídolos hoort voor hen niet bij deze context. Volgens Antonio wordt de inheemse 

kleding en taal wel geaccepteerd in de evangelische kerk omdat dat culturele aspecten zijn en geen 

aspecten die bij het oude Maya geloof horen. Antonio zegt daarbij dat voor Maya filosofie ook 

ruimte is in de kerk. Dit is vergelijkbaar met inheemse spiritualiteit, maar wordt geaccepteerd en 

ook gebruikt omdat de kerk soms geen duidelijke verklaring biedt voor waarom en hoe dingen zijn 

zoals ze zijn. Dat doet de Maya filosofie wel, maar dit is wel altijd gemixt met het evangelische 

geloof.   
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5. “Naar welke kerk ga jij?” 

 

Naast inheemsheid is religie ook een belangrijk onderdeel van de identiteit van de inwoners van 

Santiago Atitlán. Bijna iedereen in Santiago Atitlán gaat naar de kerk en de meeste mensen zijn 

erg trots op hun religieuze identiteit. Niemand schaamt zich voor het feit dat hij of zij religieus is. 

Er wordt zelfs een beetje raar gekeken naar mensen die niet gelovig zijn. Bij een eerste 

kennismaking wordt meestal direct gevraagd wat voor geloof de andere persoon heeft - katholiek 

of evangelisch. Het is moeilijk om in dit dorp te ontkomen aan de vraag “Naar welke kerk ga jij?”. 

In dit hoofdstuk wordt dieper ingegaan op deze religieuze identiteit en de waarde die hieraan 

gehecht wordt. Als eerste wordt de uiting van religieuze identiteit in het dagelijks leven behandeld. 

Daarna wordt ingegaan op de inhoud en betekenis van evangelische kerkdiensten en komen 

generatieverschillen in de kerk aan bod. Als laatste komt de omgang met katholieken en leden van 

cofradías aan bod. Het doel van dit hoofdstuk is om een beeld te scheppen van het belang en de 

betekenis van religie in het leven van evangelisten in Santiago Atitlán. 

5.1 Religieuze identiteit in het dagelijks leven 

 

De inheemse identiteit is van los antepasados (de voorouders). Het komt van het 

Maya voorgeslacht. Zij spraken Tz’utujil en geloofden niet in God, alleen in nep 

goden zoals Maximón. Dat is een Maya traditie. Mensen die in de nep goden 

geloven noemen zichzelf Maya. Net als dit dorp. Maya is de identiteit van het dorp. 

Maar mijn identiteit is van God. Evangelisch, de religie.33 

 

Met bovenstaande uitspraak wil Nico duidelijk maken dat de inheemse identiteit bij Santiago 

Atitlán hoort, maar niet bij hem persoonlijk. Hij ontkent niet dat hij Tz’utujil spreekt en dat zijn 

vrouwelijke familieleden ook traje típico dragen, maar hij ziet dat meer als onderdeel van de 

cultuur van het dorp dan van zijn eigen identiteit. Nico vindt zijn religieuze identiteit vele malen 

belangrijker. Hij leeft dan ook, net als de meeste evangelisten, volgens de regels van de Bijbel en 

de kerk. De belangrijkste regel die evangelisten aanhangen vanuit hun religie is het niet nuttigen 

van alcohol en niet roken. Ik heb verschillende informanten gevraagd waarom zij als evangelisten 

                                                 
33 Interview met Nico, 31 maart 2016. 
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geen alcohol mogen drinken, maar hier werd nooit een eenduidig antwoord op gegeven. Volgens 

Antonio staat het in de Bijbel in het boek aan de Korintiërs, terwijl Nico zegt dat het in de psalmen 

staat. Waar de regel ook vandaan komt, het is erg belangrijk in hun dagelijks leven. Onder het genot 

van een fruitsapje vertelt Nico: “Nee, als evangelist mag je geen alcohol drinken. Dat is echt heel 

slecht en in de Bijbel staat ergens in de psalmen dat het niet mag van God. Als je alcohol hebt 

gedronken en de kerk komt daarachter, mag je drie maanden lang geen privilegios uitvoeren in de 

kerk en moet je dagelijks bidden om van je zonden af te komen.” Wanneer Nico en ik op de weg 

naar huis langs een winkeltje lopen waar alcohol wordt verkocht, zegt hij ineens: “Ja, ik drink soms 

wel hoor. Op een feestje. Maar dan maar één of twee glazen. Ik mag niet dronken worden.”34 

Hoewel bijna elke evangelist tijdens interviews en zelfs informele gesprekken dus benadrukt dat 

hij of zij echt geen alcohol drinkt omdat dit strikt verboden is, blijkt uit dit gesprek dat dit iets 

genuanceerder ligt. 

