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Prologo

El Foro de los estudiantes de la escuela de antropologia (FOESA) surgio en el afio
2006 como el resultado de una motivacion de estudiantes muy interesados en poder
compartir sus investigaciones y experiencias; y junto con académicos decidieron esta-
blecer en una pequefia aula de la Universidad Tecnoldgica de El Salvador, la sede de
este foro.

Como pasa con muchas cosas y en particular con los eventos académicos importan-
tes, el FOESA evoluciond tanto que en el afio 2016 el equipo organizador considero
que era el momento de ofrecer un salto de calidad que permitiera profundizar los obje-
tivos iniciales del dicho foro.

Se valoro sobre las posibilidades ciertas que habian de poder establecer un evento
que tuviera el caracter mas regional centroamericano en donde pudieran representar-
se los diferentes paises con sus universidades, bajo una comprension de integraciéon
también y es que desde el centro de México y hasta Costa Rica y Panama, Centro-
ameérica es una complejidad geografica y poblacional que comparte desde siempre
elementos caracteristicos que le son comunes como sociedad y como regién cultural.
Esta especie de unidad social establecida a través de la cultura qué ha sobrepasado
procesos histéricos como la ocupacion espanola, la etapa colonial, la independencia
centroamericana y la conversion de las parcelas en pequefas republicas continua hoy
teniendo un sentimiento de unidad centroamericana, una raigambre umbilical que pre-
senta un sentimiento de acuerdo entre sus pobladores, entre los centroamericanos.
En el marco de esa unidad se establece el Foro centroamericano de los estudiantes
de las escuelas de antropologia (FOCESA) bajo los objetivos de aprender de las ex-
periencias de los otros en las distintas universidades. Focalmente se trata de:

1. Comprender los diferentes procesos de ensefianza aprendizaje utilizados por las
universidades de la region

2. Explicar acerca de los diferentes problemas abordados en los contextos nacionales
3. Entender las metodologias y técnicas qué son aplicados por los estudiantes ni el
entorno de la problematica estudiada

4. Facilitar los acercamientos tedrico-metodoldgicos desarrollados por estudiantes y
docentes en la regién

5. Provocar en el estudiante la facultad de preparar presentaciones y expresarse ante
un publico diverso con un caracter regional

6. Compartir y aprender de los distintos enfoques de abordaje de los problemas en la
region

Estos distintos objetivos que presenta el FOCESA pueden marcarse en el desarrollo
de una facultad o competencia principal como es la investigacion, base fundamental
del quehacer cientifico y académico.

Entendemos los procesos investigativos en sus diferentes niveles y profundidades
como una tarea principal que tiene utilidad tanto de caracter didactico cémo en la
conformacién de una actitud indagatoria, ineludible para el futuro profesional de las




ciencias de la cultura, y que se convertira en la base de su trabajo posterior como inves-
tigador en la antropologia, la arqueologia, la historia y las disciplinas conexas

La investigacion ademas permite que el estudiante desarrolle una actividad de apren-
dizaje autbnomo e independiente que marcara su formacion durante en el futuro de su
trabajo. UN antropdlogo, un arquedlogo o un historiador es esencialmente un investiga-
dor, alguien que hace de su método de recoleccion de informacién y analisis, su herra-
mienta principal en su profesion.

Hoy dia el FOCESA se presenta en una segunda versién a nivel centroamericano y la
decimotercera a nivel nacional, en donde se exponen trabajos de estudiantes qué repre-
sentan las grandes problematicas en las que nos ocupamos en la antropologia y en la
ciencia de la cultura en general.

Asi, en este Foro hay trabajos en varias lineas de interés de la antropologia actual, una
de ellas es la muy marcada en torno a la tematica de pueblos originarios. La poblacién
indigena que es ahora el centro de la atencion para la region centroamericana, es uno
de los aspectos en los que se demuestra una mayor preocupacion, en buena medida
por el impetu mostrado por los defensores de los derechos de los pueblos indigenas y
la necesidad de volver los ojos hacia nuestra identidad originaria.

En este segundo FOCESA también se abordan las problematicas vinculadas a los gran-
des temas de la religiosidad, las tradiciones, las costumbres, los rituales y las creencias.
El tema politico es también investigado por los estudiantes quienes han visto y encon-
trado en el ejercicio del poder falencias en las que probablemente se encuentren las
sefales originales de la corrupcion y malversacion y abuso del poder.

Los problemas cotidianos esos que nos parecen ya estan normales son visualizados
desde la perspectiva de los investigadores y presentados en términos analiticos y de
comprension comparativa de sus causas estructurales. Aspectos como las ventas am-
bulantes, el lenguaje cotidiano y las formas de vida se entremezclan para presentar a

la antropologia centroamericana en toda su extension con los grandes problemas que
deben ser abordados.

En suma, el FOCESA presenta en esta version, a nueve universidades y seis paises de
la regidn, en un marco total de treinta y nueve trabajos de investigacion de estudiantes
que buscan integrar en uno solo el trabajo educativo regional.

Adelante con la investigacién cultural en Centroamérica.

Julio Martinez
Director de la Escuela de Antropologia de la Universidad Tecnoldgica de El Salvador
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Resumen

En esta investigacion se identificaron los elementos identitarios que caracterizan a los
miembros de las cofradias del municipio de lzalco.

Las cofrad ias son instituciones coloniales que surgieron en Centroamérica en el siglo
XVI por influencia de los sacerdotes y misioneros de la conquista, con la finalidad de
promover el catolicismo en la poblacién indigena. En la actualidad, en el municipio de
Izalco se celebran anualmente 38 cofradias, entre las cuales 22 tienen mas de cien
afios de existir. La pervivencia de esta organizacion influye en la identidad de un por-
centaje de la poblacién generando un fuerte apego hacia lo religioso, asi como también
a sus raices indigenas.

En esta investigacion se conto con la participacion de mayordomos y colaboradores en
la organizacion de las cofradias provenientes del casco urbano del municipio. Asimismo,
el proyecto de investigacién implementé el método mixto, lo que implica la recoleccién y
analisis de datos cualitativos y cuantitativos obtenidos a través de la técnica de la entre-
vista a informantes claves, observacién en cofradias y finalmente encuestas.

Entre los hallazgos se evidencio que los miembros de las cofradias otorgan caracteristi-
cas humanas a los elementos inanimados, generando una conexién entre lo humano y
lo divino. Ademas del fortalecimiento de las relaciones sociales entre los colaboradores.
Lo que los impulsa a realizar afio con afo la celebracién.

Las cofradias, conforman una parte fundamental en la religiosidad de los habitantes de
Izalco, lo que se evidencia en la cosmovision de aquellos individuos que participan en
su organizacion.

Palabras clave: Cofradia, devocion, identidad, 1zalco, pueblos originarios.

'Estudiante de la Licenciatura en Antropologia, UTEC.




Introduccién

Izalco es un municipio rico en tradiciones.

El folklore religioso forma parte de la vida diaria de sus habitantes, de tal manera que
influye en la identidad de determinados grupos sociales.

En el presente estudio, se realizé un acercamiento a las cofradias del municipio con el
objetivo de identificar los elementos identitarios que surgen y se desarrollan en la orga-
nizacion y celebracion de la cofradia.

El articulo abarca brevemente el marco historico en el cual surgieron las cofradias,
posteriormente, se contextualiza la investigacidn en el marco tedrico de la antropologia
simbdlica y finalmente, se conoce a través de los protagonistas los resultados de dicho
proyecto.

Izalco, la historia de dos pueblos

Izalco, es un municipio del departamento de Sonsonate. Su nombre proviene de la
palabra nahuat “Ytzcalco”, que etimoldégicamente significa ‘la ciudad de las casas de
obsidiana’ (Lardé y Larin, 2000).

En los primeros afos de la colonia, Izalco o “Ytzcalco” como era conocido por los espa-
foles, era un solo pueblo. Para finales del siglo XVI y por influencia de la Iglesia paso

a llamarse Asuncion lzalco, obteniendo el titulo de Villa en 1580 dado por el rey de
Espana Felipe Segundo (Leiva Masin, 2000). Sin embargo, en 1716 éste se dividié en
Dolores y Asuncion de lzalco. La decision de esta division fue tomada por la Iglesia Ca-
télica, con el argumento de que Asuncion Izalco estaba sobrepoblada. Dolores Izalco se
declaro oficialmente pueblo en 1719, con la ereccidén de su propia iglesia en tiempos del
obispo Juan Bautista Alvarez de Toledo (Leiva Cea, 2007). Dicha Iglesia fue la primera
estructura que revelé la diferenciacién social entre ambos pueblos.

En 1824, tras emitirse la primera Constitucion Politica de El Salvador, los pueblos de
Dolores y Asuncion de lzalco se incluyeron en el distrito y departamento de Sonsonate.
Ambos pueblos habian permanecido separados legal y socioculturalmente desde su
fundacién hasta que, en 1838 por Decreto Legislativo se fusionaron en uno solo (Lardé
y Larin, 2000). El desagrado que provoco dicha unidn, generd que en 1853 vecinos de
Asuncion lzalco solicitaran a las Camaras Legislativas la creacion de una municipalidad
propia, argumentando que la union con Dolores Izalco les era perjudicial. Tras una serie
de indagaciones, el Organo Ejecutivo Nacional acordé separar a los dos pueblos nueva-
mente (Larde y Larin,2000). Tal decision fue bien recibida por la comunidad que al verse
separada nuevamente se llendé de satisfaccion.

Sin embargo, poco fue el tiempo que duro esta separacion ya que, el 7 de febrero de
1862 se emitio el Decreto Senatorial en el cual se establecié que las villas de Dolores
Izalco y Asuncion lzalco se elevaran conjuntamente a la categoria de ciudad, siendo
dirigidas por una misma municipalidad. El 18 de febrero de 1869 en la administracion
del Presidente Francisco Duefias, se reforzé por decreto legislativo la unién de los dos
pueblos en un solo gobierno municipal (Lardé y Larin, 2000) . En la actualidad, ambos
pueblos conforman la ciudad de lzalco, si bien es cierto, al principio dicha unién gene-
raba pugnas entre sus habitantes, con el pasar de los afos la confrontacion ha perdido
fuerza dando paso a la armonia.

Las cofradias: Una estructura social y religiosa de la Colonia

Las cofradias surgieron en Europa como una institucion que ademas de cumplir con
objetivos religiosos, tenian funciones de socorro. En la Nueva Espafia, las primeras co-
fradias fueron creadas por los religiosos franciscanos que se establecieron en la region,
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unas estaban compuesta por espanoles, pero otras, por los indigenas de la zona. Las
cofradias compuestas por indigenas tenian la labor de promover la celebridad del santo
y mejorar el control hacia los indigenas ampliando la cristianizacion (Leiva Masin, 2011).
En las cofradias se proporcionaba amorosamente la doctrina cristiana, se alentaba a

la caridad y se concedian indulgencias. “Pero fueron la devocion a los santos y a sus
fiestas, muy encajadas con la costumbre y calendario indigenas, lo que llamaron mas
poderosamente la atencion de los conquistados” (Montes, 1977), que, guiados por la
motivacion aceptaron finalmente la religidn cristiana.

Por otra parte, Leiva Masin (2011), afirma que las cofradias ademas de permitir la crea-
cion de una nueva estructura social y religiosa, garantizaba un ambiente de seguridad y
un sentimiento activo de identidad colectiva. Esta forma de integracién y reunién social
mantuvo las tradiciones indigenas en el seno de un proceso de asimilaciéon de una nue-
va cultura y una nueva economia (Montes, 1977).

Para Santiago Montes (1977), las cofradias constituyeron:

Una sociedad o asociacion civil de socorro mutuo organizada y constituida a la sombra
de la Iglesia (...) que tenia por fines: a) la reunién de sus miembros bajo un mismo sen-
timiento de piedad para rezar a Dios y pedir por el bien moral y material de los vivos y
el bienestar eterno de los muertos; b) fomentar el culto religioso honrando a los Santos
Patronos y participando en las solemnidades y ceremonias sefialadas; y c) el estableci-
miento de instituciones de beneficencia publica a socorrer a los comparieros o cofrades
menesterosos, ancianos, enfermos o lisiados.

Paralelo a la institucion de las cofradias surgieron los guachivales, éstos eran cofradias
informales que si bien, habian sido fomentadas por los religiosos regulares no contaban
con una constitucién legal (Escalante Arce, 1992) Asimismo, eran de naturaleza indivi-
dual o privada, carecian de ereccion canonica y se regian principalmente por la costum-
bre (Montes, 1977).

Cortés y Larraz tras su visita por las provincias, se escandalizo al presenciar la orga-
nizacion de cofradias y guachivales, segun su percepcioén dichas fiestas se realizaban
con la mera intencidn de comer hasta la saciedad, beber hasta la borrachera y bailar
hasta el cansancio. Sin embargo, lejos de llevarlos a considerar sus faltas y pecados,
las cofradias les hacian sentirse amparados, consolados y solidarios alrededor de una
imagen que respetaban y veneraban porque jamas despreciaria a los pobres indios,
sino al contrario, se alegraba que ellos en la fiesta estuviesen felices y despreocupados
(Escalante Arce, 1992).

En la actualidad, lzalco es considerado como el municipio donde existen mas cofradias,
celebrandose un aproximado de treinta y ocho anualmente. De estas, solamente veinti-
ddés son consideradas por la poblacion como cofradias tradicionales.

Segun el Reglamento Interno de la Alcaldia del Comun de Asuncion Itzalco, las veinti-
dos cofradias tradicionales se dividen de la siguiente manera:




Tabla 1
Mesas altares mayores y menores que pertenecen al orden comunal

Asuncion lzalco Dolores lzalco
Mesa Altar Fecha Mesa Allar Fecha
San Sebastian 19-21 de enero Jesus Mazareno CURresmd y Semand
Martir Santa
Jesueito Cuaresma / Dia movil  San Gregorio Magno  11-12 de marzn
Padre starmo Dia ge la Santisima Justo Juez Juewves Santo
trinidad .
San Juan Bautista 23-24 de junio MHuestro Amo Dia de Corpus Chrishi |
Santisimo
Maria Asuncionde & 15y 16 deagoslo  San Nicolas de 8-10 de sepliembre
Agosto Tolenling
Santa Resade Lima 28-29de agosto Virgen de los 14y 15de
Dalores sepliembre
Zan Miguel 28y 20 de Sanla Teresade 14 v 15 de oclubre
Arcangel sepliembre JEEUS
San Franclsco de 03 y 0d de oofuare Santa Barbara 4 e dicliemibre
Asis
San Disgo de Alcald 11y 12 de noviembre  Virgen de -9 ge diciembre
Concepcion
Virgen de los 9-15 de noviembre Santa Lucia 12 y 13 de diciembre |
Remedios
Virgen de Belén 23-29 de diciemine Mifio Dios de los 27 dl 29 de dicembre
Inocentes

Segun lo expuesto por la Alcaldia del Comun, se presentan las 22 mesas altares ma-
yores y menores. Siendo las mesas altares mayores: Padre Eterno, Maria Asuncion,
Virgen de los Remedios y Jesus Nazareno. Elaboracion propia.

El simbolo en el contexto de las cofradias

Para Cassirer (citado en Vallverdu Vallverdu,2008), el simbolo es una categoria cultural
que establece las diferencias entre los seres humanos y los animales, mientras estos
ultimos se adaptan directamente a su entorno fisico, los seres humanos tienen entre su
entorno y ellos mismos un universo simbdlico que esta formado por el lenguaje, el mito,
el arte y la religiéon. El ser humano, necesita de las fuentes simbdlicas para orientarse
en la sociedad (Geertz, 1973).

En este estudio, se hizo uso de la definicion empleada por Geertz, segun la cual, sim-
bolo es “todo objeto, acto, suceso, cualidad o relacion que sirve de vehiculo de una
concepcion, donde la concepcion es el significado del simbolo”. Tales como las image-
nes, las creencias, la organizacion, los rituales, etc., pues estos son los que inducen al
individuo a un determinado sistema cultural.

El ser humano desde siempre se ha apoyado en los simbolos (materiales y visibles)
para representar sus ideas (invisibles) y comunicarlas mas alla de lo permitido por el
lenguaje. Un simbolo muestra y oculta lo que el individuo quiere expresar (Vallverdu
Vallverdu, 2008). Mediante los simbolos los seres humanos pueden expresar valores,
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éste constituye la herramienta fundamental del pensamiento y es la valvula reguladora
de la experiencia. Los simbolos estructurados hacen posible la comunicacién (Douglas,
1988).

El simbolo en la cultura sirve para explorar un mundo desconocido, sin embargo, la
caracteristica principal es la de evocar significados mucho mas profundos que las pa-
labras mismas y funcionan ademas como una fuerza unificadora, por otra parte, “los
simbolos estan asociados a intereses humanos que les otorgan significados al usarlos”
(Chihu y Lépez, 2001).

En las cofradias, los simbolos giran en torno a la celebracion de los santos patronos.
Dichas celebraciones, promueven el desarrollo de una identidad religiosa en los parti-
cipantes, que se construye a partir de las vivencias colectivas e individuales, las cuales
al mismo tiempo, reafirman la permanencia dentro de las cofradias. Los elementos que
surgen en las cofradias son la cosmovision sincrética heredada por sus antepasados;
experiencias magico-religiosas relacionadas con las imagenes de los santos, que se
manifiestan a raiz de un reconocimiento de humanidad de lo inanimado que permite
una conexion entre lo humano y lo divino; y, finalmente, el sentimiento de unién y apoyo
entre la colectividad.

Segun Geertz (1973), la cultura evidencia “un patron histéricamente transmitido de
significados incorporados en simbolos, un sistema de concepciones heredadas expre-
sadas en formas simbdlicas por medio de las cuales los hombres comunican, perpetuan
y desarrollan su conocimiento para, y actitudes hacia, la vida”. Asimismo, los sistemas
simbdlicos son adquiridos o superpuestos a la naturaleza propia que surge de un fené-
meno social en una determinada sociedad, a lo que Geertz (1973) denomina “fuente de
informacion.”

En la actualidad, las cofradias son consideradas como tradiciones ancestrales que
debido a la gran devocion de sus miembros sobreviven al paso del tiempo. Segun Mejia
(Citado en Erquicia & Herrera, 2010), las cofradias son la unica institucién formal que
preserva:

a) Una forma de organizacion jerarquica tradicional indigena. b) Costumbres tradiciona-
les, tales como: instrumentos musicales, danzas figuradas, comidas y bebidas tipicas.
c) Artesanias especificas. d) Bienes de importancia historica y artistica, como mascaras
e imagenes, de propiedad de la comunidad. e) Practicas de reciprocidad, solidaridad,
cooperacion entre sus miembros. f) Una fuerte determinacién en preservar y transmitir a
la nueva generacion su sentido de identidad y sus valores.

La institucion de las cofradias estan cargadas de simbolos que sobreviven de genera-
cion en generacion.

Método

En el proyecto de investigacién se implementd el método cualitativo con enfoque et-
nografico. Marcus y Fischer (citado en Kottak, 2011), definen la etnografia como un
proceso de investigacion en el cual el antropologo observa, registra y se involucra en la
vida de otra cultura a través del trabajo de campo, para posteriormente escribir un relato
descriptivo sobre esta cultural.

En ese sentido, cabe mencionar, que para realizar la presente investigacion fue indis-
pensable realizar multiples visitas al municipio durante un afo, tiempo en el cual, se
adquirio la confianza de la comunidad, se recolecto informacién a través de la observa-
cion participante en cofradias y finalmente, se hicieron entrevistas semiestructuradas a
los participantes que cumplian con los criterios de seleccion previamente establecidos.
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Tipo de estudio
El estudio es de tipo transversal, descriptivo y observacional .

Participantes

En el proceso de investigacion se establecieron criterios de seleccion a través de los
cuales se escogieron a los participantes. Es posible mencionar entre los criterios de
inclusion: ser originario del municipio de lzalco, tener mas de 25 anos de edad, ser cola-
borar activo en la organizacion de las cofradias y, en el caso de los mayordomos, tener
mas de cinco anos de experiencia como mayordomo.

En la investigacion se conto con la colaboracion de mayordomos y mayordomas, cola-
boradores activos y miembros de la Alcaldia del Comun.

Resultados

1. Origenes ancestrales de las cofradias

La funcion asociativa de toda cofradia, hay que entenderla a partir de los términos
empleados en Espafa a principios del siglo XVI, para analizar su trasplante a América.
Si bien es cierto, el objetivo principal de implantar cofradias en América era fortalecer el
trabajo de las parroquias que poco a poco se iban fundando, los nativos, en un deter-
minado momento se limitaron a celebrar a su manera las fiestas segun su calendario (
Avelar, 2018).

Desde la perspectiva de Carlos Ama (2018), mayordomo de la Cofradia del Justo Juez,
la poblacion indigena de Izalco amoldo su calendario a las celebraciones impuestas por
los conquistadores:

Bueno como (..) nos ilustraron los esparioles verdad, como antes creiamos
en el Dios Tlaloc, Dios del fuego y de la Tierra, asi que como nosotros, en el
mes de octubre estamos celebrando a San Francisco, ese dia estuviéramos
celebrando al Dios Tlaloc, o sea, hay como una mascara (...). Pero como se
han enlazado cabal los dias que se celebraban las cofradias asi ha venido (...)

De la misma manera, Don Alonso Garcia Quele (2018), mayordomo de las mesas alta-
res mayores Maria Asuncién y Padre Eterno, expresa:

La cofradia es de origen espariol porque en la antigtiedad solo existian mayo-
res y principales que ejercian las ceremonias indigenas y ejercian la funcion de
hacer calendarios de tiempo entonces (...), en las cofradias los misioneros qui-
sieron invadir la fe y vieron como un tesoro escondido las imagenes para que el
indigena cayera en la trampa y se enamorara, como estan hasta el dia de hoy.
Asimismo, agrega:

Fijese que los esparioles fueron tan listos y tan inteligentes que a Nuestra Se-
fiora de la Asuncion refleja la madre tierra, refleja la salida y la puesta del sol y
la Virgen de los Remedios representa la sefiora de la medicina por eso es que
esta con el pichel (...) ella refleja la medicina para los indigenas; el Nazareno,
la redencion y el Padre Eterno (...) representa al sefior Quetzalcéatl, aquella
deidad intocable, cuando vinieron los esparioles dijeron que hay un Dios que se
llama creador e hicieron el Padre Eterno pero para la cultura y la cosmovision
indigena es el sefior Quetzalcoatl (Garcia Quele, 2018).




Para la poblacion indigena las cofradias constituyen una parte fundamental de sus
raices ancestrales, que si bien es cierto, fueron importadas por los conquistadores para
dominar la fe de los nativos, tuvieron un papel muy significativo en la organizacion so-
cial de sus antepasados asi como también, en la preservacion de sus tradiciones.

En palabras de Don Tito Reyes Pasin (2018), Ex-Alcalde del Comun “hablar de cofra-
dias, es hablar de pueblos originarios, de nuestras raices y nuestras tradiciones, es
hablar de nuestra historia”.

2. Elementos simbdlicos en la organizacion de las cofradias

Las cofradias conforman un sistema cultural en el cual se hacen presentes una variabi-
lidad de simbolos, desde la imagen del santo, hasta la decoracidon y ambientacion de la
casa donde se lleva a cabo la cofradia. Los mayordomos y colaboradores hacen énfasis
en los simbolos que son mas representativos.

Las imagenes de los santos, son en esencia, un simbolo de la fe y de la devocion de la
poblacion de Izalco. Muchas historias giran en torno a estas, las mas sobresalientes son
aquellas que relacion a los santos con algun milagro.