 Behalve het niet roken en niet drinken zijn er nog meer aspecten in het dagelijks leven waar 

religie belangrijk is voor evangelisten. Antonio zegt dat hij in het dagelijks leven altijd het goede 

moet doen. Hij zegt dat je de waarheid moet spreken en niet mag liegen. Het geloof helpt hem ook 

om zijn kinderen goed te behandelen. “Het helpt eigenlijk op alle gebieden van mijn leven”.35 Wat 

opvalt is dat het evangelische geloof in het dagelijks leven niet geuit wordt door bepaalde kleding 

of sieraden. Ik had verwacht dat evangelisten kettinkjes met een kruishanger eraan zouden dragen 

of bepaalde kerkelijke kleding, maar dit was niet het geval. Op straat is dan ook niet te zien of 

iemand evangelisch of katholiek is. De manier waarop mensen zich kleden als ze naar een 

kerkdienst gaan geeft echter wel het belang van de dienst voor hen aan. Want, zoals aangegeven in 

het vorige hoofdstuk, komt iedereen in een speciale set traje típico naar de dienst. In de straten van 

het dorp is het daardoor goed te zien wanneer iemand op weg is naar de kerk. Naast het dragen van 

de speciale set inheemse kleding zijn vrouwen als ze naar de kerk gaan vaak net gedoucht en wordt 

hun nog natte haar bij elkaar gehouden door een glimmende haarspeld. Reinheid is dus erg 

belangrijk in de kerk. Daarnaast dragen vrouwen vaak hoge hakken en mannen komen geschoren 

en meestal met een nette broek en overhemd naar de kerk. Hiermee willen de evangelisten laten ze 

zien dat naar de kerk gaan geen onbelangrijke bezigheid is, maar echt iets waar aandacht aan 

besteedt moet worden. 

                                                 
34 Interview met Nico, 31 maart 2016. 
35 Interview met Antonio, 4 april 2016. 
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 De meeste mensen worden geboren in ofwel een katholieke ofwel een evangelische familie 

en komen zo aan hun eigen geloof. Sommige indígena’s die ik heb gesproken hebben hun religie 

echter op een andere manier gekregen. Zoals aangegeven in hoofdstuk 3 komt Antonio uit een 

katholieke familie maar hebben zijn ouders toen hij twaalf was de overstap gemaakt naar het 

evangelische geloof. Dit komt in Santiago Atitlán vaker voor dan de overstap van evangelisme naar 

katholicisme, wat vrijwel nog alleen door het huwelijk gebeurt. Meestal wordt bij een huwelijk 

tussen een katholiek en een evangelist het geloof van de man aangehouden. Het kan dan dus 

voorkomen dat een evangelische vrouw zich bekeert tot het katholicisme, maar dit is gering. De 

meeste huwelijken zijn tussen twee katholieken of twee evangelisten. Bij een huwelijk tussen twee 

evangelisten die naar verschillende evangelische kerken gaan wordt over het algemeen ook de kerk 

van de man gekozen om met het gezin naar toe te gaan. 

5.2 Evangelische kerkdiensten 

Naar de kerk gaan is voor de inheemse evangelisten de belangrijkste uiting van hun geloof. Zij 

bezoeken de kerk vaak meerdere keren per week om te bidden, te zingen en met anderen over hun 

geloof te praten. In iedere evangelische kerk is bijna elke dag een dienst, allemaal met een 

verschillend thema. Doordeweeks duren de kerkdiensten gemiddeld een uur tot anderhalf uur. Ze 

beginnen tussen halfzes en zes uur en duren tot ongeveer zeven uur/half acht. Deze tijden zijn 

gekozen zodat de kerkgangers na hun werk kunnen komen en het dus voor iedereen mogelijk is om 

de diensten bij te wonen. Volgens Joe36 is de evangelische kerk echt “por la gente” (voor de 

mensen). Hiermee bedoelt hij dat er rekening wordt gehouden met het dagelijks leven van de 

kerkgangers. De tijden van de kerkdiensten zijn dan ook erg flexibel. Mensen komen binnen 

wanneer het hen uitkomt en als ze eerder weggaan is dat ook geen enkel probleem. De eerste keer 

dat ik zelf naar een dienst toe ging stond ik precies op de aanvangstijd voor de kerk. Tot mijn grote 

verbazing was daar echter, behalve Andres die de kerk in gereedheid aan het brengen was, nog 

niemand te vinden. Ik heb ruim een half uur voor de kerk staan wachten totdat de eerste kerkgangers 

binnen begonnen te stromen en na ongeveer drie kwartier begon de dienst. 

In tegenstelling tot de diensten doordeweeks kan de dienst op zondag wel tot drie uur lang 

duren. De diensten op donderdag en op zondag zijn voor de meeste evangelisten de belangrijkste 

en deze worden ook het drukst bezocht. Kerkgangers die erg actief zijn en bepaalde privilegios 

                                                 
36 Joe is Canadees, maar woont en werkt al jaren in Guatemala en is zelf evangelisch. 
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hebben, zoals zingen, muziek maken, de collecte ophalen, of kerkelijke activiteiten organiseren, 

zijn bijna alle dagen in de kerk te vinden. Voor de jongeren in El verbo de Dios is de dienst op 

zaterdagmiddag het belangrijkst, omdat die speciaal voor hen georganiseerd wordt en gericht is op 

hun belevingswereld. Deze dienst begint al in de middag en duurt niet langer dan anderhalf uur. 

Tijdens de jongerendienst wordt geld ingezameld voor de minderbedeelden van Santiago Atitlán. 

Op die manier worden de jongeren betrokken bij de gemeenschap en denken na over mensen die 

het minder goed hebben dan zij. Alfa y Omega heeft voor jongeren kleine catechese groepjes die 

wekelijks bijeenkomen om te praten over de Bijbel en hun geloof. In El verbo de Dios wordt, naast 

de speciale dienst voor jongeren, op woensdag een dienst georganiseerd voor getrouwde mannen 

en op vrijdag voor getrouwde vrouwen. Op donderdag is dus net als op zondag een normale dienst. 

Onderstaand vignet is een beschrijving van hoe een gemiddelde jongerendienst eruitziet bij El 

verbo de Dios. 

 

We zitten op het dakterras van de kerk El verbo de Dios. Op de in rijen opgestelde stoeltjes 

zitten jongens en meiden tussen de twaalf en dertig jaar met hun Bijbel op schoot te wachten 

op de pastor. Sommigen kletsen met elkaar, anderen kijken om zich heen en wiebelen met 

hun benen onder hun stoel. Dan begint de muziek. De jongen achter het keyboard begint te 

spelen en een meisje in traje típico staat met een microfoon in haar hand te zingen. De 

pastor gaat achter zijn lessenaar staan en zingt zachtjes mee. Na ongeveer drie liederen over 

Jezus begint de pastor met een verhaal uit de Bijbel. Na een korte preek en een gebed 

worden de jongeren gevraagd om hun meegebrachte kistje naar voren te brengen. Er klinkt 

gerinkel, dus het is waarschijnlijk dat de kistjes geld bevatten. De jongeren worden hartelijk 

bedankt voor hun gaven, waarna de muziek weer begint. Sommigen gaan staan en zingen 

uitbundig mee. Na het laatste lied volgt nog een gebed en dan stapt de pastor achter de 

lessenaar vandaan en is de dienst afgelopen. Al snel staat een aantal jongeren op en begint 

met het uitdelen van atól en een kleine tostada37 met groenten en tomatensalsa. Er wordt 

gegeten, gedronken en gekletst. Als de versnaperingen op zijn vertrekken de jongeren 

langzaam richting huis.38 

 

                                                 
37 Atól is een zoete, romige drank gemaakt van maïs en tostada’s zijn kleine gefrituurde maïstortillas die vaak als 

snack met verschillende toppings worden gegeten. 
38 Jongerendienst in El verbo de Dios op 19 maart 2016. 
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In Alfa y Omega is niet een duidelijke scheidslijn tussen het publiek dat per dag naar de kerk komt. 

Er zijn daar geen speciale diensten voor jongeren of getrouwde mannen of vrouwen, maar iedere 

dienst heeft wel een ander thema. Zo is de dienst op dinsdag speciaal voor het gebed. Tijdens een 

gebedsdienst houdt de pastor eerst een preek over een psalm of andere Bijbeltekst, waarbij de 

kerkgangers soms instemmende geluiden laten horen. Daarna volgt een korte periode van muziek 

waarbij iedereen gaat staan. Als het gebed van de pastor begint gaan de kerkgangers een voor een 

op hun knieën zitten en beginnen zij ook te bidden. Na een tijdje stopt de muziek en bidden de 

mensen hardop voor zichzelf. Het bidden klinkt voor mij als een klaagzang en het is niet te verstaan 

wat de kerkgangers zeggen. Later kwam ik erachter dat dit glossolalie, oftewel het spreken in 

tongen is. De emoties lopen tijdens het spreken in tongen erg hoog op en veel mensen moeten 

huilen. Zoals benoemd in hoofdstuk 1 stellen Garrard-Burnett en Stoll (1993: 3) dat het spreken in 

tongen kenmerkend is voor het neo-pentecotalisme en dat andere evangelische kerken dit juist 

mijden, maar in Alfa y Omega, wat dus een Centroamericana kerk is, wordt dit ook gedaan. 