Al respecto, Carlos Ama (2018), comenta sus experiencias como mayordomo de Justo
Juez y Santa Cruz :

A la cofradia del Justo Juez, le llevan una gran fe las personas que tienen
problemas, con sus cultivos, con su pareja, problemas con otra persona (...). A
la Santa Cruz también le vienen a pedir por los cultivos, de hoy en mayo por-
que como estamos iniciando la fecha del invierno, el tres de mayo se supone
que ya empiezan a caer las primeras lluvias, entonces ya muchas personas se
acercan, que le vienen a dejar maiz...maiz de colores, habian otras personas
que le vienen a dejar varios tipos de fruta, hasta verduras y todo eso, para que
sus cultivos sean de prosperidad, que nada malo les suceda, que plagas, que
el invierno este de acuerdo a sus cultivos que han sembrado, son los milagros
que le piden a la Santa Cruz.
Para los mayordomos y los miembros de las cofradias, las imagenes de los santos
tienen caracteristicas humanas; ellas miran, sienten, comen, se enojan, regafian y sa-
nan enfermedades. La mayordoma de la cofradia Santa Teresa de Jesus, Marta Moran
(2018), comenta una de sus experiencias con la santa imagen:

(...) En la manana nos levantamos tempranito y cuando vamos viendo los
piecitos llenos de arena fresca, la arena bien fresquita. Se habia ido al mar a
banarse, porque de aqui nadie, nadie, visitamos el mar y ella habia amaneci-
do con las zapatitas llenas de arena. Mire, cuando uno lave aellay (...) esta
llorando se le ve y se siente, si es algo que uno dice “la virgen esta triste, esta
llorando”, bien se le ven las lagrimas y hay dias que bien se le ven alegres los
ojos, los cachetios bien chapuditos. Nosotros asi la vemos, pero nos hemos
criado desde pequefias, como hermanas.

Segun Edgar Avelar (2018), no es nada extrafio humanizar lo inanimado ya
que la religiosidad popular mesoamericana, es producto del no abandono de
las creencias ancestrales de nuestros pueblos.




Otros elementos simbdlicos que son indispensables en la organizacidon y ambientacion
de una cofradia son:

(...) La musica, el café verdad, el pan de tusa, el traguito...eso es indispen-
sable verdad, que sin trago no hay nada, no hay alegria verdad, las sefioras
estan trabajando echandose su traguito, terminan sus labores y ya se quedan,
tal vez hasta bailando verdad, ya con sus traguitos, asi es que si, son cosas
que no tiene que faltar en una cofradia. (...) También lo que es el picado de
papel verdad, para adornar, ambientalizar, porque eso es muy importante en
una cofradia. (Zetino, 2018).
La musica y las bebidas embriagantes se convierten en elementos fundamentales; se-
gun la percepcion de Miguel Angel Zetino (2018), quien funge como fiscal de la Fiscalia
Las Mariitas, la importancia de las bebidas embriagantes dentro de las cofradias tiene
su origen en la colonia:

Los abuelos pues de por si siempre andaban con su traguito, pero ellos trata-
ban la manera de asimilar verdad el sometimiento a través del alcohol, a través
de ponerse borrachos ellos les estaban diciendo a la iglesia, que no estaban de
acuerdo con eso, asi que ellos siempre andaban ebrios digamos, el cura los re-
gariaba y ellos decian no, no si yo asi quiero andar (...) asi es que los abuelos
para olvidarse del sometimiento, entonces ellos se emborrachaban. Y ya eso
pues se fue construyendo en una tradicion o en una costumbre; en la cofradia
donde no hay guaro no hay alegria, puede haber musica, pero si no hay guaro
nadie baila, asi es que todo eso viene encadenado.

A través de estos elementos simbdlicos los miembros de las cofradias construyen su

identidad. La constante celebracion de cofradias en el pueblo izalqueiio reafirma este

sentimiento identitario, el cual se hace visible durante la organizacién y celebracion de

una cofradia.

3. Colectividad, sentimiento de unién y apoyo que fortalece la identidad cultural

de los miembros de las cofradias

Las cofradias del municipio de Izalco son organizaciones culturales que enfatizan las

tradiciones de los lugarefios asi como también, el sentimiento religioso de la poblacién.

La unién es un elemento fundamental en la organizacién de una cofradia, ya que sin el

apoyo de la comunidad, la celebracion no seria posible.

Esteban Musto (2018) exmayordomo de la cofradia de San Gregorio y el Nifio Pepe,

recalca la importancia de las amistades para los mayordomos:

Tenia personas que desde el principio me daban la mano también para empe-
zar, no econoémico, pero me iban a ayudar a realizar las cosas que iba a hacer,
por lo menos la ramada, ir a traer todas las cosas que se iban a ocupar, y hacer
limpieza en la casa para el asunto del nacimiento y salir con el Nifio, no se me
quedaban ellos, andaban ahi pegados. Les doy las gracias a ellos que pues si,
me daban ese apoyo también (...), ellos con su persona, con amor lo hacian de
andar a la par conmigo ahi. Es importante tener amistades, para tener esa ayu-
da de las personas que le den la mano, (...) ellos ponen de su parte al andar a
la par del mayordomo, eso es lo mas importante que hay que tener uno como
mayordomo, porque si uno es orgulloso, nadie lo sigue tampoco, orgulloso y
tacano dicen, entonces uno mismo retira a las personas también, en cambio
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asi no, por eso es que uno hay que ser bien amable con las personas, mas que
todo amigable con todos.
De la misma forma, Dofia Marta Moran (2018), expresa que la ayuda que recibe de la
comunidad es indispensable para la celebracion de Santa Teresa de Jesus:

Hay que ser unido con la gente, tenemos la gente que a nosotros nos ayuda,
les mandamos la cartita, y ya vienen con lo que les hemos pedido, viene lefia,
maiz, cuetes, la marimba, a veces les pedimos una hora o dos horas (...), todo
€so, como una comunidad. (...) También, la unién, algunos traen con amor y
uno no se fija si este no dio, o el bolito o a él por ser el mas pobrecito no se le
da, no, es para todo mundo, no se le anda viendo la cara, no, es para compartir
y uno se siente bien.
Entre los miembros de las cofradias, existe un término que denota el vinculo que existe
entre ellos. Se llaman entre si “compadres” o “comadres”.
Para Don Tito Pasin (2018) el compadrazgo, surge “a través de los compromisos, (...)
ellos me respetan como compadre y yo los respeto a ellos como compadres”, asimismo,
agrega que el compadrazgo “dura toda la vida”.
Por otra parte, se diferencian dos formas tradicionales por las cuales surge el compa-
drazgo, Don Tito Pasin (2018) hace mencion del martes de carnaval:

El de cascarones del martes de carnaval, antes le daban mas seriedad lle-
vandole colacién, asi era mucho mas formal el compadrazgo, entonces eso
también hacia un enlace de ese tipo, yo tengo muchas comadres y compadres
de cascaron también, nos respetamos también.
De igual forma, Delia Gonzalez (2018), mayordoma de la cofradia de San Miguel Arcan-
gel, recuerda la tradicién que la llevo a entablar este vinculo:

Yo tuve comadres, de huevo y de paloma, de dulce, eran unas canastillas asi
de dulce, con palomita blanca, de dulcito, de ese blanco que venden, y esas
se llaman “ahuachapanas”... y el martes de carnaval, ya llegaba alguien y le
reventaba un cascaron en la cabeza, y habia un respeto, ya hoy lo hacen solo
por mantener la tradicion, no lo hacen por respeto ni por nada, solo por mante-
ner la tradicion. ..
La unién y el apoyo mutuo, el respeto y el compromiso que surge en el colectivo que
conforma las cofradias, es lo que hace posible la planificacién, organizacién y celebra-
cion de una determinada cofradia. Sin el apoyo de la comunidad, el desarrollo de la
festividad seria imposible.
Por otra parte, para muchos el compadrazgo es el resultado de una tradicion que gene-
ra respeto mutuo entre aquellos que la desarrollan.
Consideraciones finales
Con los resultados de la investigacion se pudo inferir lo siguiente:
a) Pervive un sentimiento hacia las raices indigenas que reafirma la identidad de los
miembros de las cofradias.
b) Si bien es cierto, las cofradias no constituyen una institucion dependiente de la Igle-
sia Catolica, el sentimiento religioso es esencial en el desarrollo de las mismas.
c) Las cofradias son organizaciones sociales en las que la union y el apoyo del colectivo
es fundamental para el desarrollo de la celebracion.
d) La multiplicidad de simbolos que se manifiestan en las cofradias generan un comple-
jo sistema cultural.
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Resumen:

La presente investigacion tiene como finalidad mostrar el campo del emprendedurismo
de la comunidad de artesanos del municipio de Chalchuapa en el departamento de Santa
Ana, y la relacién que existe con la proteccion del Patrimonio Cultural y Natural salvado-
refo, el enfoque se centra en la incidencia que tiene la productividad artesanal ceramica
con motivos prehispanicos, en la difusion y conservacién del patrimonio cultural arqueo-
I6gico. El escrito propone analizar el emprendedurismo desde la 6ptica de la antropologia
econdmica, una de las areas de reciente surgimiento, que enfoca las relaciones huma-
nas en el marco de la produccién econdémica y su historia.

Palabras claves: patrimonio, cultura, identidad, emprendedurismo, artesanos.

“Local Entrepreneurship and its Relationship with the Protection of the Cultural and Natu-
ral Heritage Salvadorane”

Abstrac :

The purpose of this research is to show the field of entrepreneurship of the community of
artisans of the municipality of Chalchuapa in the department of Santa Ana, and the rela-
tionship that exists with the protection of the Salvadoran Cultural and Natural Heritage,
the focus is on the incidence that It has ceramic handicraft productivity with pre-Hispanic
motifs, in the dissemination and conservation of the archaeological cultural heritage. The
paper proposes to analyze entrepreneurship from the perspective of economic anthropo-
logy, one of the areas of recent emergence, which focuses on human relations within the
framework of economic production and its history.

Keywords: heritage, culture, identity, entrepreneurship, artisans.
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Corriente antropolégica bajo la cual se analiza este fendmeno del emprendedurismo

El emprendedurismo se enmarca en un contexto econémico que comprende conductas
humanas basadas en valores 0 axiomas que los emprendedores al comenzar sus nego-
cios toman como piedras fundamentales (Herrera Guerra, 2012).

Es objeto de estudio antropoldgico porque implica una interaccion humana al dinamizar
una economia de subsistencia, por lo que no puede explicarse solo desde la economia,
sino también desde un enfoque holistico que logre una comprension mas cercana. Es por
eso0 que se propone analizarlo desde la antropologia econdmica, que enfoca las relacio-
nes humanas en el marco de la produccidn econdmica sin abandonar la economia como
ciencia (Quintana, 2004).

La economia estudia los modos de produccion econdmica historicos definiendo un mar-
co de interpretacion reducido a la mera actividad de intercambio, distribucion de riqueza
y surgimiento de capital, lo que ha dado una reducida comprension del ser humano, es
decir, no explica las interacciones humanas, vitales para la conformacion de la sociedad
en la historia (Godelier, 1974; Quintana, 2004).

Los emprendedurismos locales son estudiados por la antropologia econdmica, por po-
seer dos componentes: 1) la creacidon de nuevos servicios 0 procesos para generar ma-
yores insumos econdmicos, y 2) la visidn de valores humanos que escapan de las inter-
pretaciones puramente economistas, valores como honestidad, honradez e incluso la
conservacion del patrimonio cultural (Godelier, 1974; Alonso & Fracchia, 2009; Amaru
Maximiano, 2008; Valencia de Lara & Patlan Pérez, 2011).

La produccion artesanal como parte del patrimonio cultural tangible y mueble.

La produccion ceramica es una labor que forma parte de la produccién cultural de la épo-
ca prehispanica. Esta constituida por métodos de manufactura con materiales de proce-
dencia local o foranea (arcillas, pigmentos organicos e inorganicos). El uso de estos obje-
tos fue destinado a dos aspectos primordiales dentro de la cosmovision indigena, un uso
de caracter ceremonial y otro doméstico. Cada una de ellas tuvo una variaciéon en cuanto
a su elaboracion artistica, reflejada en aspectos estéticos y morfolégicos (Heléne, 1992).

La Ceramica Arqueoldgica

La ceramica arqueologica constituye un valioso indicador de temporalidad y espacialidad
para los arquedlogos para quienes constituye una ventana al pasado, por medio de la
cual pueden observar las antiguas técnicas de produccion y decoracion, asi como con-
textos de uso.

Desde el surgimiento de la alfareria, la ceramica ha acompafiado al ser humano. Su in-
vencion implico la transformacion fisico quimica de un material plastico: la arcilla, en otro
duro mediante la accion del fuego. Constituye la primera utilizacion consciente de una
transformacion quimica (Childe, 1996).

La ceramica solucioné problemas cotidianos (almacenamiento de granos y preparacion
de alimentos) con el incremento de la variedad de productos consumibles e importantes
beneficios para la salud. Ademas, motivo el espiritu creativo con el desarrollo de diversas
técnicas y motivos ornamentales. (lbid., 1996)

Emprendedurismo en El Salvador.

A principios del s. XX la industria crece en el pais bajo el modelo Fordiano (Recinos,
2001) asi que toda entidad empresarial fuera de este modelo no era considerada formal
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(Ibid., 2018), esto incluia a la produccién artesanal realizada con antiguas técnicas ma-
nufactureras.

Los emprendedurismo son reconocidos en los 70 gracias a la recomendacion de la Or-
ganizacion Internacional del Trabajo (OIT) de apoyar a las PYMES, pero la produccién
artesanal sigue marginada (Recinos, 2001).

Para los afios de la guerra, 1980 — 1991, las PYMES fueron un salvavidas ante la preca-
riedad econdmica poblacional, logrando ser punto de desarrollo sobre todo para mejorar
las condiciones de vida del campesinado (Recinos, 2001).

En 1989 la derecha triunfante volvié el mercado nacional neoliberalista privatizando ins-
tituciones estatales que ofrecian servicios al consumidor, las PYMES contindan margi-
nadas por la politica monetaria conservadora y la inseguridad social del conflicto armado
(Recinos, 2001). A mediados de los 90 crecen las PYMES gracias al clima favorable de
los Acuerdos de Paz. En 1996 el Estado creo el Consejo Nacional de la Micro y Pequefia
Empresa, Conamype con la visidon de impulsar la creacion de PYMES que dinamizaran
la estancada economia salvadorefia (Lindo Fuentes, 2015; Recinos, 2001; CONAMYPE,
2018).

El emprendedurismo artesanal.

Actualmente las PYMES que producen artesanias con un valor agregado (identidad, per-
tenencia y creatividad) comienzan a cobrar relieve debido al creciente nimero de migran-
tes salvadorefios a Estados Unidos quienes revaloran las artesanias como referente de
identitarios. Muchos salvadorefios abren negocios locales en las cercanias de sitios ar-
queoldgicos para ofrecer servicios culinarios y artesanales vinculandose con el patrimo-
nio local (Rivas, Mata, Valencia, & Hernandez, 2005). Pero no toda la poblacion se siente
vinculada a este, las comunidades mas alejadas de los polos de desarrollo no mejoran su
economia debido a la falta de politicas de desarrollo local (Ibid., 2005).

La mayoria de estos negocios son pequenos talleres familiares en donde el conocimiento
es transmitido oral y empiricamente. Esto genera una dinamica interna de rivalidad, ya
que muchos de los miembros se deciden independizan para obtener mayores ingresos
economicos y buscar nuevos mercados mas provechosos (Villalta, 2018).

Hoy, el artesano sigue teniendo una precaria economia, mas de supervivencia que de
hacer dinero; sin incentivos financieros ni técnicos por parte de la sociedad. El sector
artesanal es uno de los mas golpeados por la actual situacién econémica (Almeida, 2011;
Lindo Fuentes, 2015), no solamente porque tenga escasas oportunidades, sino porque
su producto sigue siendo mal visto por otros sectores sociales (Villalta, 2018).

Método y proceso de investigacion

Dentro de la presente investigacidn se recurrid a la utilizacion de una metodologia etno-
grafica dentro de la cual se realizd una descripcion de la situacion actual de la comunidad
artesana del municipio de Chalchuapa, de igual manera la forma en que la elaboracién
de ceramica con imitacion prehispanica contribuye a la proteccion del patrimonio cultural
arqueoldgico y es efectiva como alternativa de emprendedurismo dentro de la produccién
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y comercio mercantil.

Enfocandose asi en un método cualitativo, dentro del cual se describe todo el proceso
de elaboracion y manufactura de la reproduccién de tipologias ceramicas con temati-
ca prehispanica. Para la obtencién de datos se hizo uso de la técnica de la entrevista
semiestructurada fue posible tener un acercamiento y conocer la situacion actual de la
comunidad artesanal del municipio de Chalchuapa y de especialistas relacionados al fe-
nomeno a investigar como: antropodlogos, artistas y expertos dentro del campo laboral, lo
cual permitio tener realizar un enfoque desde distintas perspectivas.

La presente investigacion consto de tres etapas, la primera de ella consistié en la
consulta y recopilacion de fuentes documentales, las cuales fueron fundamentales para
la elaboracion de un marco histérico-referencial, al igual un marco teérico-conceptual,
dentro de los cuales se expusieron posturas y antecedentes historicos acerca del em-
prendedurismo y la produccidn artesanal, ademas de conceptos basicos y corrientes an-
tropologicas respecto al fendmeno a estudiar.

Durante la segunda etapa se establecié contacto con informantes clave y se realizaron
entrevistas para identificar distintas percepciones y responder principales interrogantes
acerca del fendmeno a investigar. Con el fin de conocer lo métodos y técnicas de produc-
cion mercantil de la ceramica con tematica prehispanica como una alternativa de empren-
dedurismo y su influencia dentro de la proteccién del patrimonio arqueolégico nacional.
Se realizaron visitas a los siguientes sitios: Museo Nacional de Antropologia “David J.
Guzman” departamento de Restauracion y al departamento de Patrimonio Cultural, CO-
NAMYPE, ministerio de cultura y visitas in situ al municipio de Chalchuapa.

Los requerimientos para los informantes claves fueron: pertenecer a la comunidad de
artesanos del municipio de Chalchuapa o ser comerciantes locales que pertenezcan a la
comunidad de emprendedores, especialistas 0 expertos que se encuentren involucrados
dentro del campo laboral del comercio o la produccién mercantil con tematica prehispani-
ca, relacionados al tema de emprendedurismo, patrimonio y produccidén ceramica.
Durante el proceso de investigacion se identific6 una comunidad que es de suma rele-
vancia en cuanto a la obtencién de informacion necesaria para realizacion de la investi-
gacion la comunidad de “San Juan El Espino”, sin embargo debido a causas de riesgo se
dificulto la accesibilidad al lugar..

Para la realizacion de los instrumentos de investigacion se recurrio a la elaboracion de
una matriz de congruencia, la cual permitié una seleccion e identificacion de interrogan-
tes que necesarias para la guia de entrevistas y grupos focales.

Con las técnicas etnograficas implementadas se pretendié conocer, identificar e indagar
a primera instancia la situacion actual de la comunidad artesanal del municipio de Chal-
chuapa , la produccion de ceramica prehispanica como método de emprendedurismo
local y su influencia construccion de una identidad cultural, de igual manera la percepcién
de especialistas y la obtencidn de diversos puntos de vista.

Finalmente durante la ultima etapa del proceso de investigacion, se realiz6 una sistemati-
zacion e interpretacion de los resultados alcanzados. La informacion obtenida por medio
de una recoleccion de entrevistas, historias de vida y observacion participante a comer-
ciantes, artesanos y especialista, se analizé con el fin de identificar como alternativa del
emprendedurismo local la demanda comercial que hay sobre la produccion de ceramica
con tematica prehispanica y de igual manera su influencia sobre la conservacién y pro-
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teccion del patrimonio cultural y natural salvadorefio, por medio de ello fue posible dar
respuesta a la problematica a investigar.

Resultados

1. Desarrollo Artesanal de ceramica con motivos prehispanicos en El Salvador
Existen especialistas o entes encargadas de apoyar los emprendimientos de artesanos
en el pais, con el proposito de crear en estas comunidades ideas novedosas que les per-
mitan insertarse en el mercado, para Henry Sermefio licenciado en artes plasticas, res-
taurador y ceramista del Museo Nacional de Antropologia Dr. David J Guzman (MUNA),
considera los siguiente:

La gente que esta aprendiendo nuevas técnicas como esta, en el mercado estan inno-
vando quiza son de los unicos que estan empleando la técnica de aplicacion de engobe,
verdad [...] ellos comenzaron con cosas asi como mascaras y cabezas de jaguar, cositas
asi, hoy ya estan presentando algo nuevo...

En la zona de Chalchuapa si se hace, de alguna forma creo que la gente ha de comprar
mas cuando es un tipo ceramico que no lo veo asi como una simple “ollita” medio lisa,
pero si ya lo ven con decoracion, que le han aplicado algun engobe a la gente le atrae
mas lo compra [...] estan beneficiando al emprendedor en ese caso o artesano al que se
lo compré (Sermefio, 2018).

Por otra parte el desarrollo artesanal de ceramica con motivos prehispanicos en el pais,
se destacan en algunos cantones del territorio, por ejemplo segun lo expone don Oscar
Ramos, actual comerciante de la zona arqueolégica de Chalchuapa, existen aun algu-
nos artesanos que mantienen esa tradicion familiar de elaborar artesanias con tematicas
meramente arqueoldgica, como oficios o productividad comercial, comenta lo siguiente:
Los artesanos estan en un cantén ya murieron los propios, han quedado hijos algunos
otros por ahi, mas que todo los hijos son los que trabajan en eso.

Es en un cantdn que se llama El Saral en San Juan El Espino, muchas veces no les
pueden dar explicacion de como es el proceso, porque ellos estan aburridos de explicar
y no les consumen nada [...] técnica, técnica no tienen, ellos lo van armando, porque
ellos no ocupan molde.

Las artesanias nosotros la compramos, se hace por medio de pedidos, el cliente dice
como lo quiere, ya le decimos nosotros denos una parte y ya vamos a donde las hacen,
donde los artesanos (Ramos, 2018).

2. Transmisidn de técnicas para la elaboracién de réplicas con motivos prehis-
panicos en Chalchuapa.

Instituciones como CONAMYPE estan apostando mucho en relacionarse con comunida-
des de artesanos en el pais, para transmitirles técnicas, patrocinar sus pequefas ideas
de negocio y registrar documentalmente lo que se esta haciendo por parte de estos
grupos. Danilo Villalta Jefe centro del CEDART CONAMYPE es un ente que asesora a
comunidades de artesanos que producen ceramica con motivos prehispanicos, segun la
entrevista ejecutada por los investigadores expresa lo siguiente:
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Si, he trabajado con ellos, vaya... Es un proceso bastante lento, primero por-
que hay una sobre saturacion en un sitio que no tienen mayor movimiento, a
eso sumalo el decaimiento en los procesos de calidad de la reproduccion por-
que cuando uno visita los talleres son deplorables en el sentido en que estan
con el molde, del molde, del molde [...] luego la dificultad de innovacién, hay
ciertos tipos de disefios que ya estan sobre saturados porque el artesano no
quiere variar o simplemente no puede |[...]

Ademas el artesano no vive exclusivamente de esto, hacer estas piezas real-
mente es una arte nativa mas de la economia familiar, se dedican a la agri-
cultura, a la ganaderia y se dedican también a la comercializacion [...] es una
economia dinamica a partir de la necesidad [...] entonces vos le pones empefio
a lo que te resuelve mas econémicamente y como este tipo de producto no
necesariamente se mueve un montoén por consiguiente esto forma parte del
decaimiento deliberadamente en el procesos, eso es lo que ocurre (Villalta,
2018).

llustracion 3: San Juan El Espino; artesana en
proceso de elaboraciéon ceramica, fotografia tomada
de Catalogo de Comunidades Artesanales de El
Salvador, cortesia de CONAMYPE.