5.3 Generatieverschillen in de kerk 

Josh, een actieve jongere bij de kerk El verbo de Dios, vertelde dat de manier waarop de jongeren 

uit de kerk hun religie willen beleven op dit moment afwijkt van wat de líderes, waaronder de 

jongerenpastor zelf, zeggen en voorstellen. Volgens Josh staan de jongeren in Santiago Atitlán 

tegenwoordig meer open voor moderniteit. Zo willen ze graag meer vrijheid om met hun geliefde 

over straat te kunnen lopen en ook in de kerk willen ze zich vrijer voelen om bijvoorbeeld mee te 

zingen, klappen en dansen met de muziek. De kerkelijk leiders zijn nog erg gesloten en vinden dat 

die manier van vrijheid niet past in de kerk. Toch is El verbo de Dios vooruitstrevender dan andere 

evangelische kerken. Vanuit de neo-pentecostalistische overtuiging, die open staat voor 

moderniteit, moet in de kerk meer ruimte zijn om te applaudisseren en te dansen. Nico beaamt dit 

en zegt dat hij zich in deze kerk meer thuis voelt dan bijvoorbeeld in de kerk El buen Pastor, omdat 

dat een baptistenkerk is en die over het algemeen meer gesloten zijn. Dit verklaart ook waarom El 

verbo de Dios meer jongeren trekt dan Alfa y Omega. Ondanks het feit dat Josh dus graag zou zien 

dat de kerk nog vrijer wordt, is El verbo de Dios wel een stuk progressiever dan andere kerken in 

het dorp. Deze vorm van moderniteit moet echter niet verward worden met het moderne uiterlijk 

van Alfa y Omega. Door alle apparatuur heeft deze kerk namelijk een modernere uitstraling dan El 



   

 

44 

 

verbo de Dios, die relatief eenvoudig is aangekleed, maar Alfa y Omega is dus in de 

geloofsovertuiging minder vooruitstrevend. 

Dat de evangelische kerkgangers nog niet erg uitbundig zijn in de kerk komt volgens Josh 

doordat het dorp van oudsher een gesloten houding heeft. De inwoners van Santiago Atitlán, zeker 

de ouderen, zijn erg timide en gesloten. Toch is het mij opgevallen dat tijdens gebedsdiensten ook 

veel mannen aan het huilen zijn, terwijl ik altijd dacht dat de machismo-cultuur39 groot was in 

Guatemala. Volgens Diego huilen tegenwoordig meer mannen doordat mensen middels educatie 

steeds meer leren dat mannen ook hun emoties mogen uiten. Waarschijnlijk is dit de reden dat het 

voor jongeren steeds belangrijker is om meer open te zijn. Hoewel jongeren zich hier dus voor 

inzetten blijft met name het dansen een taboe in de kerk. Daardoor is een duidelijk generatieverschil 

te zien in hoe evangelisten hun religieuze identiteit ervaren. De jongeren in El verbo de Dios willen 

een breuk met het verleden, voor de ouderen geldt dit echter niet. Dit komt gedeeltelijk overeen 

met wat er in de literatuur gezegd wordt over evangelisme. Gros (1999: 182) stelt dat evangelisme 

staat voor verandering en het creëren van een nieuw, positief zelfbeeld. Jongeren willen dit dus 

wel, maar voor de kerkelijk leiders en de ouderen is dit minder belangrijk. 

5.4 Omgang met andere geloven 

Evangelisten praten niet negatief over katholieken of andersom. Evangelisten kunnen goed 

bevriend zijn met katholieken en hier wordt nooit een probleem van gemaakt. Door huwelijken of 

vrijwillige bekeringen bestaan dus ook religieuze verschillen binnen families, waar Antonio een 

voorbeeld van is. Echter staan de evangelisten in Santiago Atitlán over het algemeen wel negatief 

tegenover de cofradías. Nico zegt hierover: “toen onze voorouders de ‘echte God’ gingen 

accepteren stopten zij met het aanbidden van beeltenissen. […] Toch zijn er nog steeds brujos 

(heksen) in dit dorp. Dat zijn de leden van de cofradías.”40 Antonio is iets minder negatief als hij 

over cofradías spreekt. Hij zegt: “cofradías zijn voor een deel cultureel. Het is patrimonio (erfgoed) 

van de natie.”41 Toch noemt ook Antonio het geloof in meerdere goden een vorm van hekserij. 

De negatieve kijk op cofradías heeft te maken met de spirituele rituelen die zij uitvoeren en 

de tradities van roken en veel alcohol drinken. Doordat de cofradías voorheen bij de katholieke 

                                                 
39 Machismo is het gevoel extreem mannelijk te zijn. Stereotyperende genderrollen spelen een grote rol bij dit 

fenomeen. Bron begrip: https://www.merriam-webster.com/dictionary/machismo. Geraadpleegd op 18 mei 2017. 
40 Interview met Nico, 31 maart 2016. 
41 Interview met Antonio, 4 april 2016. 

https://www.merriam-webster.com/dictionary/machismo
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kerk hoorden en nog steeds veel katholieken lid zijn van een cofradía, wordt het gebruik van alcohol 

binnen de katholieke kerk in Santiago Atitlán gedoogd. Echt geaccepteerd wordt het niet, maar 

katholieken keuren het gebruik ook niet af zoals evangelisten dat doen. Een tweede reden waarom 

evangelisten negatief kijken naar leden van cofradías, is omdat ze geloven dat er maar één God is. 

De verering van inheemse goden zoals Maximón, wat de cofradías dus wel doen, wordt daarom als 

iets slechts ervaren. Hoewel het contact tussen evangelisten en katholieken goed is en ze elkaar 

respecteren, hebben de evangelisten ook kritiek op de beeldenverering van katholieken. Zij zien de 

verering van Mariabeelden en andere heiligen ook als het vereren van andere goden, wat dus 

volgens hen niet mag. Volgens Colombani (2008: 366-367) heeft de cofradía van Maximón door 

de explosieve groei van het evangelisme in Santiago Atitlán ook veel leden verloren en zijn er nu 

nog slechts ‘een handvol mensen’ die in Maximón geloven. 

Hokke en De Strijcker (2015: 58) schrijven naar aanleiding van hun onderzoek naar de 

religieuze betekenis van Maximón dat in Santiago Atitlán wel evangelisten zijn die ook lid zijn van 

een cofradía en ídolos vereren, maar dat het moeilijk is om hen te bereiken. Verschillende 

informanten, waaronder Salvador en Antonio, hebben dit beaamt. Aangezien het binnen de 

evangelische kerk niet geaccepteerd wordt en wordt gezien als een zonde, vereren deze 

evangelisten hun ídolos in het geheim en komen zij er niet zomaar voor uit dat ze lid zijn van een 

cofradía. Het is mij daardoor niet gelukt om deze doelgroep te bereiken, hoewel dat een interessante 

invalshoek was geweest voor dit onderzoek waarbij ik dieper kon ingaan op syncretisme.  
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Conclusie en Discussie 

 

Met dit onderzoek naar inheemse evangelisten in Santiago Atitlán wilde ik een bijdrage leveren 

aan de academische discussie omtrent het reconstrueren van Maya identiteit door de bekering tot 

het evangelische geloof. Aan de hand van de onderzoeksvraag ‘Hoe geven inheemse evangelisten 

vorm en inhoud aan hun Maya identiteit?’ heb ik veldwerk gedaan en ben ik tot veel nieuwe 

inzichten gekomen. Het discours van inheemsheid en religieuze identiteit van mijn participanten 

zelf was de focus, waarbij ik voornamelijk heb gekeken naar hoe zij dit uiten in het dagelijks leven. 

Uiting van inheemse identiteit 

Zoals met de theorieën van Barth (1969), Anderson (1991) en Nagel  (1994) al duidelijk werd zijn 

etnische grenzen en cultural stuff erg belangrijk in het vormen van een identiteit. Santiago Atitlán 

is hierop geen uitzondering, want de inheemse identiteit van evangelisten wordt vooral gevormd 

door culturele aspecten van inheemsheid, met als belangrijksten de lokale inheemse kleding, traje 

típico en de taal, het Tz’utujil. Inheemse religiositeit speelt hierbij voor hen geen rol. Echter zijn 

er enkele evangelisten die nog wel in ídolos geloven en deze vereren, maar zij doen dit in het 

geheim en zijn dus moeilijk te bereiken. 