La transmision de técnicas para la elaboracion de réplicas con motivos prehispanicos
también se da generacion en generacion, es decir que entre familias van ensefando a
cdmo crear estos productos y posteriormente comercializarlos, para el caso de la sefora
Maria Elena Murillo, vendedora informal del Municipio de Chalchuapa, expresa que:
Hay unas que las hacemos y otras las compramos, vaya por lo menos los collares hay
unos que los compramos y otros que los hacemos

Y si hablamos de la ceramica, en la artesania de estilo ceramico, hay unas que las hace-
mos nosotros y otras que las hace la familia, todo en familia, esto es de mis primos, ellos
lo hacen también (Murillo).




llustracion 4: Entrevista a la propietaria Maria

Elena Martir actual artesana y comerciante informal
del municipio de Chalchuapa. Fotografia tomada por
la estudiante de arqueologia, Melissa Mayén, 22 de
abril del 2018

3. El emprendedurismo artesanal como factor de desarrollo socio cultural

En El Salvador el emprendedurismo artesanal mantiene una relacién en cuanto a cons-
tructos sociales, identidad cultural, replica de tradiciones o representaciones iconografi-
cas de una comunidad en especifico. En el caso del municipio de Chalchuapa muchos de
los grupos de artesanos muestran su elaboracion artesanal por medio de una transmisién
de conocimientos tradicionales, esto segun la observacién etnografica realizada por el
equipo investigador.

Astrid Francia, antropdloga del departamento de patrimonio inmaterial, del Ministerio de
Cultura, sostiene la importancia socio- cultural que existe dentro del fenbmeno del em-
prendedurismo local.

Considero que si, y primero mas que proteccion es una sensibilizacion por medio de la
artesania, en este caso si hablamos de la artesania de Chalchuapa [...] afuera de Tazu-
mal el turista encuentra todas las ventas de artesanias y empieza a ver y pensar “ah, asi
eran antes” y le empieza a preguntar a los artesanos [...] cuando el artesano empieza a
explicar que representa para ellos, se va creando una identidad comunitaria.

Diferente es cuando los artesanos estan vendiendo piezas que son originales, y tienden a
decir “mire nosotros lo encontramos haciendo un pozo en la casa”y las venden o cuando
dicen que las han encontrado y empiezan hacerlas iguales, no por la esencia cultural que
tiene sino que por querer pasarlas por originales. Entonces ahi considero que la protec-
cién del patrimonio cultural no se esta cumpliendo (Francia, 2018).

El desarrollo de una comunidad se puede constatar a partir de los testimonios de la gente
que vive, nace y transmite su identidad cultural por afios y afios, la sefiora Elida Jaime
comerciante de artesanias, negocio propio en el municipio de Chalchuapa, expresa que
tanto el producir artesanias con motivos prehispanicos, tiene importancia en la comuni-
dad.

Si porque entonces nunca se acaba pues, si porque si se siguen haciendo eso
perdura pues con los dioses asi como Xipe Totec, el dios de la primavera que
esta en todas partes, ese es un dios de la primavera, esta aqui, esta alla, esta
en todas partes, y alli esta que perdura, el dios del maiz, el gran jaguar todo
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eSo.

Si tienen una importancia, para los turistas mas que todo. Para nosotros por-
que aqui nos hemos criado, antes nos subiamos a la piramide, un gran cipotero
que se subia, pero hoy ya no dejan pasar alli, entonces nosotros quedamos
aislados pues de este Tazumal, pero si nos sentimos orgullosos de vivir en-
frente del Tazumal, porque no hay otro igual, este es un templo jNosotros nos
sentimos identificados!(Jaime, 2018).

llustracion 7: entrevista a la propietaria Elida comer-
ciante local del municipio de Chalchuapa. Fotografia
tomada por egresada en arqueologia: Krishnangi
Carrillo, 22 de abril del 2018

4. El Emprendedurismo Artesanal y El Patrimonio Cultural ¢ alternativa de pro-
teccién o degradacion?

A partir de la observacién participante realizada en el Municipio de Chalchuapa y bajo
entrevistas ejecutadas podria considerarse que el emprendedurismo mas que ser una
alternativa de proteccién, es una actividad que destruye, altera y hasta degrada el patri-
monio cultural, expresado también por entes relacionadas a estas actividades.

Mire el asunto es, este, como le digo el turista lo que hace es traer el celular,
tomar foto, y llevarse nuestro cultura, quieren entrara a tomar fotos y yo les
digo sino me compran no tomen fotos, dicen | este viejo orgulloso!, no es que
sea orgulloso ahi se llevan todo mi patrimonio [...] ahora nosotros no sacamos
todo para que los otros no manden hacer las mismas cosas [...] tratamos de
engafar a los turistas como dicen, le decimos que es jade y no es jade es
marmol (Ramos, 2018).
Si relacionamos lo que expresa el ceramista y restaurador del MUNA, con lo planteado
por el sefior Ramos, se identifica a una similitud que el comercializar estos productos des-
controladamente, trae consigo dafios irreparables al patrimonio cultural, segun Sermefo
se puede degradar el patrimonio cultural arqueoldgico de la siguiente manera:

Afectando totalmente no, solamente que se esté vendiendo afuera de los sitios
arqueologicos o que se estén vendiendo las piezas originales, de esta manera
si afectaria porque se esta invadiendo, o fundamentando un saqueo, asi como
sucede actualmente en Chalchuapa, en Tazumal, hay ventas en las que tiene
pequenos fragmentos de piezas prehispanicas o fragmentos de obsidiana, que
uno piensa jDios! ;Pero como se la quito?.

Porque la gente en su inconsciente sabe que por ser original vale mas, pero
igual sabe que quiere comer [...] eso es toda una problematica.
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El problema es de concientizacion, la gente lo que quiere es comer, y entonces
si se venden estos objetos afuera de los sitios arqueologicos si se esta afec-
tando el sitio arqueologico por saqueo, y este producto no sabemos quién se lo
lleva, si va para afuera de pais [...] practicamente se perdio, de esa manera si
se afecta (Sermerio, 2018).

5. Chalchuapa, Productividad Artesanal y los Procesos de Construccion de la
Identidad Cultural.

La productividad artesanal esta totalmente ligada con actividades socio econémicas y a
su vez con procesos de construccion de la identidad cultural, para Francia el principal fac-
tor que impulsa a los artesanos a comercializar estas replicas se desprende la necesidad
econdmica que presenta el pais, y expresa lo siguiente:

Considero que de hecho las amenazas actuales en cuanto a lo laboral, lo eco-

nomico y lo social eso los ha llevado a que ellos generen su propio producto
porque no han encontrado otra forma de subsistir, ahorita es dificil encontrar
trabajo, su actividad de sustento es sin duda el emprendedurismo como una
alternativa de crear un producto innovador, que para ellos es una puerta de
escape.

Entonces si sostengo que los problemas econémicos-sociales son los que lle-

van a una persona a ser emprendedor. Se observa en E| Salvador y otros pai-

ses del mundo (Francia, 2018).
Por otra parte en el campo de la produccion artesanal de Chalchuapa es determinante
destacar que relacién se identifica entre la productividad y la construccion de una identi-
dad cultural, Villalta sostiene lo siguiente:

Yo creo que la accion a desarrollar en este rubro tienen que ser multifacética la
primera es evitar un error que en muchos programas se han dado, que es ge-
nerar demanda en la capacidad de surtirlas que eso es uno de los principales
problemas que se tiene, entonces hay que comenzar por generar o hacer un
diagnostico de las realidades de cada una de estas comunidades para ver de
qué manera se pueden dinamizar los procesos de produccion sin descontex-
tualizar o generar un dafio dentro del proceso,

Eso se vuelve una discusion en la dicotomia dentro de las realidades de las
comunidades bajo la optica de los modelos académicos porque hay muchos ar-
quedlogos y antropdlogos porque ellos lo quieren estudiar quieren que toda la
vida pase asi, pero no necesariamente el artesano o la persona tiene que estar
asi, porque los primero artesanos de este pais son las de las comunidades de
los pueblos originarios, de eso estamos claros (Villalta. 2018).
A partir de la investigacion realizada se concluye que el emprendedurismo local de arte-
sanos del municipio de Chalchuapa mas que ser una alternativa de subsistencia es un
medio de resguardo de tradiciones culturales, es decir que muchos artesanos realizan
estas actividades por ser una construccion cultural, una costumbre, una actividad que los
identifica.




Conclusiones

La relacion que existe entre el emprendedurismo local y la proteccion del patrimonio
cultural evidentemente no es transparente pues se convierte en mas que una protec-
cion al patrimonio es una difusién de lo poco que se conoce de patrimonio cultural. La
alternativa de comercializar artesania con tematica prehispanica, permite trasmitir a la
poblacién una difusion cultural, pero al comercializar vestigios auténticos la proteccion
del patrimonio en este caso arqueoldgico se esta alterando, dejando un defisis para la
interpretacion de la arqueologia a nivel nacional.

Se concluye que la falta de especialistas y apoyo de instituciones que respalden a estos
grupos de comunidades artesanales, esta incidiendo en la poca promocion y difusion
que reciben, provocando que en su mayoria no se registren los procesos de construc-
cion de identidad cultural que reflejan los artesanos a través de sus productos.

Como ultima conclusién se considera que la corriente antropolégica econdmica de los
artesanos de Chalchuapa, esta decayendo cada vez mas, primero porque segun lo
expresan los comerciantes la competencia de productos innovadores esta siendo la
principal amenaza y por otra parte los pocos turistas que llegan a la localidad, ya no ven
como opcion adquirir un producto ceramico, mas bien se conforman con fotografiar los
estilos sin apoyar de ninguna manera a los emprendedores.

Araiz de todas estas causas, tanto sociales, culturales y econdmicas, se considera
pertinente una continuidad en la investigacion y una busqueda de gestion de mejores
oportunidades de difusion y de preparacion técnica para los artesanos.
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Las vendedoras ambulantes del Centro Histérico de Tegucigalpa

y Comayaguela y el derecho al trabajo

Lara Divina Bohérquez Alvarenga1

Abstract.

A raiz de la crisis financiera internacional y la crisis politica nacional se perdieron miles
de puestos de trabajo, y muchos de los afectados pasaron a integrar la economia infor-
mal, que terminan siendo 7 de cada 10 ocupados (Madero, 2016).

El centro histérico de Tegucigalpa y Comayaguela es donde se concentran los mayores
porcentajes de vendedoras ambulantes, razon por la cual se investigd, con el objetivo
de “analizar el conflicto existente entre las vendedoras ambulantes y las autoridades
municipales en el area del Centro Historico de Tegucigalpa y Comayaguela, con énfasis
en el derecho al trabajo”.

Durante el proceso investigativo se identificaron las violaciones de los derechos huma-
nos, la discriminacion y la violencia contra las vendedoras ambulantes por parte de las
autoridades municipales, quienes se justifican con un discurso de conservacion y pro-
teccion del Monumento Nacional. El estudio se aproxima a la descripcion del contexto,
sustentada en las estadisticas sobre la situacion del empleo en la regién y en el pais, y
en los instrumentos legales que intentan regular el comercio informal. La investigacion
recoge mediante datos cualitativos, las subjetividades, procesos y acciones de la vida
cotidiana de las mujeres, las que fueron abordadas con entrevistas focalizadas y con-
versaciones habituales.

Las mujeres vendedoras ambulantes, en su condicion de género, tienen un trato dife-
renciado del grupo trabajador. El enfoque de género, de derechos humanos y antropo-
l6gico fue el elegido para aproximarse a una realidad donde se juega la economia, la
politica, y las interacciones entre los diferentes actores (autoridades estatales, vendedo-
ras ambulantes, poblacion en general) implicados.

La problematica entre las vendedoras ambulantes y la Policia Municipal y los elementos
del Orden Publico se da en un espacio delimitado llamado Casco Histérico del Distrito
Central. El trabajo de campo se realizd en dicho espacio durante el mes de octubre del
2016. Se dedico a recopilar informacion sobre los derechos humanos, especificamen-
te sobre el derecho al trabajo, articulos respecto a los vendedores ambulantes a nivel
regional, propuestas de investigacion y metodologias para la recopilacién de datos en la
ciudad, estadisticas y comentarios sobre el sector informal en el pais, asi como teorias
del espacio publico y la “informalidad”. Se realizé 50 encuestas a los transeuntes de la
zona bajo la busqueda de propuestas de solucion al conflicto, y opiniones respecto a
las vendedoras ambulantes. Se entrevisté a Ernesto Padilla Gomez de la Seccion de
Permisos de Ambulantes, y se converso con la coordinadora ejecutiva, Helen Vives,

"Estudiante de la Carrera de Antropologia con orientacién a Antropologia socio-cultural, en la
Universidad Auténoma de Honduras (UNAH).




de Gerencia del Centro Histdrico sobre la misidn y vision de tal Secretaria y las ideas
de como debe utilizarse el espacio publico. Se entrevisté a 10 vendedoras ambulan-

tes de la zona, mas las conversaciones informales, con preguntas generales sobre su
trabajo y sus relaciones con las autoridades municipales. Ademas de ello, se invirtié un
total de mas de 8 horas — distribuidos en distintos dias — de observacion en el campo.
Las dificultades de la investigacidn se encuentran en todos los niveles: desde no po-
der encontrar datos y estadisticas respecto a las vendedoras ambulantes y el sector
informal en el Distrito Central, hasta la movilizacién repentina de las vendedoras en
medio de las entrevistas. Al tratar con personas que trabajan en la clandestinidad y en
hostigamiento, la investigadora también se encuentra inmersa en esas dinamicas y
experimenta al igual, la situacion de las sujetas. Marco Teorico. Para Marx, el trabajo

es la actividad que distingue al “hombre” del animal, una actividad libre y consciente en
la cual el ser humano se realiza en el curso de la actividad productiva y satisface sus
necesidades elementales. Marx hablaba de un trabajo libre o desalienado, del trabajo
como una actividad objetiva y productiva de mundo (Noguera, 2002:152). Habernas por
otro lado, reduce el trabajo unicamente a operaciones técnicas, mientras que todo lo
que las rebase se reduce a constituir parte de la comunicacion (ibidem, 2002:156). Para
Smith, el trabajo es ante todo una unidad de medida, un cuadro de homogeneizacion de
esfuerzos, un instrumento que permite que sean comparables las diferentes mercancias
(Méda, 2007:21). En la concepcion judeocristiana, el trabajo reviste un doble caracter:
es un deber y al mismo tiempo un derecho, es decir, permite al individuo alcanzar lo-
gros individuales y a obtener un sentimiento de dignidad. Las Naciones Unidas define

el trabajo como «el medio por el que cualquier ser humano puede satisfacer sus necesi-
dades basicas y afirmar su identidad; la forma en la que puede sustentar a su familia y
vivir una existencia conforme a la dignidad humana», mientras que La Comisién Euro-
pea ofrece una definicibn mucho mas amplia del trabajo como toda «accién finalizaday,
qgue puede ser un tanto problematica. Oficialmente el sector informal 2 se introduce por
primera vez por el antropologo economico Keith Hart, a partir de sus investigaciones en
Ghana® . El se referia a lo que designaba como actividades generales e informales de
obtener recursos. La distincidn entre un tipo de trabajo y otro, esta en que el informal es
autoempleo o trabajo autbnomo, mientras que el trabajo formal es el trabajo asalariado
(Martinez Veiga, 2015:3). Este concepto se generaliz6 luego de que la OIT lo utilizara
en el analisis de las actividades econdmicas en Kenya en 1972. En 2002 la Conferen-
cia Internacional del Trabajo ampli6 la base, y transformé el «sector» ya a un fenbmeno
de la economia, y de un concepto basado en las empresas a uno que incluia no solo la
produccion sino también las caracteristicas del trabajo y de los trabajadores. Casi por
definicion, las actividades del sector informal se relacionan con el cumplimiento o la falta
de éste, regulaciones sobre el uso de la tierra, los contratos laborales, los impuestos de
las empresas, las contribuciones a la seguridad social y muchos otros aspectos (Freije,
2002:2). El trabajo formal esta regulado y protegido por el Estado, mientras que el tra-
bajo informal no lo esta (Martinez Veiga, 2015:4).

Ya que las vendedoras ambulantes se mueven en un espacio declarado como «publi-

2 Sector informal, no trabajo informal. Luego se vera como se transforma una a la otra.

3 Aunque los debates sobre la informalidad se remontan en las teorias econémicas en la década de 1950 sobre el “sector tradicional”.
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co» pero que es prohibido para ellas — en el sentido de ejercer su trabajo, es necesario
que se defina mas a fondo su interpretacion. Segun Guillermo Dascal (2003) el espacio
publico puede cumplir distintas funciones en la ciudad, al extremo de que es factible
encontrar posiciones extremas y contradictorias que lo conciben como un espacio de
aprendizaje (Joseph, Isaac), ambito de libertad (Habermas) o lugar de control (Foucalt).
Sin embargo, la conceptualizacion mas proéxima y critica para la situacion de las vende-
doras ambulantes, en un contexto de hostigamiento y clandestinidad, es la que ofrece
Manuel Delgado. El antropdlogo ha identificado que el concepto de espacio publico se
ha generalizado en las ultimas décadas como ingrediente fundamental tanto de los
discursos politicos relativos al concepto de ciudadania y a la realizacién de los princi-
pios igualitaristas atribuidos a los sistemas nominalmente democraticos, como de un
urbanismo y una arquitectura que, sin desconexion posible con esos presupuestos
politicos, trabajan de una forma no menos ideologizada —aunque nunca se explicite tal
dimension—, la que califica y codifica los vacios urbanos que preceden o acompafian
todo el entorno construido (Delgado, 2011:57). La ciudad, asi, es el espacio del conflic-
to, donde el conflicto motiva la politica y hace del espacio publico el espacio politico
(Aguacil, 2008:206), donde el Estado logra desmentir momentaneamente la naturaleza
asimétrica de las relaciones sociales que administra y a las que sirve y escenifica el
sueno imposible de un consenso equitativo y lleva a cabo su funcion integradora y de
mediacion. Por mucho que se presenten en nombre de la «convivencia», en realidad se
trata de actuaciones que se enmarcan en el contexto global de «tolerancia cero» cuya
traduccion consisten en el establecimiento de un estado de excepcion o incluso de un
toque de queda para los sectores considerados mas inconvenientes de la sociedad
(Delgado, 2011:64). Marco Referencial. La Constitucion de la Republica, con su espiritu
de igualdad y de democracia, pronuncia en su articulo 337 «la industria y el comercio en
pequeia escala, constituyen patrimonio de los hondurefios y sus proteccion sera objeto
de una ley». De acuerdo con lo anterior, el Estado impulsa la preservacion y muestra su
interés por proteger a aquellos/as hondurefios/as que laboran en pequena escala.
Seguidamente, las acciones de los y las vendedores/as ambulantes se rigen bajo el
Cddigo de Comercio que fue aprobado por Decreto no.73-50. En este cédigo de comer-
cio se define como comerciantes aquellas personas naturales titulares de una empresa
mercantil o las sociedades constituidas en forma mercantil. Se menciona como una de
las caracteristicas la publicidad y abrir un establecimiento al publico. Desde las bases
preliminares, el Codigo de Comercio excluye a los y las vendedores/as ambulantes, ya
que ellos/as carecen de un establecimiento; y realizan publicidad, pero de manera muy
distinta a la que el Codigo valora. Seguidamente, en Honduras se decreto la Ley para el
Fomento y Desarrollo de la Competitividad de la Micro, Pequena y Mediana Empresa
(2009), que incluye a la microempresa de subsistencia como «la unidad productiva no
constituida formalmente y que persigue la generacion de ingresos con el propésito de
satisfacer sus necesidades inmediatas y las de su familia, el consumo propio e inmedia-
to, en su mayoria trabajadores individuales temporalmente desocupados que se inte-
gran al sector mientras consigue trabajo mas estable». Mas especificamente, existe el
Reglamento de Mercados del Concejo Metropolitano del Distrito Central mediante el
acuerdo no. 462, de 1984. En este reglamente se reconoce la existencia de «comer-
ciantes ambulantes», «comerciantes pucheros», y «comerciantes buhoneros». El regla-
mento caracteriza y diferencia entre los puestos temporales y los permanentes, exigien-
do del primero un pago diariamente y algunas prohibiciones respecto al espacio de
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instalacion. El Alcalde Electo del Municipio del Distrito Central por el periodo de 2014 —
2018, Nasry Asfura en conjunto con representantes de organizaciones, asociaciones y
federaciones de vendedores ambulantes en Honduras realizaron un convenio para
poder proceder a socializar alternativas de solucion sobre proyectos de construccion y/o
habilitacion de plazas comerciales populares para reubicar a vendedores. Esta busque-
da de soluciones surge ya que los y las vendedores/as ambulantes han «obstaculizado»
la circulacion de vehiculos y peatones, afectando «negativamente» el aspecto estético
de la ciudad capital y asi «creando inseguridad y desorden en las personas y sus bie-
nesy», segun el discurso institucional. La solucién gira en torno a recuperar espacios
como el Ministerio de Educacion, Antiguo Supermercado Mirna, Instituto Mixto Hibueras
para que sean aptos como plazas comerciales. El convenio no da mas direcciones, ni
procesos, pero si demuestra el interés de ambas partes en participar. La ordenanza de
la acta numero 001 y la Ordenanza Municipal para la Proteccién, Desarrollo y Regulari-
zacion de la Actividad de Comercio Informal, contenida en el acta no.022 del 6 de no-
viembre del 2014, prohibe rotundamente la venta ambulante — ya sea de vendedores
estacionarios, semiestacionarios o con desplazamiento en el Centro Historico (El Tiem-
po, abril 25, 2016). Resultados. La crisis experimentada por el capital, asi como sus
respuestas, de las cuales son expresiones el neoliberalismo y la reestructuracion pro-
ductiva de la era de la acumulacion flexible, trajeron aparejadas, entre tantas otras
consecuencias, profundas mutaciones en el interior del mundo del trabajo (Antunes,
2005:1). La enorme expansion del trabajo asalariado y el trabajo temporal, la heteroge-
nizacion del trabajo, el crecimiento explosivo del sector de servicios y el desempleo
estructural son algunos de los efectos a causa de las transformaciones agudas en
adecuaciones de produccion del mercado. En los afios ochenta, en América Latina, la
economia informal crecio al ritmo de la crisis latinoamericana y en la década de los
noventa, la globalizacion, si bien posibilitd el acceso a nuevos mercados y el ingreso de
nuevas inversiones, no signific6 mayores puestos de trabajo ni un mayor bienestar para
la poblacion. Segun la OIT, en 1990, el 51,6% del total de los empleados de América La-
tina formaban parte de la economia informal. En 1997, este porcentaje ascendia a
57,4%, con un incremento de 11,2 % entre ambas fechas. Honduras se caracteriza por
una insuficiente capacidad para generar empleos en la cantidad y calidad requeridas.
La tasa de desempleo abierto en 2006 alcanzé un 4.6% en la zona urbana, y un 4.1%
para el total nacional. EI numero de personas en PET asciende a 5 millones, con 1.2
millones (43% de la PEA) de personas con el “problema” de empleo (BCH, 2006). El
subempleo es muy elevado, derivado de la alta proporcion de trabajadores en la econo-
mia informal y en la economia rural tradicional (dos de cada tres empleos). EI empleo
es altamente feminizado, ya que dos terceras partes de las mujeres estan en dicho
rubro, desempefandose mayoritariamente como trabajadoras independientes. Casi un
50% del total que laboran en el sector, se encuentra en el servicio doméstico y en las
microempresas (CDM, 2004:56). De acuerdo con un estudio realizado por la OIT, sobre
el sector informal en Centroamérica, el empleo femenino en los micronegocios en Hon-
duras (1999) es realizado en un 73% por trabajadoras independientes. El 94% de las
mujeres se ubica en los estratos de baja productividad y dentro de éste, se calcula que
un 68% se agrupa en el estrato de subsistencia. Para el 2005, las mujeres representa-
ban una tercera parte de la fuerza de trabajo del pais; sin embargo la tasa de desem-
pleo de las mujeres era el doble que la tasa entre los varones (un 6.2% contra un 3.1%).
Ante tal situacidn expuesta, el actual Gobierno de la Republica de Honduras (2014 —
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2018) designo la creacion de programas de insercion laboral, tales como «Con Cham-
bas Vivis Mejor», «Chambita», «Chamba Comunitaria», ademas de crear un Gabinete
de Empleo. En esa linea de accién, el Gobierno de la Republica se ha propuesto gene-
rar para 2016, 250 mil empleos nuevos, distribuidos en los diferentes sectores econémi-
cos y con la participacion de alianzas publico-privadas (Madero, 2016:23). Estos progra-
mas de insercidn laboral no abastecen a toda la poblacion hondurefia, no son diversos
ni inclusivos, persiguen un fin especifico segun los intereses del actual Gobierno y sus
representantes, el salario no es suficiente o no es pagado, y muchas veces, las activida-
des realizadas en dichos trabajos no son del interés de las personas, ni del pais. A
causa de ello, los/as hondurefios/as han recurrido a formas de autoempleo. Mas del
70% de los hondurefios/as estan en el sector informal, donde las mujeres son las maxi-
mas exponentes. Para el 2006, alrededor de las tres cuartas partes (77.4%) de las
mujeres del sector informal urbano eran trabajadoras en la ocupacién de servicios o
comerciantes y vendedoras (Pineda, 2006:41). A las vendedoras del Casco Histérico del
Distrito Central se les ha prohibido su trabajo por medio de la Acta numero 1 del 5 de
enero del 2000, la Acta Ordinaria numero 030 del 19 de octubre del 2006, la Ordenanza
para la Proteccion, Desarrollo y Regulacién de la Actividad de Comercio Informal conte-
nida en el acta numero 022 del 6 de noviembre del 2014, y un comunicado de la Alcal-
dia Municipal a través de la Gerencia de Orden Publico el 21 de abril del 2016. En la
Ordenanza para la Proteccién, Desarrollo y Regulacién de la Actividad de Comercio
Informal se considera que «el numero de personas dedicadas al comercio y prestacion
de servicio de manera informal, se ha incrementado a raiz de la crisis financiera que
acontece en el pais y por ende en la ciudad capital, actividad ésta que se desarrolla en
espacios publicos como ser calles, avenidas, aceras, derechos de via, areas verdes,
puentes, parques y que genera graves problemas en el transito peatonal y vehicular, po-
niendo en riesgo tanto la vida e integridad de las personas, como de los bienes». En
otro parrafo, proclama «que los derechos de cada hombre estan limitados por los dere-
chos de los demas, por la seguridad de todos y por las justas exigencias del bienestar
general y del desenvolvimiento democratico. Asimismo toda persona tiene derecho al
trabajo, a escoger libremente su ocupacion y a renunciar a ella». Sera que en realidad
se esta respetando el derecho de todos y todas al trabajo y en general? Aqui, perfecta-
mente caben los argumentos de Manuel Delgado, donde él expone el discurso sobre las
funciones que se les da a los espacios publicos de parte de las instituciones, que pues-
to en practica, invisibiliza y discrimina a las poblaciones marginalizadas, a las cuales no
se les garantizan los derechos humanos basicos. Aun asi, en la condicion de marginali-
zacion, se les violenta el derecho al trabajo que les brinda ingresos para subsistir y
mantener los niveles de una vida digna. La Gerencia del Centro Historico y la Gerencia
del Orden Publico con apoyo de la Division de Permisos y Ambulantes son los entes de
la Alcaldia Municipal del Distrito Central que tocan aspectos competentes a las vende-
doras ambulantes. En la Gerencia del Centro Histérico se regula todos los aspectos que
inciden en el desarrollo urbano, comercial y cultural de la zona, con el propdsito de
conservar y restaurar el patrimonio y legado cultural (Alcaldia Municipal del Distrito
Central, 2016). El objetivo principal de la Gerencia del Centro Histoérico es revitalizar la
zona, regresar el rol productivo, econémico y recreativo con generaciéon de “cultura” y
de arte que el Centro anteriormente obtenia. Pero, ¢ a costa de qué? ;a costa de la
generacion de ingreso de vendedoras ambulantes se revitaliza el Centro Histérico para
que personas de otro nivel econémico lleguen a “disfrutar”? Conversé con Helen Vives,
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coordinadora ejecutiva de la Gerencia del Centro Historico. Vives me hablé de mecanis-
mos de apropiacion de espacios por medio de flujo de personas, de la convivencia, y de
la revitalizacién de espacios por medio de empresas privadas y nuevos mercados. La
estrategia de incursion de las empresas privadas pretende que el flujo poblacional
aumentara en el momento que éstos ingresen. Tal I6gica invisibiliza que existe una gran
cantidad de personas que ya concurren el Centro Histdrico, aunque no especificamente
a un evento estacionario o semi-estacionario, o a permanecer un determinado tiempo.
Helen, sin embargo, continua que «a medida mas personas convivan en el Centro,
menos violencia y delincuencia se dara»; por ello, es una prioridad incentivar a la pobla-
cion que transite por los alrededores. Asimismo, le consulté sobre los fendmenos res-
pecto a la prostitucidn, a la venta ambulante y a la delincuencia, una realidad imperante
en el pais. Ella respondi6 «que es ese tipo de problemas no les compete a ellos como
dependenciay, sino que esos aspectos en realidad, son tratados por la Alcaldia y la
Gobernacion de turno. La Gerencia del Centro Historico desea crear espacios urbanos
donde coexistan distintos modos de transporte, pero priorizando el uso peatonal y la
movilidad sostenible en sectores especificos, optimizando el espacio para que éste
pueda convertirse en un lugar de actividad, y no de simple movilidad y estacionamiento
vehicular. También, la I6égica de revitalizacion recurre a la economia, «haciendo del
Centro una parte residencial» (aunque, ya hayan vecindarios). Un ejemplo de ello, son
los condominios La Ronda, con precios desde los 42,000 dolares a 70,000 con primas
de 150,000 lempiras y cuotas de 300 a 500 ddlares, que parece indicar el inicio de un
proceso de gentrificacion. En las oficinas de la Gerencia del Orden Publico no habia un
jefe asignado, y solo estaban trabajando tres contadores/as y secretarias. No quisieron
dar informacion porque no se creian capaces ni conocedores del trabajo que se realiza-
ba desde la Gerencia. De dicho modo, terminé conversando con el jefe de la Division de
Permisos y Ambulantes, Ernesto Padilla Gomez. Padilla me narré la problematica a
partir de las tres ordenanzas que prohiben la venta ambulante en el Centro Histdrico,
pero lo que mas rescatable fue su posicion radical respecto a los vendedores ambulan-
tes, justificandolo por el didlogo ya consumado anteriormente. Para él, los derechos
humanos exigen obligaciones. Aun asi, los espacios publicos son escenarios donde los
colectivos hablan de si mismos en —y a través de las calles y las plazas, y son realida-
des que se proyectan desde los mismos cimientos de la situacion del pais. Pero al
parecer, estos espacios no son abiertos para cualquiera, mucho menos, para las muje-
res, ya que el dominio de lo publico siempre ha estado en manos de los hombres. El
patriarcado privado, ejercido en el domicilio conyugal, devino la exacerbacion de lo
publico. El propio Jurgen Habermas reconocié que la esfera publica burguesa nace y se
desarrolla bajo el signo de la exclusidon sexista, como la continuacion ampliada del
espacio privado patriarcal (Delgado, :234). Al prohibir cultural, social y legalmente a
mujeres a movilizarse en espacios publicos, ellas se encuentran mas propensas a sufrir
discriminaciones. En las observaciones que hice en el Centro Historico de la ciudad, era
mas comun encontrar hombres adultos mayores sentados conversando entre ellos, que

4 Se realizaron 50 encuestas a los transetintes del Casco Histdrico del Distrito Central. Son 22 hombres y 28 muijeres, entre las edades de 15 a 70 afios. EI 12% son entre 15y 20, el 32%

entre 21-30, el 22% entre 31-40, el 16% entre 41-50, el 10% entre 51-60 y el 8% entre 61-70.




mujeres. Las mujeres eran transeuntes, y las unicas que eran estacionarias estaban
esperando a alguien o trabajando como vendedoras ambulantes. El 70% de la pobla-
cion piensa que el espacio publico debe utilizarse para beneficio comun, el 20% dice
que deberia aprovecharse por definicion colectiva del ente distrital y el 4% dice que
para beneficio propio4 . No obstante, las mujeres vendedoras ambulantes se percibian
empoderadas de su espacio. Conocian muy bien a las personas habituales que ronda-
ban en el Centro Histérico, sus lugares, y sus autoridades. Comentaban que conocian
especificamente quienes de las vendedores ambulantes tenian pactos con las autorida-
des para que no las hostigaran en el desempeio de su venta.

Ello es un claro ejemplo de la corrupcidn dentro de las instituciones y también dentro
de los grupos de comerciantes informales, a costa de senalamientos y criticas desde
los mismos gremios. Un transeunte habitual de la zona argumentd que «no se aplica la
ley a todos y todas por igual», ya que las autoridades municipales manipulaban la ley
como deseasen, y visualizaba el ejemplo del Mercado Los Dolores, donde los puestos
se han extendido del limite. Observé como algunas veces los elementos del Orden
Publico retiraban vendedores ambulantes, como les quitaban sus mercancias, como
discutian con ellos/as y como algunas veces solamente no hacian nada al respecto. Los
elementos del Orden Publico saben y conocen quienes son las vendedoras ambulantes
habituales de la zona, porque cada dia es la misma situacion y nada cambia, como una
espiral sin final. El 84% de las personas encuestadas de la sociedad civil piensa que la
alcaldia deberia actuar respecto a las vendedoras ambulantes y el 12% piensa que no.
Sodlo al 24% les molesta la presencia de vendedoras ambulantes en la zona, mientras
que el 70% dice que no. El 6% proclama que a veces les molesta. Entre las razones de
la molestia, la principal es la categoria de efectos secundarios con 10%, ya sea porque
los relacionan con la delincuencia o su manera de aproximacion al vendedor (abusivas,
insistentes, maleducadas). La siguiente categoria es por la poca organizacion con 8%,
es decir, la sociedad civil argumenta que no les gusta su presencia porque desmantelan
el orden establecido. Este podria estar unido a «no se mira bien» con 4%, pero pareci6
pertinente realizar tal diferenciacion, ya que hace énfasis en su vestimenta o su fisiono-
mia. El 26% dijo que no les molestaba la presencia de vendedoras ambulantes porque
«es trabajo», mientras que el 14% hizo la distincion de que es «su derecho a traba-
jar». EI 6% mencion6 que obtenian beneficios de su labor, el 4% dijo que su presencia
«no causaba danos», y el otro 4% dijo que traian afluencia de personas. El restante
porcentaje cae en «otro» con respuestas tales como «dan ejemplo de trabajo», «me
gusta verlos» o «es parte de nuestra identidad». Pero también, los ciudadanos tenian
soluciones a la problematica entre las autoridades municipales y las vendedoras ambu-
lantes. El 36% dijo que la solucién era la reubicacion: la asignacién de una zona donde
puedan movilizarse sin hostigamientos, pero contraponian los beneficios que se podian
generar de la venta ambulante especificamente en el Casco Historico. El 10% propuso
la instalacion de un puesto en la misma zona, el otro 10% argument6 que simplemente
no deberian importunar a las vendedoras, y sélo el 4% planted6 la formulacién de hora-
rios especificos de ventas. Las vendedoras también hicieron escuchar su voz respecto
a una solucién al problema, aunque pocas dijeron que no se podia hacer nada que no
fuera enfrentarse a las autoridades como un método de autodefensa, aun, tenian la pe-
quefia esperanza de algun dia obtener un puesto fijo y no seguir ejerciendo un trabajo
en condiciones de clandestinidad y atropellos a sus personas. Porque, todas las vende-
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doras entrevistadas han sufrido una violacion a sus derechos: desde una simple discu-
sion discriminatoria hasta unos cuantos huesos fracturados. Cuatro de las diez mujeres
entrevistadas sufrié discriminacion por su condicion de muijer, ya sea forzamiento de
tener relaciones sexuales, insultos peyorativos, o amenazas de muerte, haciendo énfa-
sis a su género. Cada mujer tiene una historia diferente, no obstante, todas tienen algo
en comun: la falta de oportunidades. Una sali6 de la vida de bailarina en un «stripclub»,
a otra la obligaron a casarse a los 12 afnos, y las demas, han trabajado desde pequefas
con sus madres. Todas han obtenido educacion formal, con excepcion a la vendedora
de 68 afos de edad. Sdlo una finalizé sus estudios de educacion media superior. Mu-
chas justifican su eleccion de tal trabajo porque no hay empleo disponible para ellas.
Ademas, que enfatizan que les gusta ser su propia «jefa» y tener tal independencia.
Aunque, se tiene evidencia de un gran red de préstamos y compra-venta de los produc-
tos, que terminan obligando a las vendedores a mantener una relacion de dependencia
y deudas de favores monetarias o de otro tipo al que esta arriba en la red. Lo que co-
mercializan son verduras, cosméticos, frutas, ropa, tamales, y lo que contienen las «chi-
cleras» (goma de mascar, cigarros, dulces). Ellas me han comentado que todos estos
articulos y/o productos los compran en el mercado o a algunos familiares que también
venden en el mercado. Para ello, necesitan desde el inicio un capital, que recuperan
una vez que venden todo el producto. Es necesario venderlo todo, y por eso el Centro
Histérico parece ideal. Las vendedoras ambulantes que se movilizan en el Centro Histo-
rico de la ciudad han elegido el lugar por la afluencia de personas que concurren. Argu-
yen que otros espacios publicos ya estan tomados por otros vendedores. Son jévenes
en el rubro (de 5 a 10 afos), asi como, también son jovenes de edad (entre 22 a 35
afnos). Respecto a las ordenanzas de la prohibicion a la venta ambulante en el Casco
Historico del Distrito Central, todas son conscientes de la existencia de dicho instrumen-
to, ya que los policias municipales o los elementos del Orden Publico se lo han comu-
nicado y/o por medio de otras vendedoras. Aun, ellas consideran que no es justo que
no las dejen laborar. Les pregunte el porqué de la prohibicién y sus respuestas fueron:
«dicen que le damos mala imagen al Centro» «le hacemos competencia a las tiendas»
«porque no quieren que los extranjeros nos vean». Ninguna de ellas siente que se les
respetan sus derechos, ya sea el del trabajo o el de su integridad fisica, ya que de 10
entrevistadas 6 han sido golpeadas. Todas se sienten cansadas y agobiadas de trabajar
en condiciones de clandestinidad, de amenazas y de acosos, ya que cada media hora o
una hora vienen a hostigarlas y a retirarlas del lugar. A 7 de las 10 entrevistadas les han
decomisado la mercaderia, y s6lo a una se la ha devuelto después de pagar 500 lempi-
ras. Una vez que se les arrebatan sus productos no los vuelven a recuperar porque las
autoridades lo consumen o lo terminan vendiendo. Y las 10 entrevistadas dijeron que
han sostenido una conversacion fuerte con las autoridades de la zona. Para finalizar, el
76% de la sociedad civil ha escuchado sobre el derecho al trabajo, el 18% no; mientras
que el 96% piensa que si se le deberia de garantizar el trabajo a las vendedoras ambu-
lantes, y solo el 2% piensa que no, el otro 2% no contestd. La poblacion hondurefia, asi,
esta de acuerdo con la garantia del derecho a trabajar. Sin embargo, a nivel mundial,

el derecho al trabajo, sin tener en cuenta el “trabajo informal”, no se ha reflexionado de
manera densa.

Conclusiones

* Las vendedoras ambulantes y la sociedad civil son conscientes de la existencia del
derecho al trabajo, y que es deber del Estado garantizarlo. Por ende, solicitan una solu-
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cion al problema.

* En la legislacién nacional del Estado se expone como “patrimonio” y un interés el
comercio, sin embargo, a nivel municipal se le prohibe a las vendedoras ambulantes co-
mercializar, aunque la investigacion haya arrojado que la sociedad civil percibe la venta
ambulante de manera positiva.

* La prohibicion de la venta ambulante se ampara en un discurso de conservacion y
preservacion del Monumento Nacional (Casco Histérico de Tegucigalpa y Comayagtie-
la), no obstante, la poblacién ve a la venta como una actividad que mueve y atrae a las
personas a transitar por Casco, al igual, que fomenta la identidad nacional.

« El trabajo informal es uno de los problemas estructurales mas significativo que en-
frenta la capital. Un alto porcentaje de personas ocupadas dependen de empleos in-
formales, que no cuentan con proteccion social ni derechos laborales, y al final, son
expuestos a la violacion de derechos humanos perpetuada y ejercida por el Estado.

* El espacio publico que recorren las vendedoras ambulantes es prohibido para ellas,
cortandole el derecho a trabajar, desde la violencia. Prohibir la venta ambulante en el
Centro Histérico acrecienta las condiciones de pobreza y marginacion.

* En el ideal de las personas de la sociedad civil, de las vendedoras ambulantes y de las
instituciones, el espacio publico debe ser utilizado para beneficio comun. Pero utilizando
las aportaciones de Manuel Delgado, el discurso proveniente de las autoridades y de
instituciones (que se contradice) escenifica el suefio imposible de un consenso equitati-
vo en el que puede llevar a cabo su funcién integradora y de mediacion, porque excluye
a una gran mayoria poblacional.
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dad de vida de pobladores. Unidad de Informatica y Tecnologia. (ultima revision: 13 de
noviembre, 2016 en http://www.sdhjgd.gob.hn/noticias/178-chamba-comunitaria-que-im-
pulsapresidente-juan-orlando-hernandez-mejorara-calidad-de-vida-depobladores).

« Zelaya, David. 2006 El sector informal en honduras: analisis y caracteristicas del em-
pleo a partir de las encuestas de hogares.




“Si ese mar hablara”

Territorio y vida en Barra Vieja

Carolina Torres
Dina Lagos
Nicole Osorto

Introduccién

Un pais, como se le denomina, del tercer mundo, con un escenario politico complacien-
te a un sector empresarial todavia en ciernes, pero que busca ser afin con una cada
vez mas feroz economia global capitalista; son algunos de los componentes que dan
origen a un sin numero de arbitrariedades y contingencias en la cotidianidad de las mas
de ocho millones de personas que habitan el territorio hondurefio, como la ocurrida en
la Comunidad de Barra Vieja, situada en su costa norte. En el afio 2012 se dio inicio

un conflicto territorial que involucraba al gobierno y a empresarios del sector turismo,
este conflicto se puede rastrear a partir de dos desalojos dirigidos a los habitantes de la
comunidad, cuyo territorio ha sido reclamado como patrimonio ancestral garifuna por las
organizaciones defensoras de sus derechos. Después de dos juicios el reclamo étnico
ha tenido éxito y los argumentos que avalan el desalojo han sido invalidos, se espera
una nueva fase de litigacion en la que la parte acusadora podria valerse de nuevas es-
trategias para lograr su cometido.

Entre la delimitacion del tema de investigacion, la falta de experiencia y la extrafieza

La experiencia etnografica es tanto del investigador como de quienes interactuan du-
rante todo el proceso que esta implica, las formas de las que el etnégrafo se valdra para
revelar la red de relaciones pretendera establecer un puente entre la subjetivacion y la
objetivacién de los acontecimientos en la que mas que la mirada del investigador, es la
voz del sujeto “de estudio” la principal via de acceso. El trabajo audiovisual en la antro-
pologia se plantea como un formato que sin olvidar el poder de la edicion, produccion,
etc., parece ser un registro en si mismo de esas voces.

Al iniciar nuestra pequefa investigacién en la Comunidad Garifuna de Barra Vieja, es-
perabamos poner en valor esa premisa, recopilando relatos de cédmo vive la comunidad
el transcurso del conflicto, es decir, su experiencia inmersa en el territorio del conflicto.
Esa fue una de las delimitaciones del tema, pues debiamos tomar en cuenta el tiempo
y acceso al campo, pero ademas nos parecio que era una forma sencilla de potenciar
aquel “dar voz”, a través de la vivencia cotidiana.

Fue la Comunidad de Barra Vieja el lugar a investigar, un territorio que enfrenta un con-
flicto contra el complejo hotelero Indura Beach Resort, el cual se funda como producto
de la relacion publico-privada entre el gobierno y la industria del turismo. Al plantearnos
el tema a investigar propusimos delimitar nuestra tematica en: comercializacion del pa-
trimonio garifuna, negacion del convenio 169 y en el dilema de las politicas de desarro-
llo con los derechos del convenio 169, sin embargo la delimitacion fue cambiando a raiz
de la realidad observada en el trabajo de campo dentro de la comunidad.

Barra Vieja Se encuentra en el departamento de Atlantida, municipio de Tela colinda
con las comunidades de Tornabé y Miami, separado ahora de Tornabé por la cerca que
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fue colocada para delimitar las instalaciones y propiedad del complejo hotelero Indura
Beach Resort. La comunidad es una franja de tierra entre la Laguna Los Micos Que-
mados y el mar, segun las entrevistas a pobladores y pobladoras en ella residian mas
de cien familias pero a raiz de los desalojos muchas personas han migrado a otras
ciudades del pais y a Estados Unidos en busca de empleo para su subsistencia; es una
comunidad pesquera, anteriormente el cultivo de cocos era de sus actividades principa-
les pero desde 1992 disminuyd este modo de subsistencia.

Para llegar a la comunidad utilizamos en los diferentes viajes dos formas de transporte:
transporte publico en el cual se requiere de dos buses y un taxi para poder llegar a la
comunidad en el transcurso de aproximadamente ocho o diez horas, y transporte de
auto particular que disminuye el tiempo de llegada a seis u ocho horas, no existe en la
carretera ningun rétulo que indique donde se encuentra la comunidad de Barra Vieja
pero si de las demas comunidades y de Indura Resort, al buscar en navegadores la
ubicacién de Barra Vieja en lugar de ella nos presenta que ese lugar es Indura Resort.
Luego avanzamos por un desvid y recorrimos una carretera de tierra que fue construi-
da por el complejo hotelero para cambiar el pase frente a la playa, el que la comunidad
tenia para movilizarse, luego del desvio de la carretera principal se puede observar una
valla que separa a Indura Resort de las comunidades y en el momento de llegar a Barra
Vieja se observa al final de la valla una caseta de vigilancia con guardias del comple-

jo hotelero, un poste de luz eléctrica donde termina el flujo de energia que separa el
servicio para Indura Restort y Tornabé por lo que en Barra Vieja y Miami no gozan de
servicios basicos incluyendo agua potable. Inmediatamente después fuera de la cerca
de Indura y ya dentro de la comunidad es que se encuentra un rétulo (patrocinado por
la pepsi), que indica la existencia de Barra Vieja, y con el cual se da la bienvenida a los
visitantes.

La comunidad se percibe pequeia, al entrar, de inmediato se calculan alrededor de
cincuenta viviendas, todas construidas con materiales locales y con predominancia de
familias ladinas. Abundan los jejenes, de lo cual no solo nosotras nos quejamos. La
playa hermosa al igual que la calidez de quienes nos reciben procurando una estancia
agradable.

Nos preparamos para comenzar a conocer a la gente, no habia tiempo que perder, en el
segundo viaje salimos un dia jueves y llegamos en auto por la tarde. Permaneceriamos
hasta el lunes, que es cuando saldriamos por la mafiana esperando volver otro dia.

La primera sorpresa fue descubrir a una mayoria ladina entre la poblacién y luego poco
a poco saber que eran también en su mayoria habitantes recientes, como Roberto y sus
dos hijas que eran los cuidadores de la champa en la que nos hospedamos. La razon
de esa ola de centinelas ladinos en el territorio, estaba ocasionada por el conflicto mis-
mo entre el Indura y el pueblo garifuna organizado, los cuales tenian sus casas de habi-
tacion en otros lugares, no en Barra Vieja, y valiéndose de individuos con necesidad de
vivienda para que ocuparan en calidad de cuidadores las propiedades en comunidad,
evitando nuevos desalojos ante la habitacion permanente de pobladores.

El segundo dia pudimos saber por conversaciones con pobladores garifunas y ladinos,
asi como con vecinos de Tornabe, que Barra Vieja si habia sido antes de los desalojos
parte de la gran comunidad garifuna, asi como de otros pescadores; pero no una co-
munidad de estancia permanente, pues es mas un espacio con vocacion para realizar
actividades de pesca que un area residencial; y al apropiarse Indura de esta franja de
tierra, se peligra el acceso a esa parte para la pesca, por ello y ante el peligro de otro
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tipo de ocupacién, desde los desalojos se convirtid en una comunidad re-ocupada por
los garifunas sobre todo por su reclamo, pero con la presencia de ladinos. Avanzando
en las visitas a casas comenzamos a enterarnos del conflicto interno ocasionado por

la estancia de los ladinos que ante la posibilidad de una reparticién de tierra aspiran a
obtener una parcela de tierra para vivir.