Traje típico is voor de inwoners van Santiago Atitlán echt een onderdeel van het dagelijks 

leven waarmee zij hun inheemse identiteit belichaamd uitdragen (Butler 1990). Voor vrouwen is 

het dan ook nog steeds een schoonheidsideaal en zij dragen hun traje típico elke dag. Onder de 

mannen in Santiago Atitlán wordt de inheemse kleding nog vooral gedragen door ouderen en bij 

speciale gelegenheden. Toch zien ook de mannen dit, via de vrouwen, als een belangrijk aspect van 

hun identiteit. 

Voor de meeste mensen in Santiago Atitlán is Tz’utujil de eerste taal. Zij spreken dit thuis 

en op straat met vrienden en familie. Alleen op school wordt veel Spaans gesproken omdat het ten 

tijde van de burgeroorlog verboden was om les te geven in inheemse talen. Daardoor is het nog 

steeds een gewoonte om op school Spaans te spreken. Dit levert voor- en nadelen op. Aan de ene 

kant kunnen mensen voor een vervolgopleiding nu makkelijker terecht in de grote Guatemalteekse 

steden waar voornamelijk Spaans wordt gesproken, maar aan de andere kant wordt een belangrijk 

deel van de inheemse cultuur minder gebruikt. Toch heb ik ervaren dat het spreken van de inheemse 

taal voor de meeste evangelisten in Santiago Atitlán erg belangrijk is. Zij ervaren het Tz’utujil als 
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iets dat bij hun cultuur hoort en dat zij moeten behouden. De vereniging voor Maya educatie en 

cultuur, het AECM, doet haar best om het Tz’utujil te promoten, zowel op scholen als in de kerk, 

zodat dit aspect van hun cultuur behouden blijft. 

Over de betekenis van inheemse identiteit in het dagelijks leven van evangelisten in 

Santiago Atitlán is nog wel wat verschil te zien. Cohen (2002: 12) stelt dat identiteitsvorming en 

socialisatie met een groep kan zorgen voor frictie in de individuele identiteitsbeleving. Dit heb ik 

in Santiago Atitlán dus ook ervaren, met name tijdens de interviews met Nico en Antonio. Hoewel 

zij allebei zichzelf identificeren als inheems, verhouden zij zich op een hele andere manier tot hun 

inheemse identiteit. Voor Antonio is deze identiteit een zeer belangrijk onderdeel van zijn leven en 

betekent inheemsheid culturele rijkdom, terwijl Nico het ziet als iets dan bij zijn voorouders en bij 

het dorp hoort, zonder daar zelf veel waarde aan te hechten. Voor leden van cofradías is de 

identiteitsbeleving weer anders, omdat zij zich ook identificeren met inheemse religiositeit. 

Uiting van religieuze identiteit 

Op straat in Santiago Atitlán is niet duidelijk te zien welk geloof iemand aanhangt. Religieuze 

identiteit wordt niet geuit door het dragen van bepaalde religieuze kleding of sieraden. Het 

bezoeken van de kerk is dan ook de meest duidelijke manier waarop evangelisten hun religieuze 

identiteit uiten in het dagelijks leven. Zij bezoeken de kerk vaak meerdere keren per week en het 

hebben van een privilegio is voor hen erg belangrijk. In de evangelische kerk zijn wel 

generatieverschillen te zien in de uiting van religieuze identiteit. Ouderen zijn namelijk meer 

ingetogen en sober en jongeren willen meer vrijheid om in de kerk te dansen en zingen en op die 

manier hun liefde voor God te uiten. 

De belangrijkste regels die evangelisten in het dagelijks leven volgen zijn niet roken en 

geen alcohol drinken (Gros 1999: 182). Hoewel iedereen stelt dat deze regel erg strict is en dat zij 

dus echt geen gebruik maken van alcohol en tabak, blijkt dit genuanceerder te liggen en drinken 

evangelisten soms best een glaasje op een feest. Zij mogen echter niet dronken worden, want als 

de kerk hierachter komt mogen zij drie maanden geen privilegios uitvoeren in de kerk en moeten 

zij dagelijks bidden. 

Taal is binnen de kerk ook van groot belang. Met name de Centroamericana kerk wil de 

verspreiding van het evangelisme in lokale talen bevorderen (Le Bot 1999: 167). Het AECM  

(waarvan de directeur lid is van de Centroamericana kerk) pleit voor meer Tz’utujil in de kerk, 
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omdat de kerkdiensten dan toegankelijker worden voor de inwoners van het dorp. Als kerkgangers 

een preek horen en de Bijbel lezen in hun eigen taal begrijpen zij volgens het AECM beter wat er 

bedoeld wordt en kunnen zij dit toepassen in hun dagelijks leven. Naast het Tz’utujil is ook 

inheemse kleding in de kerkdiensten te zien. Vrouwen trekken hun mooiste rok en huipil aan als 

ze naar de kerk gaan en mannen dragen vaak een nette blouse. Hiermee tonen zij het belang van de 

kerkdiensten voor hen aan. 

Evangelisten kijken niet negatief naar katholieken, maar zij zijn het niet eens met de 

heiligenverering van de katholieken. Voor hun bestaat maar één god en zij zien de verering van 

heiligenbeelden ook als godsverering. Dit mag dus niet in de evangelische kerk (Stoll 1990). De 

verering van inheemse goden zoals Maximón, wat de cofradías doen, is helemaal uit den boze. Hier 

wordt door hen erg negatief naar gekeken. Het vele alcohol- en tabaksgebruik van de cofradías is 

een andere reden waarom veel evangelisten geen goed woord voor hen over hebben. De inheemse 

rituelen die cofradías uitvoeren worden door evangelisten gezien als hekserij. 

Veel academici stellen dat evangelische bekering er wellicht voor zorgt dat de inheemse 

identiteit minder afhankelijk wordt van religie, maar deze meer tot uiting komt in culturele aspecten 

zoals taal en kleding (Watanabe 1990; Wilson 1995). Dit komt dus overeen met wat ik in Santiago 

Atitlán heb vastgesteld, want hoewel inheemsheid wel door taal en kleding te zien is in de 

evangelische kerk, is inheemse religiositeit of spiritualiteit niet meer van belang voor hun identiteit. 

Voor de cofradías ligt de uiting van inheemse identiteit, naast Tz’utujil en traje típico, nog wel in 

rituelen. Voor hun is de inhoud daardoor ook belangrijker omdat zij meer nadruk leggen op de 

Maya spiritualiteit en hun voorouders. 

Discussie 

Aangezien mijn onderzoek relatief kort is geweest en ik daardoor niet zo dichtbij de 

onderzoeksgroep heb kunnen komen als ik had gewild, zijn er nog veel punten die dieper uitgezocht 

kunnen worden in toekomstig onderzoek. Het zou bijvoorbeeld erg interessant zijn om toegang te 

krijgen tot evangelisten die in het geheim lid zijn van een cofradía en ídolos vereren, om hen te 

vragen wat dit voor hun inheemse identiteit betekent en hoe zij zich daarover voelen ten opzichte 

van de kerk. Daarnaast heb ik nog vragen over of aspecten als traje típico en inheemse taal meer 

een onderdeel zijn van culturele identiteit dan van persoonlijke identiteiten, zoals Nico duidelijk 

benoemd heeft. Het zou interessant zijn om een grotere groep mensen te interviewen over dit 
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onderwerp om een beeld te krijgen dat meer representatief staat voor de gehele inheemse bevolking 

van Santiago Atitlán. Als laatste discussiepunt stel ik voor dat er meer onderzoek gedaan wordt 

naar de verschillen in uiting van inheemse identiteit tussen verschillende evangelische stromingen. 

Door tijdsgebrek heb ik me moeten toespitsen op slechts twee stromingen. Tussen deze twee zijn 

wel verschillen aan het licht gekomen, maar die kunnen nog uitgebreider bestudeerd worden en de 

stromingen waar ik me niet op heb gericht zouden in toekomstig onderzoek ook meegenomen 

kunnen worden.  
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Bijlage 1: Samenvatting in het Spaans / Resumen en español 

 

 

Una identidad indígena divina 

 Significado e expresión de la identidad Maya de los evangélicos en Santiago Atitlán 

 

Desde el día 29 de febrero al 5 de abril 2016 he hecho una investigación sobre las indígenas 

evangélicas en Santiago Atitlán, Guatemala. Casi todos los habitantes de Santiago Atitlán son 

indígena’s y van a una iglesia. El pueblo hay una grande iglesia católica y más o menos 37 iglesias 

evangélicas. Para investigar los evangélicos, fui a dos de las iglesias evangélicas, a saber, El verbo 

de Dios y Alfa y Omega. Allá hablé con varias personas sobre su identidad indígena y su religión. 