Nuestra visita habia dado giros, pues en primer lugar esperabamos encontrar una po-
blacion garifuna y encontramos un predominancia ladina, cuyo reclamo cobraba sentido
por la vocacion pesquera del territorio, lo cual nos hace recordar a Escobar con su pre-
gunta, ¢de quién es la naturaleza? El derecho al acceso de los medios que proporcio-
na el entorno para una vida digna, debe ser primado, en este caso ¢ por la voz que se
pronuncia desde el argumento étnico, o por aquella que defiende su necesidad basica
a la alimentacion y la vivienda? Partimos con esta como principal inquietud, sabiendo
que no podriamos volver pues la ultima noche entraron a la champa que ocupabamos a
robar nuestras cosas y al poner la denuncia a la policia, temiamos que fuéramos objeto
de represalias si volviamos en una siguiente ocasion.

Génesis

1. Conflicto territorial, Indura Resort.

“El primer impulsor fue el reconocido periodista Jacobo Goldstein cuando era ministro
de Turismo en 1972, en el gobierno de Ramon Ernesto Cruz. La empresa espafiola Tec-
niberia fue la que realizé el primer estudio. Con el tiempo el proyecto se olvido. Luego
resurgio en el gobierno del presidente Rafael Leonardo Callejas (1990-1994), con un
nuevo diseno. Aunque los gobiernos posteriores mejoraron el acceso a la zona donde
estaba concebida la ejecucion de la obra, esta sufrié un estancamiento durante unos
ocho anos, pero nuevamente renacio en la administracion del presidente Ricardo Madu-
ro (2002-2006), cuando el ministro de turismo era Thierry Pierrefeu™.

Las primeras gestiones de construccién y apertura en el gobierno de Ricardo Maduro
en 2003 se dan con la creacién del FHIT (Fondo Hondureno de Inversion en Turismo)
que junto a empresarios y funcionarios gubernamentales crean la primera Asociacion
Publico Privada (APP) cuyo objetivo principal es desarrollar la iniciativa del proyecto
para el Complejo Hotelero; la composicién accionaria oficial del Indura Resort es: Ins-
tituto Hondureno de Turismo (IHT) con un 42%, la Comunidad Garifuna con un 7% y

el Fondo Hondurefio con Inversion en Turismo (FHIT) con un 51%. Al preguntar a la
comunidad sobre estas acciones del Complejo Hotelero nos respondieron que cuando
indagaron con representantes del Indura Resort les comunicaron que el 7% se le entre-
ga al gobierno y es a partir de estas estructuras que debe reflejarse en la comunidad la
inversion para ellos y ellas; en este porcentaje estatal se reconoce solamente a 5 de las
comunidades de la zona: Tornabé, Miami, San Juan, La Ensenada y Triunfo de la Cruz.
2. Desalojos: Comunidad y criminalizacién

El Estado de Honduras en un principio nego la existencia de la comunidad de Barra Vie-
ja, el argumento fue que las tierras en que habitan pertenecen a la Empresa Nacional
Portuaria (ENP) a lo que la comunidad responde con el argumento que la zona garifuna
se remonta desde 1885 por las presiones de las companias bananeras que les obliga-
ron a desplazarse por la bahia, y que la comunidad de Barra Vieja se fundd en 1919

Lista primera etapa de Indura Beach and Golf Resort. El Heraldo, 2014.




pero fue reconocida por la municipalidad hasta 1950, pero esto no logré evitar que en
1975 el Estado hondurefio procediera a entregar titulacidén se su territorio a la Empresa
Nacional Portuaria.

El Complejo Hotelero cuenta con 312 hectareas que el IHT vendié en 2003 por 19
millones de ddlares y colinda con la comunidad de Barra Vieja, el primer desalojo a la
comunidad de Barra Vieja que aproximadamente mide 45 hectareas se llevd a cabo en
abril del afio 2014, el segundo desalojo se realizé el 30 de septiembre del mismo afo;
las y los pobladores de la comunidad nos narraron que fue el segundo desalojo el mas
violento y en que existié presencia policial y militar excesiva, estos sacaban a la gen-

te de sus casas y lanzaban sus pertenencias frente a ellas; resistieron a esta desalojo
de forma pacifica y con el acompafiamiento de organizaciones sociales y de derechos
humanos, regresaban a sus casas e ingresaban sus pertenencias mientras los efectivos
policiales y militares avanzaban en la zona desalojando mas casas, se escondian en
cayucos Y lanchas que tenian en el mar y la laguna para poder ingresar inmediatamente
el desalojo avanzaba por lo que a pesar de sufrir el desalojo no se marcharon de sus
hogares; luego de estos desalojos mantuvieron segun nos contaba Enemias Padilla,
una de las residentes de la comunidad una vigilancia permanente ante el miedo de un
desalojo mayor, fueron seis meses en que hicieron turnos hombres y mujeres para vigi-
lar la entrada a Barra Vieja; nos cuenta que fue una experiencia de nervios, ademas de
que fueron acusadas las mayoria de las personas de la comunidad como usurpadores
de tierra lo que les llevo a juicios en los cuales fueron retirados los cargos ya que me-
diante un mapa oficial se pudo comprobar la existencia de Barra Vieja desde una época
anterior al traspaso de titulos a la ENP.

El patronato nos relata que el Estado hondurefio se niega a reconocer la comunidad
garifuna de Barra Vieja para no aplicar el convenio 169 que les obliga a consultarles so-
bre este tipo de proyectos que afectan su vida; en este caso podriamos ver reflejada la
l6gica del gobierno con las alianzas publico privadas por sobreponer la idea colonizante
y occidental de desarrollo y ejercer una desterritorializacion de comunidades y sus res-
pectivas culturas (3) en beneficio de una economia invasiva que sobrepone el capital y
apertura de mercados al reconocimiento de los derechos de las comunidades por sobre
el territorio.

Por su parte mediante un comunicado oficial el Complejo Hotelero niega cualquier tipo
de participacién en los desalojos que se han dado en la comunidad. (2)

Global Witness asegura haber tenido acceso a un documento de la Fiscalia
donde aparece como co-demandante al hotel Indura Beach. En repetidas oca-
siones, la comunidad de Barra Vieja ha acusado al Complejo Hotelero de ser
responsable de los intentos de desalojarlos de su tierra para ampliar el area del
complejo turistico. En conversacion con Alba Sud, negd estar involucrada en
las demandas contra Barra Vieja. “En los 7 afios que llevo al frente nunca he
tenido comunicacion con miembros de la ENP. Las relaciones entre Indura y la
Empresa Portuaria estan en cero. Lo tnico que hicimos cuando supimos que
iba a haber un desalojo fue llamar a nuestros abogados, por si llegaba gente
acusandonos de estar involucrados en eso. No tenemos absolutamente nada
que ver con las demandas judiciales, ni con la solicitud de desalojo. No nos
interesa”, dijo José Antonio Gutiérrez, gerente general. (G. Trucchi, 2017, p.10)

3. El hoy: {Qué viene luego de juicios y desalojos?
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A medida que nos adentramos en la comunidad notamos la existencia de casas que

se encuentran vacias y al consultar sobre la cantidad de familias que habitan en Barra
Vieja las y los pobladores varian sus respuestas sobre el niumero (de 30 a 70 familias)
aunque tanto los miembros del patronato como la gente de la comunidad estan de
acuerdo en que existen razones para las crecientes migraciones que ha experimentado
la comunidad; lo cual se puede explicar con el trabajos de Mark Anderson (2001), donde
plantea la migracién de garifunas, la cual ocurri6 como consecuencia del desplazamien-
to causado por diferentes formas de presioén territorial, econdmicas y sociales, en dife-
rentes momentos de la historia, dandose desde décadas anteriores una migracion por
subsistencia, para trabajar como asalariados y asalariadas en diferentes ciudades del
pais, y luego extendiendo los flujos migratorios hacia Estados Unidos; segun las en-
trevistas a personas de la comunidad las razones de migracion de muchas familias se
deben a la necesidad de trabajo y al temor de desalojo, en la primera causa podemos
sumar que las condiciones de pesca se ven influenciadas por la imposicion de la tem-
porada de veda, el decomiso de redes, la importante disminucidn en el cultivo de cocos,
obligandoles a migrar de la comunidad ya que estos han sido sus principales modos de
subsistencia, y la segunda razon se debe al estrés que les producia la idea de un nue-
vo desalojo para la comunidad. Estas caracteristicas sumadas a la teoria nos hicieron
cuestionarnos sobre ¢ Es necesaria la presencia fisica en la comunidad para hablar del
reconocimiento como poblacion del territorio? Si consideramos lo planteado por Ander-
son debemos reconocer a las comunidades garifunas como némadas en un sentido de
que por su actividad pesquera se mueven en todo alrededor de la costa lo que daria
I6gica a la otra informacion que obtuvimos en nuestro trabajo de campo ya que varias
de las personas garifunas de la comunidad residen en Tornabé y tienen residencia tam-
bién en Barra Vieja la cual es cuidada por personas ladinas, anotaremos aca también el
hecho que las comunidades de alrededor comparten las zonas de mar y laguna para su
actividad pesquera por lo que el agua no esta delimitada en el imaginario de las pobla-
ciones de la zona excepto en el caso de Indura que en algunos momentos del conflicto
cerraba el paso de la zona de playa. Segun la entrevista al presidente del patronato
Carlos Castillo en la comunidad habita un 10 % de garifunas y un 90% de ladinos ya
qgue la mayoria de garifunas vive ahora en ciudades como Progreso, San Pedro Sula

y paises como Estados Unidos; para €l la representacion de territorio tiene un valor de
patrimonio y prefiere “morir” antes que entregar su territorio.

El primer viaje se realizé en la temporada de Veda por lo que las actividades diarias de
la comunidad empezaban alrededor de las nueve de la mafana, pocas personas per-
manecen en Barra Vieja durante esta temporada ya que son dos meses en los que no
pueden pescar, sin embargo si se realiza pesca con anzuelo para consumo diario pero
las redes y chinchorro estan prohibidas tanto en la laguna como el mar, las mujeres

se dedican a labores domésticas sin embargo también en algunas ocasiones salen a
pescar ya que todas las personas de la comunidad saben hacerlo y esta tradicion inicia
desde edades tempranas y son las personas mayores de las familias las encargadas
de ensenar a las futuras generaciones el oficio de la pesca, esto lo pudimos observar
en las diferentes conversaciones y entrevistas a personas de la comunidad la mayoria
pesca desde los seis a los trece afios con sus padres/abuelos/hermanos como ins-
tructores de pesca, las tarde las pasan frente a sus casas en hamacas conversando

en familia y con vecinos, los nifios y nifias juegan entre si o andan en bicicleta por las
calles de la comunidad, existe una escuela dentro de la comunidad a la que asisten
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12 nifos y nifas, siendo en mayoria ladinos, la escuela cuenta con una maestra y se
ensena el idioma garifuna; son una comunidad que no cuenta con electricidad por lo
qgue dos casas tienen planta para cargar ciertos aparatos como teléfonos, existen dos
pulperias, aproximadamente 80 casas de las cuales dos son de tabla yeso y las demas
cabafas de mangle blanco y mangle rojo. No tienen servicio de agua potable por lo que
cada casa cuenta con pozos de agua donde se hacen filtros para utilizar el agua de
mar filtrada para bafios y quehaceres, el camion de agua potable pasa dos veces a la
semana para el agua de beber y cocinar; por lo general duermen temprano entre siete y
nueve de la noche, la pulperia cierra a las ocho y la gente convive entre si en sus casas
alumbrando con lamparas, candiles, velas o en las champas frente al mar con fogatas;
en la temporada que la veda no esta presente se pesca a cualquier hora del dia o la
noche, para lo cual hay turnos segun la afinidad de los pescadores para salir; algunos
pasan la madrugada en el agua pescando, otros van por la mafana y la limpia de redes
lleva segun el relato de pescadores, alrededor de nueve horas por lo que es un dia de
trabajo todo el proceso que involucra la pesca. Contario a las promesas de proyectos
desarrollistas como Indura, no hay personas de la comunidad trabajando en el Comple-
jo Hotelero, en conversacidn con los guardias de la valla que delimita la division entre
Indura y la comunidad nos dimos cuenta que los turnos son de 24 horas y los cambios
se realizan a las 8 de la mafana, son de comunidades alejadas del municipio: Intibuca y
Mezapa reciben un sueldo minimo por su trabajo y la condicidén para que la gente pase
por la playa que esta frente al hotel es “que no se detengan demasiado tiempo por el
lugar sino que vayan de paso a Tornabé”.

La mayoria de familias que habitan el lugar son ladinas, segun nos explican cuidan las
casas ya que no tienen viviendas propias en otro lugar, son personas de escasos re-
cursos que tiene una esperanza de obtener un lugar donde vivir cuando se resuelva el
conflicto territorial. Segun la entrevista a Roberto las condiciones para que se les per-
mita vivir y se hagan entregas de tierra son que no tengan otra residencia y que cuiden
el lugar, pero él nos explica que hay casos de personas en la zona que tiene mas de un
terreno y que esta repartido entre familiares de gente del patronato; esto cobra sentido
cuando comparamos algunas experiencias de personas que pretendieron vendernos u
ofrecernos tierra con la garantia de que se firmaria un documento avalado por el patro-
nato para efectos de entrega legal en el momento que esto pudiese suceder en recono-
cimiento de propiedad. En la entrevista realizada a un representante de PROLANSATE,
relataba que es una practica comun por parte de algunas personas, hacer venta de
tierra sin titulo asi como la sobretitulacion.

En convivencia con algunos pescadores de la comunidad explican que en sus practicas
de pesca existen tres formas de realizarlas: con anzuelo, mayormente consumo propio;
con chinchorro que es mas rapido pero requiere mas fuerza y por ende mas pesca-
dores para realizarla; y pesca de redes, estas tres formas pueden ser realizadas en la
laguna y el mar; estos pescadores son ladinos, quienes expresan su percepcion de la
cultura garifuna ya que para ellos son extrafa algunas de sus practicas y no entienden
lo que dicen o por qué hacen ciertos ritos aunque no intentan en ninguna forma impedir
que los realicen, dicen que en la comunidad hay una convivencia pacifica entre ambos
grupos; Carlos Castillo nos mencionaba que a pesar de compartir el territorio existe una
divisién cultural entre garifunas y ladinos de la misma comunidad.

Convivimos con una de las pocas familias garifunas de la comunidad, Marcia Y Gui-
llermo Alvarado que se dedican a la pesca, a la venta de cocos y de pan de coco igual
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gue conservas del mismo, nos dieron las explicaciones de migracion de garifunas sobre
la necesidad de trabajo en otros lugares; a partir de las entrevistas y convivencias con
diferentes familias de la comunidad nos preguntamos las formas de conflicto territorial
que pueden existir en la comunidad ya que nuestra idea inicial de una comunidad ga-
rifuna en un conflicto étnico por su territorio no abarcaba las nuevas situaciones que
creemos vive la comunidad en su totalidad por lo que llegamos a la idea de explicarnos
tedricamente a partir de Benedict y la idea de las comunidades imaginadas.

Tres comunidades imaginadas
Para Benedict Anderson la comunidad imaginada es la definicion misma de nacion.

“Asi pues, con un espiritu antropolégico propongo la definicién siguiente de

la nacion: una comunidad politica imaginada como inherentemente limitada y

soberana. Es imaginada porque aun los miembros de la nacion mas pequefia

no conoceran jamas a la mayoria de sus compatriotas, no los veran ni oiran

siquiera hablar de ellos, pero en la mente de cada uno vive la imagen de su

comunion”(Anderson, 1993).
Esta reflexion es aplicable al marco de referencia politico que envuelve el conflicto
Barra Vieja, ante Honduras equivaldria en este sistema de imaginacion, (que como An-
derson advierte, imaginada no equivale a falsa) a la comunidad mayor, la que pretende
definir esa comunién, aunque implique contradicciones entre sus practicas; por ejemplo
Indura, que mientras desplaza lo que equivaldria a una comunidad menor, haciendo
dos desalojos y privando del suministro de servicios basicos a la comunidad garifuna
de Barra Vieja, a la vez la utiliza como relato, se la apropia y la nacionaliza realizando
campanas de propaganda en las que usa a la cultura garifuna como imagen publicitaria,
(comenzando por la palabra que le da nombre, Indura que es Honduras en lengua gari-
funa) hasta el acto abominable de concebir dejar atrapada dentro de sus instalaciones
un grupo de garifunas que lucieran como una pequefa poblacion.

“Por ultimo se imagina como comunidad porque, independientemente de la

desigualdad y la explotacion que en efecto puedan prevalecer en cada caso,

la nacién se concibe siempre como un companerismo profundo, horizontal”.

(Anderson, 1993)
Por otra parte se podrian identificar tres comunidades imaginadas en convivencia, que
si de horizontal comparten algo es bajo la forma del conflicto territorial; una que repre-
senta los intereses de la comunidad nacionalizante, los de la comunidad mayor, por
medio de Indura, todo su cuerpo fisico, instalaciones, terreno, empleados, inversionis-
tas, etc., su halo de dominacién en su forma de operar; otra comunidad imaginada que
aunque su presencia fisica en el lugar no sea permanente sigue siendo verdadera, es
la que se posiciona desde el relato de “cultural originaria”, unica forma por medio de la
cual se podria detener el acaparamiento por parte del estado nacion, ya que esta for-
mula implica convenios que trascienden los formatos nacionales; y como tercera comu-
nidad imaginada se puede pensar esta la comunidad que habita Barra Vieja, constituida
principalmente por ladinos que aspiran no solamente a ocupar fisicamente el lugar,
también manifiestan su deseo de legitimar su presencia siendo propietarios legales de
las viviendas que habitan, y la minoria garifuna que aunque pueden percibir el malestar
de esa mayoria ladina porque ellos estan mas cercanos a la idea de propiedad avala-
dos por el patronato de la comunidad, y conviven con los demas vecinos entre el con-
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flicto, siendo eso lo que tienen en comun. Esta relacion garifuna ladina, se puede notar
a la vez como un nuevo nivel de nacionalizacién, ya que siendo lo garifuna la forma
mas probable de legitimacion del territorio ante el acaparamiento del gobierno, lo ladino
se subordina teniendo que pasar por un proceso que podriamos llamar de <garifuniza-
cion>.

Apelamos a la idea de tres voces que reclaman el derecho de tenencia sobre un mis-
mo territorio, tres voces con tres diferentes vivencias. Una que proclama los derechos
étnicos territoriales reconocidos a nivel internacional, la garifuna; una segunda, mestiza,
pobre y rural, que reclama el derecho a un lugar al cual habitar y trabajar, que reclaman
un lugar en el que han hecho; y por ultimo el reclamo basado en la idea del mercado li-
bre sobre la compra de tierra por parte de la alianza publica privada bajo el esquema de
un proyecto turistico como lo es Indura Resort. Siguiendo a Benedict Anderson, cada
una es la voz de sociedades que se imaginan en una comun unién.

Playa

Pescando en familia




Pescando para vivir

Comunidad

llinea divisora

Indura
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Los cumpas de la cordillera

San Lucas Cuisnahudt y San Cristobal de Jayaque

'Julio Martinez

Resumen

Una inundacion da sentido a la tradicion de los cumpas, el hermanamiento
de los pueblos incluye a los santos y la comunidad y sirvié originalmente para
alojar a quienes habian sufrido del desborde del rio. Es la excusa perfecta para
efectuar la introduccioén de un elemento religioso, los santos se convierten en
compadres de tal forma que tienen el compromiso de visitarse mutuamente
cada afio para mantener la tradicion.

El sincretismo que se adopta en el ritual tradicional es el resultado de que la
tradicion de visitarse entre los comunitarios de los pueblos indigenas viene
desde muchos antes de la llegada de la evangelizacion por parte de los espa-
fioles.

En el recorrido a lo largo del camino entre San Lucas y San Cristobal, que cul-
mina con la topa de los cumpas hay caminata, intercambio de regalos, fraterni-
zacion, baile, chicha y chaparro. Después de algunos meses, inicia el camino
de vuelta.

El encuentro sirve ademas para bailar, entretenerse y beber. La iglesia institu-
cional prefiere asumir que no le interesa la fiesta popular, solo el acto solemne.

Palabras clave: religiosidad, indigenas, encuentro, compadres, sincretismo

"Julio Martinez es Trabajador Social, Maestro en administracion educativa, Maestro en Investigacion y posgra-
duado en Antropologia cultural. Estudia doctorado en investigacion y es Director de la Escuela de Antropologia de
la Universidad Tecnoldgica de El Salvador
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Introduccion

Esta investigacion ha tenido varios escenarios, si bien documental y descriptivamente
se ha abordado mas en la forma de articulos periodisticos estos no tienen la profundi-
dad ni amplitud que permita tener una vision integrada de las aristas de la tematica.

Acompaniamiento de la romeria, entrevistas a profundidad, observacion, la revision

de documentos de la historia y las interpretaciones e inferencias tedricas permiten un
abordaje mas académico, y eso ha permitido contar con un texto que puede prometer
un trabajo con mayor raigambre, profundidad e interpretacion encarnada en la visién de
los pobladores.

Las variadas tradiciones salvadorefnas en realidad no son solo nuestras, la cultura local
es una amalgama de diversos y variados elementos que han conformado la tradicién
mesoamericana.

No seria raro que ahora que hablamos de “cumpas” encontremos en otros lugares de
Centroamérica y México tradiciones similares, algunas mas antiguas que otras.

Los cumpas de la cordillera® tienen varias cualidades que buscamos resaltar en este
articulo: una historia que refiere a diluvios* y los efectos positivos que se obtienen en la
relacidn naturaleza y cultura; la relacion de la sociedad comunitaria con las autoridades
eclesiales locales; las costumbres de los pueblos originarios mezcladas con la tradicion
catdlica de los conquistadores expresada en formas de evangelizacion que determinan
la apropiacion y transformacion cultural del indigena; la excusa del ritual religioso para
mantener viva la fraternidad de los pueblos a lo largo de la historia; el poder de la or-
ganizacion de la comunidad y la ritualidad que une a las comunidades desde tiempos
ancestrales.

Los cumpas de la cordillera se refieren a San Lucas, patrono de Cuisnahuat y a San
Cristébal patrono de Jayaque, y busca descubrir el origen de los pueblos y la génesis
de la tradicion.

Trata de comprender las relaciones comunitarias y el imaginario religioso-pagano que
existe en la poblacion de la cordillera, como un elemento de cohesidn social de las co-
fradias y motor de la tradicion.

Origen de los encuentros de los santos o patronos locales

En algun momento de la historia, a finales del siglo XVII, hace mas de trescientos anos,
cuando Cuisnahuat no estaba donde se encuentra en la actualidad sino en Tonala cerca
de Mizata en la costa del pacifico salvadorefio, hubo un enorme temporal, un invierno
atroz que hizo que el Rio Grande de Sonsonate® se desparramara tanto en su delta,
que inundo al pueblo.

2“Cumpas” es una manera de expresar coloquialmente y en particular entre campesinos e indigenas el titulo de
“compadre”

3La cordillera tiene un locus exacto: Cordillera del balsamo en la costa pacifica de El Salvador, que cubre los departa-
mentos de Sonsonate y La libertad

“En realidad, inundaciones, no hay una referencia al diluvio en la forma biblica sino a una lluvia tenaz que provoca
inundaciones.
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La gente no sabia donde ir para protegerse, se encontraban desamparados y no tenian
que comer. El miedo les acechaba en forma de lluvia, esa lluvia que ha servido para la
vida, para la fertilidad, para fructificar en esa ocasion sirvioé para atemorizar e inundar al
pueblo. Esta historia es atribuida a Francisco Antonio de Fuentes y Guzman quien fue
ademas de cronista del Reyno de Goathemala, uno de los Alcaldes de Totonicapan y de
Sonsonate cerca del afio 1700 (MCN Biografias, 2017).

De acuerdo a los lugarenos, se dice que

“San Cristébal patron de Jayaque se puso a la orden para que San Lucas,
patrono de Cuisnahuat, pudiera llevar a su pueblo alla a la cumbre, detras del
cerro de los coyotes, detras del Xayatepeque”, (Pedrina Figueroa Pérez, 2017)

eso sucede el dia 23 de julio. San Lucas (y la poblacién) se queda en la casa de San
Cristébal durante casi seis meses ya que el 27 de noviembre, ambos santos, regresan a
Cuisnahuat. En este relato empezamos a encontrar un santo animado, un santo vivo, la
referencia es que “el Santo se puso a la orden”.

Posterior a la inundacion, los habitantes de Tonala decidieron buscar un sitio en donde
hubiera menos posibilidades de sufrir de nuevo de las inundaciones, ese nuevo sitio es
Cuisnahuat o Kwisnawat (Huitznahuac o Huitsnahuic; (Junto al espino o los cuatro espi-
nos)® , a inicios del siglo XVIIl, ya en 1770 formé parte del curato de Guaymoco (actual
Armenia), y en 1824 del departamento de San Salvador.

“En 1827 fue segregado del partido de Opico y anexado al de Izalco; el 22 de

mayo de 1835 pasoé a jurisdiccion del partido de Quezaltepeque. El 30 de sep-
tiembre de 1836 quedo incorporado definitivamente al distrito de Izalco. Para
el afio de 1859 tenia 750 habitantes, y la ocupacion principal era el cultivo y
explotacion del balsamo”. (FISDL, 2010)

Las cordilleras en El Salvador reflejan en muchos casos pueblos ancestrales, lugares
donde mayas, pok mames, lencas, uluas, kakawiras y pipiles establecieron sus pueblos.
Estas cordilleras son: a, La Alotepeque — Metapan, b. La Apaneca llamatepec, c. La del
Balsamo, d. La Nahuaterique, e. La Cacahuatique y f. La Jucuaran- Intipuca.

Hoy nos ubicamos en la Cordillera del Balsamo, que corre en paralelo a la costa salva-
dorefa, en donde en un tiempo existid propiedad colectiva o comunal. De hecho, Cuis-
nahuat obtuvo su titulo ejidal lo obtuvo el 20 de junio de 1866. (FISDL, 2010)

Jayaque, por otra parte, tiene su origen en el pueblo de Opico , adonde pertenecia su
poblacion originariamente, sin embargo, en el sitio actual adonde se pasaron en 1770
luego de salir de Opico’ por causa de varias plagas, ya habitaban algunos pueblos indi-
genas.

5El rio Grande es el actual Sensunapan. Aunque en algunas tradiciones orales, el rio desbordado es el llamado “Ban-
deras”, que resulta mas légico por su cercania con la region.

5Cuisnahuat, del toponimo “Huitznahuac* o “Huitznahuit”, significa “Junto al espinal”. Proviene de las raices huitzi
(espina), nahuac (junto a). Otro significado “Cuatro Espinos® proviene de las raices huitz (espino) nahui (cuatro) at
(agua, rio)

”QOpico se encuentra unos 18 kildmetros al norponiente, no en la cordillera sino en el Valle de Zapotitan.
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“Su nombre autéctono actual, Jayaque, es corrupcion de Xayacatepec, toponi-
mico que en idioma nahuat significa “cerro de los enmascarados”, de xayacat,
faz fisonomia, cara, enmascarado, y tepec, cerro, montania, localidad. En 1550
tenia unos 500 habitantes”. (Mi pueblo y su gente, 2018)

Un informe de la municipalidad de Jayaque, del siglo XIX menciona lo siguiente:

“Entre las antigliedades de Jayaque se cuentan varios libros escritos en na-
huat cuyas fechas se remontan hasta el afio de 1666, época en que el lImo.
Obispo de Guatemala visitd el pueblo en visita canonica, referencia que hacen
los libros de cuenta de las cofradias”. (Alcaldia Mpal. de Jayaque, 1861)

La tradicion religiosa del “Encuentro de los cumpas” ya habia hecho su aparicion y las
cofradias como tales ya se habian organizado, en un pueblo en el que los indigenas
eran la absoluta mayoria y quienes tenian establecido las formas de relacionarse con
otros pueblos, y de emplearse en actividades agricolas que tenian una caracteristica de
procesamiento artesanal, y que ademas significaba econdmicamente muchisimo para el
pais completo:

“El corregidor intendente don Antonio Gutiérrez y Ulloa dice que, en 1807,
Jayaque era “Pueblo de indios... muy destruido y de mal temperamento y los
pocos naturales dedicados al cultivo del afil en las haciendas inmediatas de
particulares”. (Mi pueblo y su gente, 2018)

Otra version que también busca explicar este “compadrazgo de santos” es que, desde
tiempos ancestrales, los pueblos originarios de Cuisnahuat y Jayaque se hacian inter-
cambios de ofrendas de alimentos como parte de un hermanamiento de comunidades,
y en este marco, aparece la evangelizacion durante la época colonial que aprovecho
los vinculos que se habian establecido para incorporar a los nuevos santos: San Lucas,
patrono de Cuisnahuat y San Cristdbal patrono de Jayaque, en el estilo de la iglesia
catolica, que aprovecha el sincretismo para la evangelizacion.

Una tercera version adicional explica que los dos pueblos tenian rivalidades y que los
sacerdotes coloniales aprovecharon las imagenes de San Lucas y San Cristébal como
simbolo de reconciliacion.

No es una cuestion corriente encontrar este tipo de visitas entre cofrades y sus respec-
tivos santos, de hecho, un sacerdote de un pueblo del oriente del pais, en San Vicente,
explicaba que:
“Eso de andarse visitando los santos no sucede por estos lares” (Ramirez,
2018)

No es comun pero tampoco el hecho social o religioso es unico. Existen otros casos de
encuentros, “topadas” o “topas” de santos como también se les conoce a estas visitas,
en particular al momento cumbre en el que los santos salen a recibir al otro que llega de
huésped.

Un rito homoénimo se desarrollaba en la antigua Aculhuaca en la actual Ciudad Delgado,
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en el departamento de San Salvador y fundamentalmente en torno al patrono Santiago,
Baratta expresa que:

“El pito de cafia deshilacha la melodia en del son de la “topada” en la ceremo-
nia tradicional en que el Cristo de la otra Iglesia del Calvario viene a topar al
Santo patrono Santiago que celebran ese dia” (Baratta, 1934)

De acuerdo a uno de los miembros de la cofradia en Cuisnahuat, la tradicion puede
tener un poco mas de antigiedad que el siglo XVII, pues nos indica que:

“Yo tengo los libros (originales) de la tradicion y en ellos se alcanza a leer que
la tradicion se origina en el ario 1666, pero la tradicion es de mucho mas atras
porque tengo unos libros que no se pueden leer, y estan solo en nahuat” (Mi-
guel Angel Quintanilla, 2018)

Esta declaracion de Quintanilla concuerda con el documento del siglo XIX de la munici-
palidad de Jayaque donde se menciona el afio de 1666 como referencia. a la tradicion.

¢ Es que acaso como menciona una de las versiones del origen del encuentro, los sa-
cerdotes aprovecharon la existencia de una atadura entre los pueblos para agregar sin-
créticamente a los santos en su afan evangelizador? Es posible, muy posible en particu-
lar si notamos como la actividad del encuentro no es unicamente una actividad religiosa,
sino una que tiene hechos y explicaciones que escapan a la religiosidad catdlica.

Un elemento agregado es la existencia de libros antiguos, algunos incluso en nahuat.
Sin dudar de la aseveracion de la tenencia de los tales libros, antiguos y patrimonio de
la comunidad y del pais, hay un cierto recelo y un guardar los documentos con mucha
desconfianza (4,0 es solamente un ritual?). ¢ Se refieren los libros en nahuat al encuen-
tro de las comunidades y los cumpas de forma cristiana o el encuentro reune otras
cualidades que se alejan de lo cristiano, una tradicion pagana precolombina?:

“Los libros no se pueden ensefiar, a menos que tengamos una reunion en la cofradia y
nombren a tres para que vayan a ensefarlos” (Miguel Angel Quintanilla, 2018)

Esta tradicion de los cumpas, como también ha sucedido con diversos rituales tradicio-
nales, ha sufrido modificaciones pues,

“aqui no era la tradicion entre solo nosotros, tenia que ver Armenia, tenia que
ver San Julian® ... tenia mas valor que ahora... se elegian unas personas que
se llamaban cabecillas, tanto de hombres como de mujeres. Las mujeres se
hacian cargo de la cocina, la de los hombres se encargaban de consequir (re-
cursos)” (Miguel Angel Quintanilla, 2018)

Todo ello calza perfectamente con los hechos historicos que indican que tanto Cuisna-
huat como San Julian en 1770 pertenecian al Curato de Guaymoco® o como lo indica
su nombre en la actualidad, Armenia. Como cambia todo, también esta tradicion y vin-
culos se han modificado.

8Pueblos cercanos que se encuentran entre Cuisnahuat y Jayaque.
SGuaymoco o Armenia se encuentra 15 kilometros al norte de Cuisnahuat
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El papel de las cofradias

La cofradia es un grupo de personas que se consideran a si mismos como hermanos
fraternos en su unidad en torno a una deidad o santo de la iglesia, en algunas cosas es
una asociacion legalmente establecida. En el pueblo del patrono San Lucas hay mu-
chos miembros de la cofradia, pero se puede valorar que es una tradicién que puede
perderse, debido a que en la generalidad de los miembros de las mismas pertenecen a
la tercera edad.

“Cuisnahuat somos sesenta y cinco miembros, pero solo hay dos cipotes (jo-
venes)” (Miguel Angel Quintanilla, 2018).

La cofradia usualmente es una entidad o sociedad privada, a pesar que el origen esté
vinculado a los patronos locales, a sus santos, se puede pensar que también a la iglesia
como institucidn. De hecho, existe una relacion entre la entidad y los parrocos, solo que
esta manera de implicarse no es en dependencia sino mas bien se comprenden en pla-
nos distintos, unos a la estructura organica de la iglesia y los otros como representantes
populares catélicos.

Los cofrades pueden tener (las tienen) diferencias con los parrocos y no significa que
sea una lucha de poder, es mas bien que sus ambitos son distintos, como bien decia
uno de los lideres de Cuisnahuat

“ellos —los sacerdotes- son temporales en la comunidad, no forman parte de
nosotros, es gente que esta de paso. Los que mandan en la cofradia son los
antiguos (locales), ellos los sacerdotes no” (Miguel Angel Quintanilla, 2018),

Aunque en esas palabras hay un dejo de rivalidades no resueltas, como indicando que
la representacion de la comunidad religiosa catolica que tienen adoracion por su santo y
que llevan como cualidad distintiva la organizacion, preparacién y ejecucion de la pe-
regrinacion para el encuentro de los cumpas obedece a la poblacion y no al sacerdote.
Ellos y solo ellos no como desafio sino como reafirmacion.

La mayor parte de las cofradias en la region de la cordillera del balsamo son “de Glo-
ria”, ni penitencial ni sacramental, sino dedicadas a la advocacion de algun santo, para
efectos de este estudio podremos mencionar las cofradias de:

- San Lucas Evangelista (Cuisnahuat), patrono de los médicos y los artistas

- San Cristobal Martir (Jayaque), patrono de los viajeros, conductores y motoristas
- San José (Talnique), patrono de los trabajadores

- San Antonio (San Antonio del Monte), patrono de los enamorados

- y San Esteban Protomartir (Sacacoyo), patrono de los caballos, los albafiiles y los
carpinteros.

Todos pueblos de la cordillera del balsamo en el pacifico salvadorefio.

La tradicion anotada hace “compadres” a San Lucas y San Cristobal, originalmente, sin
embargo, las relaciones de las cofradias han hecho que se sumen los intercambios de
tal manera que la visita de San Lucas a San Cristobal (“los cumpas”) y viceversa junta

también a esos otros tres santos, es el encuentro de cinco santos que acompafian este
ritual que original y significativamente es de dos.
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“Llegando los peregrinos el 22 de julio a Tepecoyo, donde se efectuo el Encuentro,
uniéndose las cofradias de San Antonio del Monte (Sonsonate) y del cantén San José
Los Sitios de Talnique en La Libertad” (COMURES, 2015)

Los pueblos, las cofradias que se unen tienen una caracteristica comun: su poblacién
indigena es evidente.

Aunque en efecto hay un amplio deseo de compartir, de unirse en la celebracion, los
‘cumpas” San Lucas y San Cristébal adquieren el caracter mas representativo. Mas
original.

Existe un protocolo formal y estilizado que posibilita el encuentro y adhesién a la ro-
meria de los cumpas originales, este mecanismo es realizado aio con afno e implica la
elaboracién de cartas y notas formales de solicitud para la visita o de invitacion de “un
santo a otro” de forma escrita.

En Cuisnahuat los intercambios, invitaciones y encuentros se dan de acuerdo al si-
guiente calendario, que en realidad refleja el calendario de actividades de intercambio
de la region (Cuisnahuat, 2017):

Mes de febrero

- El uno de febrero se hace la invitacién a San Antonio del Monte

Mes de marzo

- En alguna fecha indeterminada San José los sitios invita a San Lucas, y se llevan
cohetes de vara y tambor, hay encuentro de cumpas y se hace intercambio de regalos y
flores

Mes de Julio

- El cinco de julio se visita Tepecoyo para solicitar la posada para la llegada de
San Lucas.

- El veintidos de julio, inicia la peregrinacion, se llega a Tepecoyo, se rezan rosa-
rios y hay una fiesta ofrecida por la cofradia anfitriona.

- El veintitrés de julio, la peregrinacién continua hasta llegar a Curazao. Hay misa y
desayuno y luego se parte para llegar a Jayaque

Mes de Agosto

- La cofradia de San Antonio del Monte visita Cuisnahuat para invitar a la fiesta de
su patrono. Pasan el dia en la casa de habitacion de la mayordoma y luego por la tarde
van a la iglesia del santo a realizar “los encuentros”.

Mes de octubre

- Del nueve al diecisiete de octubre se celebra la novena a San Lucas, durante la
novena hay chilate, tamales. Se finaliza la novena con el baile del puro.

Mes de noviembre
- Entre el uno y el cinco de noviembre, la cofradia sale para ir a invitar a las otras
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cofradias de Jayaque, Tepecoyo, San Antonio y San José los sitios de Talnique, el pro-
posito es recibirles en la peregrinacion de retorno.

- El veinticinco se hacen los tamales que se llevaran al dia siguiente a la cueva del
Estocal, donde se montara un altar y ademas se rezara un rosario.

- El dia veintiséis se llevan a cabo los encuentros de los santos: a la 9:00 a.m. con
San José; a las 11:00 con San Cristébal; a las 12:00 con San Esteban y las 12.30 con
San Antonio del Monte. Por la noche se rezan rosarios para los santos.

- El dia veintisiete los santos salen en procesion y se pide limosna- Ese mismo dia
a las 9:00 a.m. se ofrece el baile del puro y se presentan las capitanas

- El dia veintiocho se hace una colecta de dinero en la poblacion, juntamente con
la cofradia de Jayaque.

Mes de diciembre
- Del uno al treinta y uno de diciembre inicia la novena a San Antonio

En este intercambio de notas no participan los parrocos, mas bien parecen ser alejados
por la cofradia o por voluntad propia. Es que el encuentro de los cumpas tiene algunos
aspectos con los que la iglesia catélica no se siente muy a gusto y que parece desafiar-
le, y que estan vinculados a un pasado ancestral arraigado en las costumbres de los
pueblos tales como el baile del puro, los intercambios de regalos y aunque no aparece
escrito es ineludible: la bebetoria de chicha y chaparro (Ruiz, 2017). Las notas de invita-
cion y solicitudes de los cofrades quedan finalmente en poder de ellos mismos.

“El mayordomo de Cuisnahuat se queda con las cartas de invitacion” (Miguel Angel
Quintanilla, 2018)

Un elemento que protagoniza todo el ceremonial es la comprension de que los santos
adquieren animacion en este lance, “San Antonio pide participar”, “San Lucas ira en la

” o«

fecha tal”’, “Se nos va a juntar San José”.

Esto no queda solamente en la palabra sino también en el traslado del santo que reco-
rre los caminos, las veredas, la cordillera para luego encontrarse con su compadre en
Su casa y permanecer ahi como invitado, y después actuar con reciprocidad en diversos
sentidos: en el recorrido de la poblacion, en la recepcion con comida y bebida (chicha),
en la fiesta que organizan y hasta en la participacion de los alcaldes quienes comparten
y reparten el conocido “chaparro”® para todos los participantes.

Un hecho que es controversial dentro de las celebraciones distintas es la participacion
de grupos de homosexuales provenientes de los pueblos indigenas que se integran en
la cooperacion y en las celebraciones, especialmente en los bailes en los cuales hay
bebetorias.

No es un hecho que se evidencia en las celebraciones ni religiosas y ni laicas en otras
regiones, ¢,Por qué aqui si?, se ha preguntado y la respuesta ha sido: “porque ellos co-

°Chaparro: una bebida alcohdlica producida a partir de la destilacion de la chicha que es un brebaje del fermento del
maiz generalmente pero que también puede ser con frutas o trigo e incluso arroz. El Chaparro fue durante mucho
tiempo prohibido por el tema de no pago de impuestos, sin embargo de unos diez afos a esta época, ya se produce
de forma industrial y aceptado por Hacienda en la medida que paga tributacién por la venta.




laboran mas que otros”. Ellos se sienten integrados en la celebracion a partir de su coo-
peracién para el encuentro y no hay rechazo de las cofradias, mas bien hay acogida.

Los santos, cumpas, los compadres son amigos, no solo lo son los cofrades, lo son
también los santos que estan animados, que estan vivos, que tienen amistad, que se
visitan, y que devuelven la visita. El santo camina en hombros de los peregrinos por

la cordillera para cruzar los casi treinta kilbmetros en linea recta por la cordillera hasta
llegar a Jayaque un recorrido que ellos pueden hacer en poco mas de cuarenta horas,
en tanto grupos de peregrinos aparecen en las lomas, las quebradas, los caserios y los
cantones y se suman, ese serpenteo se hace cada vez mas grande.

Todas las cofradias participantes, tienen como sede original a pueblos con origen indi-
gena. En casi todos ellos aun existen nahuablantes, en ciertos casos son muy pocos
€so si, pero existen.

En otros pueblos como San Antonio del Monte o Jayaque, la modernidad, la influencia
mediatica, hace menos notoria la existencia de poblacion originaria o indigena, y eso
casi invisible también a la lengua nahuat, pero hay evidencias de una vinculacién de la
poblacion actual incluyendo el casco urbano con los pueblos originales que se expresa
simbdlicamente en los nombres de los pueblos, los cerros, los rios, los apellidos de la
gente, los valores, sus costumbres, sus alimentos y la relacion con la naturaleza entre
otros.

Las cofradias y la iglesia de San Lucas Cuisnahuat

En Cuisnahuat existen dos cofradias, o al menos asi lo sefala el parroco de la loca-
lidad, aunque una de ellas es mas un Concejo de Iglesia que una cofradia, esta mas
sometida a la voluntad y poder del parroco y no representa a la poblacién en general.
Es una cofradia reciente creada para la advocacion de San Lucas venerado en la ima-
gen que le fue entregada al Parroco en un episodio que se comenta adelante. (Martinez
C.,2018)

La otra cofradia es mas antigua, con mayor raigambre en la poblacién, mas indepen-
diente y mas dinamica. De hecho, es la que promueve la visita de “los cumpas”. La
relacion de esta cofradia con el sacerdote es muy lejana y esta relacion poco amigable
parece tener su origen en la “devolucion” de las imagenes sacras que anteriormente
estaban bajo su tutela, un hecho atribuido a una antigua miembro de la dicha cofradia™
, mayordoma en su momento, que sin considerar las opiniones del resto de los cofrades
elaboré un acta de entrega de las imagenes que pertenecian a la cofradia, y sobre las
gue se sustenta su advocacion: “Cofradia de San Lucas Evangelista”.

Esta persona investida con el poder de la mayordomia, por alguna razén que no cono-
cemos determind que “esta cofradia se termina” a pesar de la negativa del resto de los
cofrades que se aferraban a las tradiciones (Pedrina Figueroa Pérez, 2017) y procedié
a la entrega de la imagen de San Lucas que tenia ya mucho tiempo, décadas de estar
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bajo la tutela de la cofradia.

El hecho ha tenido tales repercusiones que ahora mismo hay dos “San Lucas’,
uno que esta en poder de la iglesia institucional y el ofro que se encuentra bajo
la tutela de la cofradia local, y que ya ha tenido dos primeras visitas a San Cris-
tébal en Jayaque. (Pedrina Figueroa Pérez, 2017)

Hay otros simbolos que no fueron entregados a la iglesia institucional, que per-
manece bajo la custodia de la poblacion local representada en la cofradia como
“la vara de insignia” hecha de plata, que se compone de nueve canutos de un
pie (treinta centimetros), una vara de armar que se guarda en caja de madera.
La insignia tiene la imagen de San Cristobal y de San José. Esta vara es usada
para los rituales de “los cumpas” originales. (Miguel Angel Quintanilla, 2018)
No es este el unico hecho que divide al parroco de la cofradia, el desarrollo de la ro-
meria de ida y vuelta de “los cumpas”, tefiido de costumbres paganas y probablemente
relacionadas con las costumbres de los pueblos originarios, establece un valladar entre
actores de la religiosidad de Cuisnahuat.

Talvez, en lo profundo haya algo que una folklorista salvadorefia de los afios treinta ex-
presaba: “Muchos (de los indigenas) no hicieron mas que cambiar sus dioses paganos
por las imagenes del culto catdlico. Efectuaban ceremonias religiosas catdlicas... pero
seguian adorando a sus dioses” (Baratta, 1934)

La peregrinaciéon

El dia 22 de julio, es un dia importante para la poblaciéon de Cuisnahuat, antes de ese
dia los que haran la peregrinacion o romeria se preparan en distintas formas. Es un
recorrido en el que se debe organizar anticipadamente los preparativos para que haya
ninguna falla, hay una preparacion importante que hace notar que este es el aconteci-
miento mas importante del afio en la vida de la sociedad del pueblo.

El dia de salida, los peregrinos llegan con sus previsiones para el viaje, zapatos ade-
cuados, toallas, y comida para el viaje, gallinas, pollos, queso, tortillas y demas, aunque
esto parece estar de mas. El recorrido se hace no por la carretera en donde quiza sea
un poco mas largo, pero menos complicado. La gente prefiere seguir la tradicién de
usar la cordillera como ruta de viaje. Una de las cofrades resume el viaje de dos dias:

“Aqui nos vamos en la calle de San Julian, de la calle cruzamos por Chilata
y luego a Tierra Colorada, por veredas y llegamos a las Crucitas, que es una
calle dificil, y a pura devocion trepamos cuestas y bajamos, a las doce vamos
llegando. Dormimos en Tepecoyo, salimos de ahi a salir a Curazao, en donde
les hacen misa y después nos vamos asi... caminando, caminando” (Pedrina
Figueroa Pérez, 2017)

Sin duda, la peregrinacion es casi una penitencia. Los pobladores en numero menos a
un ciento (70 a 80 nifos, jovenes y personas de la tercera edad) salen de Cuisnahuat
para hacer una primera estacién en la cueva del Estocal, una formacién pétrea caver-
nosa a unos cinco kildometros de Cuisnahuat, en la que con alguna facilidad bien caben
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unas doscientas personas.

Luego se sigue la ruta antes descrita por las montaias de la cordillera, los cohetes de

vara van avisando el paso de la romeria, a la que se van juntando pobladores que van
saliendo de las casas de sus cantones para sumarse a la fila de peregrinos, y convertir
la pequeia peregrinacion en un rio que sube y baja por los cerros con un enorme cau-
dal.

Los que no se suman, salen a encontrarles para brindarles una tortilla, un pan, un poci-
llo de café, un pedazo de queso y de paso saludar a San Lucas, que va de viaje.