El objetivo de esta investigación era contribuir a la discusión académica sobre la reconstrucción de 

la identidad Maya por la conversión a la fe evangélica. Por eso, he examinado en cuales maneras 

las indígenas pueden expresar su identidad Maya en la iglesia. La pregunta principal de la 

investigación era: ‘¿Cómo dan las evangélicas indígenas forma y sentido a su identidad Maya?’. 

El propio discurso de indigenismo e identidad religiosa de los participantes era el foco y he mirado 

principalmente a la expresión de estas identidades en la vida diaria.  

 

La identidad indígena de los evangélicos en Santiago Atitlán está formada por aspectos culturales 

de indigenismo. Los aspectos lo más importantes son la ropa local, traje típico y el idioma Tz’utujil. 

La religión indígena no es un factor importante en este proceso para los evangélicos. Sin embargo, 

hay algunos evangélicos que creen en, y adoran a ídolos, pero los lo hacen en secreto. No es fácil 

comunicar con ellos. 

 El traje típico es una parte de la vida diaria con que los habitantes de Santiago Atitlán 

expresan su identidad indígena encarnada. Para las mujeres del pueblo, el traje típico es una ideal 

de belleza y la mayoría lleva el traje cada día. Los hombres no lo usan mucho, normalmente sólo 

durante ocasiones especiales, por ejemplo, ir a la iglesia o fiestas con la familia. Aunque, los 

hombres de Santiago Atitlán consideran el traje típico un aspecto importante de su identidad 

indígena también, porque sus mujeres todavía lo llevan. 

 El idioma Tz’utujil es el primer idioma para la mayoría de los habitantes del pueblo. 

Tz’utujil se habla en las casas y en las calles con amigos y familia. En la escuela, por otra parte, es 
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más común hablar español. Esto se debe al tiempo de la guerra civil, porque en esta época, enseñar 

en lenguas indígenas era prohibido. Por eso, es una costumbre hablar español en la escuela. Una 

ventaja de esto es que la gente puede hacer fácilmente enseñanza postescolar en grandes ciudades 

guatemaltecas donde se habla principalmente español. Por otro lado, una parte importante de la 

cultura indígena se utiliza menos. La Asociación Educativa y Cultural Maya (AECM) está 

trabajando para promover el Tz’utujil en las escuelas y en las iglesias, porque es un aspecto de su 

cultura muy importante que debe ser preservado a pesar de todo. 

 

En las calles de Santiago Atitlán, no es fácil de ver a cuál fe alguna se adhiera. La identidad religiosa 

no se expresa con la usa de ropa típica o joyería. Ir a la iglesia y vivir de acuerdo con las reglas de 

la iglesia (como no tomar alcohol) es la expresión de la identidad religiosa lo más clara en la vida 

diaria. Los evangélicos van a la iglesia varias veces por semana y tener privilegios (hacer cosas en 

la iglesia como organizar actividades o hacer música y cantar en los servicios) es muy importante 

para ellos. Es llamativo que los evangélicos siempre van a la iglesia duchado y llevado ropa limpia 

y bonita. Las mujeres normalmente llevan traje típico. En esta manera se muestran la importancia 

de los servicios para ellos. Algo interesante es que hay diferencias generacionales en la expresión 

de identidad religiosa. Los ancianos son más tímido y sobrio en la iglesia, mientras los jóvenes son 

más abiertos y quieren más libertad para bailar y cantar en la iglesia. 

 El idioma es importante en la iglesia también. La AECM quisiera que habla más Tz’utujil 

en la iglesia, porque los servicios serán más accesibles por la gente. Porque el Tz’utujil es el primer 

idioma del pueblo, la gente puede entender mejor los servicios y la Biblia cuando los son en este 

idioma y así se puede aplicarlos en su vida diaria. 

 Como ya mencionada, la espiritualidad Maya no es importante para la identidad indígena 

de los evangélicos. Aún más, ellos son bien negativos sobre los rituales de las cofradías de Santiago 

Atitlán. Cofradías son fraternidades indígenas que creen en dioses Mayas, como Maximon. Ellos 

toman bastante alcohol y fuman mucho. Para los evangélicos sólo hay un Dios y tomar y fumar es 

prohibido. Por eso, ellos lo ven como brujería. 

 

En concluso, la conversión a la fe evangélica causa que la identidad Maya es menos dependiente 

de la religión, pero se expresa más en aspectos culturales como idioma y traje típico. Las cofradías, 

por otra parte, todavía expresan su identidad indígena en la espiritualidad. 