“En la peregrinacion que realizan esta incluido el Cerro conocido como “Las
cruces”, ubicado en la cordillera del balsamo, a una altura de 1260 msnm,
donde habitantes de Tepecoyo ayudan a los peregrinos a cargar los camarines,
iniciando el descenso hasta Tepecoyo, haciendo una estacion previa en el ce-
rro conocido como las Cruces, su avance es anunciado por cohetes de vara,
que hacen resonar los cielos de la cordillera...” (Garcia, 2015)

Se hace una estacion del recorrido para descansar la noche, esta es en Tepecoyo (To-
lentino, 2015), en donde la romeria se transforma en algarabia, en una fiesta en donde
la pirotecnia busca un lugar, la misa se vuelve solemne y ademas, hay una fiesta con
chaparro y chicha, como un amarre y fortalecimiento de la antigua tradicion de los pue-
blos originarios, la fiesta para que sea fiesta debe contar con chicha:

“Alrededor de las 11:00 de la manana, el sonido de los cohetes de vara anun-
ciaba la llegada de los peregrinos y las imagenes, que fueron recibidos por los
feligreses con mucha alegria y solemnidad. Alli se llevé a cabo el tradicional
saludo de estos conocidos santos compadres.” (Villalta, 2014)

Los cofrades del lugar, los o las mayordomas se encargan de proveer los alimentos
para los peregrinos que han llegado a la topa de los cumpas. Los anfitriones se respon-
sabilizan por la alimentacion y el hospedaje de los que llegan, pero esto es asi en cada
caso:

“Cuando nosotros invitamos, los tres dias que estan aqui, nosotros les damos
de comer, y cuando vamos ellos nos tienen que invitar”. (Miguel Angel Quinta-
nilla, 2018)

Los santos se encuentran se saludan, se topan, se abrazan en el encuentro que es el
momento mas importante de la tradicion.

Si bien es cierto que hay una celebracién de la misa, esta adquiere un tono mas severo,
mas solemne que el resto de la celebracion que implica una fiesta en la que se distribu-
yen cigarros, puros, chicha y chaparro. Todo ello (excepto la chicha y el chaparro, que
se regalan) origina ingresos que sirven para poder aliviar los gastos en que se ha incu-
rrido:

“El baile es cobrado y se venden cigarros y puros, el baile vale una cora” (Pe-
drina Figueroa Pérez, 2017)




Esos gastos puede que no sean tan pocos, ya que consiste en dar de comer durante
dos o tres dias a los invitados que pueden sobrepasar las cincuenta personas. Algunos
de los egresos en que se incurre provienen de donaciones o resultados de actividades
en las que se logra obtener algunos fondos, pero es necesario desde luego, recuperar
algo:
“La capitana tiene costos y debe sacar algo, para eso se cobra el baile” (Miguel
Angel Quintanilla, 2018)

¢, Qué hace la chicha o el chaparro en una tradicion religiosa, catélica mas expresamen-
te, siendo que algunos de los sacerdotes sino todos no estan de acuerdo con ello? De
regreso a Baratta, Las Casas, Sahagun y otros: Es que en muchos casos los indigenas
parecian obedecer y asumir la ideologia cristiana (Baratta, 1934), sin embargo en sus
casas u ocultos en la montana, mantenian su tradicién de adorar a sus propios dioses,
ello también implicaba la bebida de la chicha en comunidad y en algunas etnias preco-
lombinas el uso de psicotropicos vegetales para amplificar los sentidos.

Por otra parte, la ebriedad era parte inseparable de la manera como los indigenas eran
percibidos por los espafioles:
“...los ven los curas, pero no se espantan, porque aunque sean ebrios, las-
civos, incestuosos, adulteros, plagiarios y demas, pero criados desde nifios
entre tales monstruos no se espantan, ni aun se inmutan ligeramente, como si
dejaran de ser tales por serlo de costumbre” (Cortez y Larraz, 2000)

Probablemente el encuentro original como mencionado al inicio, era de intercambio de
productos y ofrendas entre los pueblos indigenas.

“La tradicion de beber chicha o chaparro tiene muchos afios, desde los afios
1660, la tradicion es dar ocho litros de chicha en el baile, si viene Jayaque los
atendemos. Si nosotros vamos alla ellos deben poner los mismos ocho litros
de chicha. El chaparro es otra cosa, eso lo pone el alcalde, el reparte el cha-
parro, reparte chicha. Pero la tradiciéon la mantiene la cofradia” (Miguel Angel
Quintanilla, 2018)

Los alcaldes pueden repartir cantidades poco imaginables de chaparro cuyo efecto es
superior y mas inmediato que la chicha. Los niveles de alcohol del chaparro pueden
superar los setenta grados.

A esta festividad popular que deja a un lado el caracter religioso del santo, que le da
vida y le transforma en un ser humano, animado, le siguen otras actividades de alegria,
no devocionales:
‘hubo una tarde artistica, carreras de cintas y reparto de tamales, chocolate,
chicha y el tipico nancito' , una bebida macerada con chaparro que es tradi-
cional para esta festividad.

2Es época de nances, un frutilla tropical de sabor amargo dulzén, “tetelque”. Los nances se meten en
pequefos botes a los que se agrega chaparro, que va adquiriendo el sabor de la frutilla.
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Por la noche hubo quema de polvora y se conto con la presentacion de la or-
questa Amigos Band, que puso a bailar a los habitantes y visitantes del

municipio.
Hoy, en horas de la madrugada, los santos iniciaron la peregrinacion para

llegar a la entrada de Jayaque, donde seran recibidos por la cofradia de San
Cristébal”. (Villalta, 2014)

De tal manera que los juegos, el entretenimiento, el chaparro, la chicha, la musica, el
baile, la comida y en fin el hartazgo, forman parte del encuentro de los cumpas, un
encuentro sincrético en el que los pueblos originarios parecen apropiarse culturalmente
del cristianismo catdlico y se salen con la suya, ejecutando una fiesta en la que se cele-
bra la amistad, el encuentro, lo ludico y se bebe para hermanarse aun mas.

La tradicion cobra sentido no solo por lo cristiano sino también por lo pagano, la comu-
nidad se junta y lo celebra, se emborracha y acompafna al santo, camina por las vere-
das y la cordillera para celebrar que el santo hecho hombre visita a su compadre. La
tradicion se mantiene viva:

“En el recorrido participan nifios, jovenes y personas de la tercera edad, como Domingo
Flores, de 88 afnos, quien desde que tenia 12 afnos ha participado en esta celebracion y
es uno de los encargados de amenizar la caravana al ritmo de un tambor”. (El diario de
hoy, 2013)

La topa de los cumpas

La caminata ha logrado uno de sus fines, la fraternizacion, con ello también ha cumplido
la funcién social de la religiosidad que es la de establecer una comunidad estrecha. Los
cofrades como representantes también tienen su propio ritual:

“Mientras esto ocurre, las cofradias de cada pueblo se colocaron en fila para realizar el
encuentro conocido como la “Topa de los Cumpas”, donde realizan un saludo fraternal”.
(El diario de hoy, 2013)

Mas adelante, las imagenes en hombros van caminando para encontrarse de nuevo
como lo han hecho desde hace trescientos cincuenta afnos, el sol, la pendiente, el pavi-
mento, el peso de los santos hacen que los encargados de la carga suden y se sientan
desfallecer, a esta altura el punto de reunion, el lugar de la “topa” ya se ha llenado de
gente, de grupos danzantes como “los historiantes”'3, de vendedores y de visitantes
externos que curiosos van a ver la topa, en las calles ya hay dos o tres mil personas
esperando el encuentro de los cofrades que ya cuentan con los regalos de intercambio
con sus pares.

La majestuosidad del encuentro adolece de la figura del sacerdote, quien se encuentra
en la iglesia solo esperando la llegada de los santos. En este encuentro religioso man-
dan los cofrades y los mayordomos.

BLos historiantes es el nombre local con el que se conoce a los Moros y cristianos en la region




La alegria de la poblacién sobrepasa lo espiritual, el rito es amenizado por un sonsone-
te repetitivo del pito y el tambor, “los historiantes”™* han comenzado su danza por toda
la calle, los piteros tres, cuatro o cinco siguen amenizando:

“...con el son de la musica San Esteban y San Antonio comienzan a avanzar,
San Antonio que va acompariado al son del pito, el tambor y cohetes, se de-
tiene y ambos santos hacen una reverencia inclinandose; continua avanzando
y a pocos metros ambos santos nuevamente hacen una reverencia, continia
avanzando San Lucas hasta llegar donde San Esteban, finalmente, en la ulti-
ma reverencia topan sus cabezas; en ese momento la banda toca una diana,
la gente aplaude y tiran confetis. Después dejan a los Santos juntos, viendo
hacia donde apareceran las imagenes de San Lucas y San Cristobal listo para
saludar, siendo esta la parte mas solemne del encuentro”. (Garcia, 2015)

Ya los santos se han saludado en esta animacién que le profieren los peregrinos, y se
dan por bienvenidos los visitantes, y desde luego, también San Lucas se siente bienve-
nido.

Es el turno de los cofrades, siguiendo el ejemplo de los santos, realizan su propia
“topa”, este ritual trata sobre el encuentro de los cofrades quienes se dan la mano dere-
cha y luego como en sefial de respeto y amistad, de fraternidad, la pone en la frente del
visitante diciéndole: “Bienvenido hermano cumpa”.

“Luego se saludan las cofradias™ . La cofradia visitante se coloca en semi-
circulo amplio, la cofradia local se coloca en una fila, el primer mayordomo
va adelante y comienza a saludar a cada uno de los visitantes y lo mismo van
haciendo todos los demas miembros de la cofradia, la representante munici-
pal, como en épocas del siglo diecisiete, era los alcaldes, en esta ocasion La
Alcaldesa Janet Gonzalez hace entrega de regalos a los alcaldes visitantes, y
a los mayordomos de las cofradia, esto como signo de amistad, entre los dos
pueblos” (Garcia, 2015)

“Los historiantes es un grupo de teatro danzario, que utiliza mascaras y que proviene de la tradiciéon espafiola de

Moros y cristianos.
'® Es el mismo gesto que hacen los santos, los cofrades emulan al santo en el encuentro. La cofradia adquiere un
valor importante y destacado en el encuentro.




Bibliografia

(25 de marzo de 2018). Obtenido de Mi pueblo y su gente: http://www.mipuebloysugen-
te.com/apps/blog/show/43097778-jayaque-la-libertad

Alcaldia Mpal. de Jayaque. (1861). Informe 20 enero 1861.

Baratta, M. d. (1934). Cuzcatlan tipico: ensayo sobre etnofonia de El Salvador. San Sal-
vador, El Salvador: Publicaciones del Ministerio de Cultura.

COMURES. (2015). En Tepecoyo se juntan cuatro municipios por la tradicion. ;Que
hacen nuestros agremiados?, 1-3.

Cortez y Larraz, P. (2000). Descripcion geografico moral de la diécesis de Goathemala.
San Salvador, El Salvador: DPI.

Cuisnahuat, C. d. (noviembre de 2017). carta al parroco de Cuisnahuat. Cuisnahuat,
Sonsonate, El Salvador.

El diario de hoy. (23 de julio de 2013). Los cumpas unen a fieles de tres municipios.
FISDL. (2010). Cuisnahuat.

Garcia, J. (2015). El tradicional encuentro de los cumpas. Tepecoyo: s/e.

Martinez, C. (16 de marzo de 2018). Los cumpas. (J. Martinez, Entrevistador)

(18 de marzo de 2018). Miguel Angel Quintanilla. (J. Martinez, Entrevistador) Cuisna-
huéat, Sonsonate, El Salvador.

(16 de diciembre de 2017). Pedrina Figueroa Pérez. (J. Martinez, Entrevistador) Cuisna-
huéat, Sonsonate, El Salvador.

Ramirez, C. (15 de marzo de 2018). Santos y topas. (J. Martinez, Entrevistador)

Ruiz, P. (18 de Octubre de 2017). los cumpas en Cuisnahuat. (J. Martinez, Entrevista-
dor)

Tolentino, J. (2015). Tepecoyo. San Salvador.

Villalta, M. (22 de julio de 2014). El encuentro de los cumpas. El diario de hoy.




Etnografia del Municipio de Santa Maria Ostuma; tierra de la

pina, leyendas y tradiciones.

'Carlos Osegueda

Antropdlogo y docente investigador Utec

Master en docencia e investigacion educativa

carlos.osegueda@utec.edu.sv

Resumen

Se exponen los resultados de la investigacion realizada en el afio 2017, impulsada por
un docente y sus estudiantes, de la carrera de la licenciatura de antropologia -Utec,
desde un enfoque de la antropologia sociocultural, dimensionan las expresiones so-
cio-histéricas y organizativas-culturales del municipio, que surgen a partir de la produc-
cion y comercializacion del producto insignia; “La pifia”.

Se explican las dinamicas locales como el emprendimiento econémico, la proyeccion y
construccion patrimonial tangible e intangible entorno a la fruta, que se ve manifiesta
en las creencias, la produccion artistica, las leyendas y tradiciones, ejemplo de ellas son
las palancas, las ferias de la pifia y la mayordomia a la santa patrona la virgen de Can-
delaria, entre otras.

El método aplicado fue cualitativo-etnografico, desarrollando entrevistas, grupos foca-
les, aplicando software para analisis cualitativo Nvivo, ademas se utilizé el drone, permi-
tiendo un registro de lugares emblematicos del municipio.

Entre los resultados se menciona la pifia como el producto insignia en el municipio; en
la cual se generan sinergias productivas, organizativas, iconograficas, artisticas, entre
otras.

Por otro lado, se expone las expresiones tangibles e intangibles de la poblacién ostu-
mefia entorno a la memoria histoérica reciente (la masacre del carrizal en el afio 1980),
ambos escenarios confirieren un sentido de pertenencia a los habitantes de la villa
ostumena.

Palabras claves: Antropologia, etnografia, identidad cultural, religiosidad popular y me-
moria historica

Abstract

The results of the research carried out in the year 2017, promoted by a teacher and

his students, of the career of the degree of anthropology-Utec, from an approach of
sociocultural anthropology, dimension the socio-historical expressions and Organiza-
tional-Cultural of the municipality, which arise from the production and marketing of the
flagship product; “The pineapple.”

It explains the local dynamics such as economic entrepreneurship, the projection and

'Catedratico de la Licenciatura en Antropologia en la Universidad Tecnolégica de El Salvador, docente investigador y
consultor independiente sobre desarrollo socio cultural




construction of tangible and intangible heritage in the fruit, which is evident in the belie-
fs, the artistic production, the legends and traditions, examples of them are the Levers,
the pineapple fairs and stewardship to the patron saint the Virgen de Candelaria, among
others.

The method applied was qualitative-ethnographic, developing interviews, focus groups,
applying software for qualitative analysis Nvivo, also used the drone, allowing a record
of landmarks in the municipality.

Among the results the pineapple is mentioned as the flagship product in the municipa-
lity; In which productive, organisational, iconographic, artistic synergies are generated,
among others.

On the other hand, it exposes the tangible and intangible expressions of the Ostumefia
population around the recent historical memory (the massacre of the reeds in the year
1980), both scenarios confirieren a sense of belonging to the inhabitants of the Villa
Ostumenia.

Key words: anthropology, ethnography, cultural identity, popular religiosity and historical
memory

Introduccién

El Salvador es un pais lleno de riqueza ancestral asi como de patrimonio sociocultu-
ral que se ve expresado en lo cotidiano de su gente, en donde las identidades locales
emergen en sus caserios y cantones de los diferentes municipios del pais. Es asi como
el presente articulo expone los resultados de la investigacion desarrollada en el afio
2017 en el municipio de Santa Maria Ostuma, que esta situado en el departamento de
La Paz y pertenece a la reconocida region de los pueblos nonualcos.

Segun Larde y Larin (2000), Ostuma, en idioma nahuat, significa “Las cinco barrancas”
o “Las cinco cuevas”, pues proviene de ostu, ostuc, ustuc (“‘cueva”, “barranca”) y ma
(“mano”), o bien, ma, radical de maquil (“cinco”), estas dos ultimas son sinénimas, pues
como la numeracion era quinario-vigesimal, o sea que contaban por cincos y por vein-
tes; resulta que “una mano de mazorcas de maiz” equivale a cinco mazorcas.

En la actualidad se cuenta con muy pocas referencias socio-historicas y culturales del
municipio, entre las cuales se pueden mencionar un informe presentado por la Corpo-
racion de Municipalidades de la Republica de El Salvador (Comures) y las notas perio-
disticas que hacen referencia a la actividad turistica desarrollada atreves del tiempo el
“Festival de la pifia”, reconociéndola como “Santa Maria Ostuma: la capital de la pifa”.
Por lo anterior, se vuelve relevante el impulso de una investigacion antropoldgica con
enfoque etnografico, que sustente, de manera sistematica el aporte que hace desde

su patrimonio natural y cultural Santa Maria Ostuma, asi como registrar las diferentes
variedades gastronémicas que comercializan sus habitantes. Ademas es importante
contextualizar tanto su produccidn agricola en el desarrollo de su economia, asi como la
tradicién oral y escrita, que hace referencia al legado ancestral pipil y a su memoria his-
térica reciente reflejados en las leyendas y tradiciones, tales como las palancas, las las
mayordomias y las romerias, en su fiesta patronal en honor a la Virgen de Candelaria,
entre otros; que denotan la particularidad de los ostumenrios en la region nonualca.
Partiendo de lo anterior se trabajo en base a los siguientes objetivos:




Objetivo general

«Identificar las manifestaciones socioculturales, tangibles e intangibles, del municipio de
Santa Maria Ostuma, en el departamento de La Paz.

Objetivos especificos

*Describir la historia del municipio de Santa Maria Ostuma.

*Describir procesos de emprendimiento en torno al fruto de la pifia, el papel de la mujer
en dichos procesos productivos, asi como el cambio sociocultural generado en el muni-
cipio en relacion con esta.

+ldentificar los polos de desarrollo econdmico que distinguen a Santa Maria Ostuma de
los demas municipios de la region nonualca.

*Recabar las manifestaciones de patrimonio cultural tangible e intangible del municipio
de Santa Maria Ostuma.

*Describir la composicion de los grupos domésticos locales, de los cantones aledafios al
casco municipal, asi como las estructuras de participacion social y comunitaria.

Para el presente articulo se hace énfasis al segundo y cuarto objetivo de la investiga-
cion.

MARCO TEORICO- CONCEPTUAL

Cotidianidad municipal abordada desde la Antropologia cultural

La Antropologia cultural es una disciplina que destaca los aspectos no biologicos del
hombre y su sociedad; explica los componentes sociales, linguisticos y tecnologicos
que estan detras de las conductas humanas (Hope Ponce & Mora Eguiarte, 2000).
Asimismo, Miller (2016) argumenta lo siguiente:

La antropologia cultural es el estudio de los pueblos contemporaneos y sus
culturas. El termino cultura se refiere a las creencias y comportamientos apren-
didos y compartidos por las personas. La antropologia cultural se ocupa de
las variaciones y semejanzas que existen entre las culturas, y como la cultura
cambia en el tiempo (p. 7).
Por tanto, este campo de aplicacion de la Antropologia, que enfatiza en el aspecto cultu-
ral de los pueblos, permite enfocar los hallazgos del trabajo de campo en el municipio
de Santa Maria Ostuma.

Identidad sociocultural del municipio de Santa Maria Ostuma

Primero hay que definir el concepto de cultura; y para ello se puede citar uno de los
considerados padres de la Antropologia, el antropélogo E. B. Tylor (1871), citado en
Barfield (2001), quien considera que cultura es “ese todo complejo que incluye el cono-
cimiento, las creencias, el arte, la moral, el derecho, la costumbre y cualesquiera otras
capacidades y habitos adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad”.

Ayllén (2013) define la cultura como:

Un término que encierra muchos sentidos. Hace referencia a una manera de
vivir el mundo e interpretarlo (la cultura occidental); al conjunto de técnicas y
recursos que nos ayudan a vivir (tecnologia); a las instituciones que organizan
nuestra convivencia (democracia, universidad, clubs deportivos); a las ideas y
creencias de los pueblos e individuos...esta variedad incluye la denominada
“cultura material”, constituida por productos materiales fabricados por el hom-
bre, y la que conocemos como “cultura mental” , integrada por formas de pen-
sar, creencias , costumbres, valores y normas.
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La cultura engloba, por tanto, todo lo que los seres humanos han producido
para adaptarse a su entorno fisico y social, desde sus recursos técnicos para
sobrevivir hasta las leyes que configuran la sociedad (pp. 176-177).
Por su parte, la Unesco (1982), citado en Vasquez (2018), al realizar en México la
Conferencia Mundial sobre las Politicas Culturales, en la que la comunidad internacional
contribuyé de manera efectiva a definir la cultura destacando ocho trazos con la siguien-
te declaracion:

La cultura es un sistema de creencias, valores, costumbres, La cultura puede
considerarse actualmente como el conjunto de los rasgos distintivos, espiri-
tuales y materiales, intelectuales y afectivos que caracterizan a una sociedad
0 un grupo social. Ella engloba, ademas de las artes y las letras, los modos
de vida, los derechos fundamentales al ser humano, los sistemas de valores,
las tradiciones y las creencias y que la cultura da al hombre la capacidad de
reflexionar sobre si mismo. Es ella la que hace de nosotros seres especifica-
mente humanos, racionales, criticos y éticamente comprometidos. A traveés de
ella discernimos los valores y efectuamos opciones. A través de ella el hombre
se expresa, toma conciencia de si mismo, se reconoce como un proyecto in-
acabado, pone en cuestion sus propias realizaciones, busca incansablemente
nuevas significaciones, y crea obras que lo trascienden (p. 2).

Por otro lado, se puede definir identidad sociocultural tal como lo propone Campo A.

(2008):
Es aquel aspecto de la conciencia individual de si mismo, que surge de reco-
nocimiento de la pertenecia de un sujeto a su comunidad o grupo social, y que
incluye dimensiones emotivas y axiolégicas (valores).

La identidad cultural es un proceso comun a todos los seres humano y trascu-
rre en cualquier época de la historia o zona geografica. Forma parte de la con-
ciencia del yo, de la conciencia de pertenecia una colectividad, de la diferencia
especifica con otros y esta ligada a espacios ideoldgicos.

La identidad es un laberinto, una complejidad de ambitos distintos, no es po-
sible establecer una definicion cerrada, sino, intentar acercarse a través de
diversos aspectos que la convierten en un “collage cultural” (un resultado de la
cultura). La identidad esta vinculada a la alteridad, pues que el “yo” se mani-
fiestas con la existencia de “otro”. A partir de esta toma de conciencia acepta o
nos preguntamos ¢quiénes soy yo?, ;quién es el otro?
Este otro presenta limites de lo que no se es y al mismo tiempo conexiones
con aquellos que es similar, porque la diversidad también es un factor prepon-
derante en lo que se refiere a identidad, demostrando los rasgos distintivos
culturales y, en ocasiones, idealizados. (pp. 94).
Sin embargo, hay que tener cuidado de no caer en un imperialismo cultural (Campo
A., 2008), aun dentro del mismo grupo étnico o grupo social que comparte identidades
emblematicas casi estandares, ya que ello puede estar definido de forma consciente a
nivel ideoldgico o politico por grupos de poder o elites, atentando asi contra su propia
unidad como grupo social, no sabiendo tolerar las diferencias de las expresiones cultu-
rales. En el caso de la villa Ostumena, se hace manifiesto este aspecto cuando se pone
en perspectiva la masacre del cantéon San José Carrizal, la cual se expresa como una
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pugna historica que remueve odios e incomprensiones en la actualidad.

El patrimonio cultural, simbolo de unidad identitaria y territorial

Hope Ponce & Mora Eguiarte (2000) definen patrimonio cultural argumentando lo si-
guiente:

Término que, de forma general y no muy precisa y con un origen incierto, se
utiliza para denominar (y de esta forma ordenar y conservar) todas las cosas
(sean paisaje, estructuras arquitectonicas o arqueologicas, valores étnicos, ca-
racteristicas bilégicas, costumbre y formas culturales, étnicas y demas) que
se supone dan cuerpo y color a la historia y al presente de un grupo, pueblo,
Estado y/o nacién [...] El término (que deriva de parte y alude a partir) implica
posesion o apropiacion de algo y por medio de sus normativizacion, reqgulacion
y legislacion, el derecho a su usufructo y explotacion. [...] Para Hughes Varios,
el término implica la revaloracion de los bienes culturales del pasado y del
presente como antidoto frente a la presion de la técnica y de la complejidad
organizacional moderna (p. 134).
Para Campo A. (2008), el patrimonio cultural se expresa en:

La herencia material intangible colectiva, construccién sociocultural, que de-
muestra la capacidad creativa, espiritual, historica y politica de las organiza-
ciones humanas, vinculando a las generaciones pasadas con las presentes y
trazando valores comunes futuros. Considerar el patrimonio como construccion
social implica que se genera dentro de los procesos culturales-simbolicos, mu-
chas veces inconscientes, pero aceptados colectivamente. Es decir, no es un
fenémeno “natural”, sino que corresponde a procesos construidos por la socie-
dad humana, de acuerdo a un lugar y tiempo determinado.

Como en muchos aspectos de la representacion social, el patrimonio obedece
a cierta internacionalidad ideoldgica, economica, de utilizacion de los medios
de ejercicio del poder. Por lo que, junto a las construcciones sociales del patri-
monio, se halla una construccion de la presentacion identitaria, que persigue la
legitimacion colectiva. Mediante la designacion de ciertos aspectos se va es-
tableciendo la imagen de una identidad, casi siempre, ideal. El rasgo principal
del patrimonio como construccion social es, entonces, su capacidad simbdlica,
mientras su funcion es la de reafirmar una identidad, con expresion igualmente
simbdlica (pp. 127-128).
Partiendo de lo anterior, el presente articulo propone un trabajo de descripcion y sis-
tematizacién del patrimonio cultural, tanto tangible como intangible, y la construccién
de las mentalidades individuales y colectivas a partir de los haceres y saberes, que a
través de su historia se ha venido configurado en los ostumerios; una forma de autenti-
carse como el municipio.




METODO

Participantes

Los participantes claves de esta investigacion fueron los directores o los responsables
de referentes institucionales, municipales, culturales y productivos del municipio, asi
como artista locales, comerciantes, feligreses y responsables parroquiales, los “cuen-
ta-cuentos y leyendas de la historia local”, el curandero, las rezadoras y los fabricantes
de candelas, los estudiantes de bachillerato, entre otros.

Diseio y tipo de estudio

El método es de tipo cualitativo con enfoque etnografico, tal como Pérez de Tudela
(2012) lo explica:

(Del griego €©vog: “etnia”, y Ypagpw: “escrito”) es la parte de la antropologia
cultural que se ocupa (observa y describe) de los distintos aspectos de una
cultura o un pueblo, lo cual incluye todo: sus costumbres, los medios de vida,
el idioma, la poblacion, la alimentacion, la vivienda, la economia, la division
del trabajo, los esquemas produccion y un tan largo etcétera como se quiera.
Consiste en la recoleccion de datos in situ y teniendo como informantes a los
integrantes de esa realidad. Los datos recopilados consisten en la descripcion
densa y detallada de sus costumbres, creencias y mitos, genealogias e histo-
ria, etcétera, dicha informacién se obtiene mayormente por medio de largas en-
trevistas con miembros de la comunidad o informantes claves de ellas (p. 312).
Instrumento de recoleccion de datos
Para la recoleccion de datos fue necesario generar instrumentos de entrevistas semies-
tructuradas (27 entrevistas) y grupos focales (7), ficha de registro de patrimonio tangible
y ficha bibliografica, todos ellos sometidos a juicio de expertos para mejorar su condi-
cion y ser lo mas eficiente en la obtencion de los datos.
Lo anterior fue posible gracias a la implementacién de aplicacién de muestra en cadena
o por redes (bola de nieve) con la que, segun Hernandez Sampieri, Fernandez Collado
& Batista Lucio (2014), nos dice: “Se identifican informantes claves y se agregan a la
muestra, se les pregunta si conocen a otras personas que puedan proporcionar mas
datos o ampliar la informacién (Morgan, 2008), y una vez contactados, los incluimos
también” (p. 388).

Procedimiento

Entrevista semiestructurada

Se realizaron 27 entrevistas semiestructuradas focalizadas, desarrolladas en un entorno
de confianza en el que los entrevistados alcanzaron a profundizar con sus repuestas a
las preguntas que se le plantearon en el instrumento previamente elaborado.

Grupos focales

Los grupos focales se lograron a partir de una convocatoria de los funcionarios de la
alcaldia municipal a los lideres y lideresas de los diferentes cantones del municipio.
Fueron 7 grupos focales los que se desarrollaron: 3 con estudiantes del bachillerato, 1
con profesores del Instituto Nacional de Santa Maria Ostuma, y 2 con lideres y lideresas
de los cantones del municipio; y un grupo focal con familiares de victimas de la masacre
del cantén San José Carrizal.

Procesamiento de la informacién




Como equipo de investigacion, se optd por aplicar, para el analisis de resultados, el
software especializado Nvivo 11. Este analisis permitié codificar, mediante analisis de
significados, los conceptos y las ideas mas comunes que yacen en el imaginario colecti-
vo de los informantes claves.
Triangulacion de fuentes de datos
Navarro Ardoy, Pasadas del Amo & Ruiz Ruiz (2014) nos orientan con respecto a la
triangulacion:
Denzin (1970) define la triangulacién en investigacién como:
“la combinacién de dos o mas teorias, fuentes de datos o métodos de inves-
tigacion en el estudio de un fenémeno singular”. Segun el aspecto en el que
se adopte la estrategia de combinacion se puede hablar de: 1. Triangulacion
de fuentes de datos que consiste en la consideracion del punto de vista de los
distintos grupos que conforman la realidad objeto de estudio... (p. 2)

Fotografia 1

. Uso del drone por eng. Ronny Cortez, para toma aérea en el
municipio de Santa Maria Ostuma. (Fotégrafo: Carlos Osegueda.
25 de agosto de 2017)

Analisis de resultados de investigacion.

Vivencias locales entorno a la Pifia Ostumena.

Figura 1 Palabras mas frecuentes de coincidencias exactas sobre la productividad agri-
cola y roles de Género en Santa Maria Ostuma
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La nube de palabras nos describe que dentro de las opiniones de los entrevistados

es la pifa el producto por excelencia en el municipio, destacando las variedades de la
misma como son la pifia Golden, la pifia de azucardn, la pifia de castilla y la hawaiana

; se manifiesta las diferentes procesamientos de la fruta como es la chicha, las merme-
ladas, ademas expresan los tiempos de cosecha (verano e invierno) y en menor medida
entrelaza este producto con la organizacion social local entorno al fruto (ASAFRUTO y
APPES).

Santa Maria Ostuma es conocida a nivel nacional como “la Tierra de la Pina”, dicho
titulo se debe a que es uno de los mayores productores del fruto, en sus diferentes culti-
vares, lo cual posiciona a los productores ostumefios como los referentes a nivel nacio-
nal; inclusive a nivel de la region de los nonualcos, representa para ellos su patrimonio
natural y cultural. En ese sentido se presenta el siguiente dato a nivel nacional sobre la
distribucion, registrada por Sandoval & Torres (2011), investigadores del Programa MAG
-CENTA Frutales, en el siguiente fragmento:

En EI Salvador el area sembrada de pifia es de aproximadamente 650 mz,

distribuidas en las zonas pifieras por tradicion: Santa Maria Ostuma, Ciudad

Barrios, Chalchuapa, Cojutepeque y Jiquilisco. La produccion en estas zonas

no es suficiente para satisfacer la demanda nacional, volviendo necesario me-

jorar las técnicas de manejo e incrementar las areas de siembra. (Pag. 4)
Tomando en cuenta la referencia a nivel nacional del MAG-CENTA, es necesario el
contexto histérico de los cultivares de la pifia ostumefia, sobre las experiencias de vida,
entorno al patrimonio natural y cultural de los Ostumenos, para dimensionar del porqué
del titulo de la “Tierra de la pifia”, desde sus posibles origenes en dicho municipio no-
nualco:

Las 3 variedades que supuestamente trajeron los espafioles son: la de Azu-
caron, la de castilla y la de agua, nada mas esas existian cuando yo era cipote
no habia otra [...] hoy con la famosa tecnologia me imagino que han sido clo-
nadas algotras variedades [...] pero aqui en el municipio solo se conocian 3
variedades: las de castilla, las de Azucaron y las de agua [...] aqui hay algunos
profesionales que no se saben explicar esto [...] pero yo concluyo que la semi-
lla de la pifia vino para aca cuando se dio la famosa transaccion de productos
espanoles [...] El Salvador entonces viéndolo asi, Espafia tiene una provincia
que se llama Castilla entonces de ahi deduzco que se dio en ese entonces, la
traida de la semillas y fue asi como algunos de nuestros antepasados comen-
zaron a sembrar la pifia [...] pero solo aqui en Ostuma es que quizas trajeron
[...] porque ya en otro pueblo indigena no hay [...] solo he visto alla por donde
nacio este monsefior , el que es santo como se llama [...] Romero [...] ahi he
visto pero solo de castilla colgando en las peras [..] ahi esta la pifia pero solo
ahi [...] yo fui a una excursion con un grupo de caficultores, como era presi-
dente de la asociacion de cafetaleros de la paz [...] fui y vi montén de pifas
colgando. (Diaz A., 2017)




Fotografia 2 Entrevista guiada con el Cnel.
Aquilino Diaz Hernandez, quien aporté desde
su monografia escrita de 1996, elementos
historiograficos de los ostumefios. Entrevista
realizada el dia 27/06/2017, fotografia tomada
por Miguel Angel Hernandez Vasquez.

Es importante resaltar el trabajo interinstitucional que, a nivel local, los agricultores o
mejor dichos los fruticultores ostumenos, desarrollaron como parte de la aplicacion de
los nuevos conocimientos adquiridos a través de la asesoria técnica de profesionales
agronomos, tal como se manifiesta a continuacion:
iLa primera pifia Golden aqui nosotros la sembramos (en el) dos mil tres, dos
mil cuatro! Una parcela demostrativa la sembramos de la cancha de futbol, a
donde esta ASAFRUTO, al otro lado en un terreno, ahi la sembramos. (Beltran
Panamerio, 2017)

Fotografia 3. Entrevista guiada con don Salvador
Beltran Panamefo. Productor de Pifia Golden.
Realizada el dia 29/06/2017, Fotografia tomada
por Lisbeth Quinteros.

En palabras de Felicito Cerdn (2017), otro productor de la pifia ostumefa conocido
localmente como Don Chito Mejia, comerciante y dueno de la Finca Ecoturistica Santa
Elena, ubicada en el Cantén San José Carrizal, destaca los periodos de siembra y cose-
cha en el siguiente aporte:
Desde abril, todo mayo, junio y hoy vamos con julio, esos 3 meses estan sa-
liendo pifia de invierno y ya la otra cosecha da en noviembre, pero desde sep-
tiembre ya esta saliendo la de castilla, hasta diciembre que es la feria de la
pina. (Chito Mejia, 2017)




Fotografia 4. Entrevista guiada con Felicito
Ceron, conocido como Don Chito Mejia, en finca
Ecoturistica Santa Elena. Entrevistador: Mtro.
Carlos Osegueda. Fotografia tomada por:
Francisco Santos Alvarenga el dia 11/07/2017.

Lo anterior, permite rearfirmar que con el impulso de recorridos en fincas ecoturisticas,
productores independientes, asociaciones de fruticultores y la adopcidn de tecnologia
para mejorar la productividad del fruto, se impacta de forma positiva en la generacion
de un circuito productivo y de comercializacién que aviva una dinamica sociocultural en
torno al producto agricola insignia “la pifia” dandole asi, un sentido identitario, individual
y colectivo, a la villa ostumena.

Ritualidad, tradicién y costumbre en Santa Maria Ostuma
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Se puede apreciar que dentro la nube de palabras respecto a la religiosidad y la espiri-
tualidad de la villa ostumena resaltando la gran devocion a la virgen de Candelaria, que
en el imaginario individual y colectivo se mantiene latente y llena de gran fervor catélico
a sus pobladores, entorno a ella, hay un sin numero de manifestaciones de fe y de orga-
nizacion social que se van entrelazando, como por ejemplo las mayordomias, cofradias,
las romerias, la fabricacion de pichones, las rezadoras, los templos y se expresan las
historias como la calavera aparece para cumplir promesa, y que se encontraba atras

del altar mayor de la iglesia, todo ello como parte de las leyendas locales entorno a la
religiosidad popular.




Otro elemento que sobresale son las famosas palancas, acompafados por los viejos
de mayo y las entradas de las flores de mayo, que llena de orgullo a la villa, y hasta se
jactan de ser la mas grande que se monta en el territorio salvadoreio.

El Patrimonio Cultural: la virgen de candelaria en la tradicién oral y la espirituali-
dad ostumena.

Santa Maria Ostuma, resguarda en su templo parroquial, una de las imagenes de ma-
yor devocion de la religiosidad popular latinoamericana como es la fiesta de la Candela-
ria.

En El Salvador la tradicién o fin principal del dia de la candelaria es poder obtener la
candela bendecida de la virgen ya que servira como socorro para los momentos mas
dificiles. La interpretacion iconografia que presenta la imagen de la virgen de Candela-
ria; es como insignia, una vela en su mano derecha, es la luz que ofrece su unigénito;
tal como proclamé el viejo Simeodn. Deysi Candelario (2017), comento al respecto:

La virgen de candelaria representa la luz, que es la luz de cristo, porque el 2
de febrero, ese dia, se conmemora la presentacion del nifio Jesus en el templo,
luego de 40 dias desde que nace el nifio, las mujeres eran purificadas al hacer
ese acto de presentacion, entonces la virgen de la candela, es la luz de Jesus,
por eso es la virgen de la candela .si ustedes ven la imagen que esta en la igle-
Sia en su mano esta una candela y en la otra tiene al nifio Jesus.

La candela forma parte del imaginario colectivo, integrando distintas dinamicas dentro
de la tradicion salvadorefia

Fotografia 5 Dofia Evangelina Tejada viuda de
Anaya, explicando al equipo investigador el sim-
bolismo y significados de la Candela para la feli-
gresia catdlica de Santa Maria Ostuma. Fotogra-
fia tomada por Miguel Angel Hernandez Vasquez,
el dia 17/08/2017.

La funcion de la Candela de la virgen, representa el auxilio de sus devotos para apa-
ciguar las grandes tormentas que asechan, o presentan un riesgo a su existenciay a
la de sus sembradillos, elementos que comenta la sefiora Evangelina Tejada (2017),
especialista en el arte de la hechura de velas para los actos religiosos de Santa Maria
Ostuma, en el siguiente, argumento:

Fijese que aqui la gente la utiliza para cuando hay esas tormentas fuertes que hasta
se va la luz, encienden la candela con fe, para que se quite la tormenta o cuando hay
enfermitos, se le enciende la candela porque ya esta bendita.

La mayordomia y cofradia ostumefia
Para realizar la celebracién de las fiestas patronales en honor a la Virgen de Candela-
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ria, previo a la celebracion de la fiesta patronal, se hacen visitas de casa en casa por
parte de la mayordomia, para solicitar una ofrenda a la Virgen de Candelaria y a San
José, en donde la participacion de la comunidad en todo el proceso ritual, se ve expre-
sado, como describe en el siguiente relato:

Sé que inicia del 23 de Enero al 2 de febrero, todos los sabados o cada 15 dias

pasan por un sector, entonces, por efemplo sillegan a mi casa, vengo y les doy
una ofrenda, entonces ellos como respuesta al apoyo que les da la poblacion,
van para la fiesta el 22 de enero, ese dia por la tarde llevan la imagen de la
Virgen de Candelaria con San José, la llevan hasta donde esta la cofradia, con
los mayordomos, hacen el acto de que llegan los Santos, le elaboran un altar,
porque en la noche es el rezo, es ahi donde comparten con toda la gente que
llega, los tamales, el café y el pan, se hace un rosario a la Virgen y luego se
entregan los tamales a todos los que participan. (Candelario de Reyes, 2017)

Fotografia 6. Reparticion de tamales en una
de las cofradias de Santa Maria Ostuma,
= cortesia de Deisy Candelario de Reyes.

Deisy Candelario (2017) describe el ritual de como se le ofrenda a la Virgen de Cande-
laria a través de las cofradias:

El dia de la cofradia, cuando uno llega, ya la virgen esta en su altar, entonces
ahi hay una canastita también, y ahi estan los mayordomos [...] usted llega y
deposita nuevamente una ofrenda a la virgen, al depositar la ofrenda se le en-
trega como en agradecimiento una bolsita de papel manila, adentro van unos
tamales ya tostados y pan con las banderas que se pusieron en los pichones,
con una florcita [...] y lo invitan a que uno pase donde hay mesas, donde la
gente coloca vasos con fresco, [...] en el centro estan las bandejas con pan,
uno puede pasar a las mesas a tomar fresco y pan las veces uno quiera [...] si
uno no va a dejar la ofrenda uno tiene la libertad de ir directamente a las me-
sas y uno puede tomar de lo que hay, se preparan para grandes cantidades de
personas y todos los tamales los han entregado en el rezo .




Las palancas ostumenas, practica cultural y de arraigo identitario

Cada municipio de la region nonualca tiene sus particularidades entorno a sus identi-
dades culturales; en donde las tradiciones y costumbres juegan un papel vital para la
integracion de las mismas; partiendo de su legado ancestral, de su historia y su contex-
to presente, con la mirada hacia el futuro que robustece su rostro identitario, a través de
sus actividades cotidianas, de su agricultura, gastronomia y estructuras sociales, que
configuran su imaginario colectivo e individual

Fotografia 7. La palanca ostumefa. Fotografia
proporcionada por Deisy Candelario de Reyes.

En primer lugar, la fiesta patronal del 23 de enero al 2 de febrero, la Tohita?
ha logrado traer mas gente que la fiesta patronal con la mentada feria, a mi
me toco ser el nominado de la pifia un afo, porque gracias a Dios, se me han
criado 8 hijos y 19 nietos, 13 bisnietos y todos los que vienen comen aqui, son
felices; el patrimonio mio es la pifia. Eso lo tienen en las venas, no importa que
se queden sin dinero, porque son cuetes, tambores; desde el primero hasta el
31 hacen entradas, aqui le llamamos flores, los 31 dias y el 31 es cuando aca-
rrean las palancas, es una tradicion fuerte porque alla en el Carrizal es igual,
creo que hoy el Carrizal tiene la misma cantidad de habitantes que Ostuma,
este ario los jugadores hicieron una palanca que ni la pudieron levantar en el
lomo, la destruyeron para poder llevarla en Pick-up, asi es que mire, tenia 1200
cocos y 400 pifias, 3 sacos de abono, a mi me lo contaron. (Guevara Galvez,
2017)

En el aporte anterior de don Gonzalo Guevara Galvez, hace referencia a la fiesta patro-
nal del municipio asi como de un elemento identitario en los ostumerios “Las Palancas”,
las cuales son parte, no solamente de las tradiciones, sino ademas de su muestra de
agradecimiento al Dios, judeo-cristiano, por todo lo recibido en la época de gestacién

y fertilidad de la Tierra, un elemento ritual presente en las cosmovisiones indigenas,
cuando este mismo acto de agradecimiento se lo dedicaban al Xipetotec, el sefor de los
desollados.

’Hace referencia a Elsa Antonia Guevara de Melchor la actual alcaldesa del municipio




Fotografia 8. La ritualidad y religiosidad ostumena,
expresado en la palanca ostumefa. Fotografia
cortesia de Deisy Candelario de Reyes.

EL simbolismo en el proceso ritual de las palancas, también evoca un sentimiento de
pertenencia colectiva y de reconocimiento social, en el proceso de elaboracién de las
palancas, en donde lo material se fusiona con lo inmaterial que representa la espiritua-
lidad de los ostumefios, al celebrar la fertilidad en la produccion agricola, del cambio de
época seca a la época lluviosa.

Conclusiones

. Santa Maria Ostuma es un crisol de leyendas, tradiciones, costumbres y gastro-
nomia, entre las principales celebraciones se encuentran las fiestas a la santa patrona
la Virgen de Candelaria, asi como las cofradias, palancas, rezos con sus mayordomias
en sus siete cantones, en sus respectivos templos y santos patronos, en la gastrono-
mia dan paso a diferentes platos exquisitos en base a pifa; pero lo principal, entre sus
varios tesoros, es la calidez de su gente, muy amigable que estan prestos a servir con
gran sentido del respeto y amabilidad, poniendo de manifiesto el orgullo de ser Ostume-
Ao.

. Se puede confirmar que el fruto de la pifia genera una dinamica socio cultural en
el municipio, expresado en los procesos de produccién y comercializacion de la pifia
como tal y sus derivados, generando propuestas y referencias de emprendimiento local,
en donde el rol de la mujer se ve exaltado como proveedora responsable del grupo
familiar, participando activamente en la religiosisdad y la espiritualidad particularmente
en las cofradias; asi como , la diversificacion y comercializando del producto, por otro
lado, ademas se impulsan, como actividad turistica, dos ferias de la pifia al afio; una de
verano y una de invierno en donde se dan cita mas o menos 30,000 visitantes por cada
feria.
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Resumen.

Las industrias creativas se refieren a todos aquellos sectores que basan su operacion
en la creatividad y en la propiedad intelectual; como cualquier otra industria, estos sec-
tores desarrollan su propia cadena de valor a partir del ciclo de creacion, produccion,
difusién, exhibiciéon y consumo de contenidos creativos, requiriendo cada una de esas
etapas actores especializados. Lo patrimonial no es ajeno a ello: la Conferencia de las
Naciones Unidas sobre Comercio y Desarrollo (UNCTAD), considera las expresiones y
los sitios culturales como parte de las industrias creativas. Este trabajo hace un aborda-
je de la perspectiva econdmica de lo patrimonial, desde una visién estructuralista como
parte de un sector productivo.

Palabras clave: Patrimonio, cultura, industria creativa, El Salvador
1.Introduccion

Al hablar de patrimonio la filiacidon natural del tema es lo cultural: vincularlo a nociones
de rescate, investigacion, conservacién y restauracion. Sin embargo, dentro de los al-
cances y acotaciones que provee el terreno de las industrias creativas, eso estatico que
podria creerse que es lo patrimonial, adquiere una dinamicidad producto de conside-
rar lo intrinseco de sus alcances y la valoracion econdémica que conllevan los mismos.
Esta nueva vision convierte lo patrimonial en elementos que son y pueden coadyuvar al
desarrollo de una localidad, y fortalecer elementos no atendidos con anterioridad desde
una vision econdmica; sumando asi a la consecucién de bienestar y desarrollo social
que ha derivado de insumos tangibles e intangibles con los que ya dispone un territorio.

2.Metodologia

Este trabajo busca responder en términos generales como puede considerarse el pa-
trimonio cultural una industria creativa salvadorefia. Para su abordaje, se partié por la
definicion de un abordaje epistemoldgico del tipo exploratorio — descriptivo, dado que el
tema requiere el planteamiento del marco tedrico que le sustenta, y luego poder derivar
a la exploracién de los antecedentes, las condiciones y una aproximacion de los alcan-
ces del patrimonio cultural como industria creativa. Esto implico la busqueda y consulta
directa de fuentes primarias, siendo la mayoria en este caso gubernamentales y organi-
zaciones internacionales.




3.Reflexion tedrica y resultados
3.1 Industrias creativas: alcance y contexto

La UNESCO comprende a las industrias culturales y creativas como “Aquellos sectores
de actividad organizada que tienen como objeto principal la produccién o la reproduc-
cion, la promocién, la difusién y/o la comercializacidon de bienes, servicios y actividades
de contenido cultural, artistico o patrimonial” (http://www.unesco.org/new/es/santiago/
culture/creative-industries/). A partir de esta definicion es importante denotar que no
hace diferencia alguna entre ambas industrias, la creativa y la cultural, aunque conser-
van connotaciones diferentes.

Esa diferencia de connotaciones la aborda el informe Economia creativa de las Nacio-
nes Unidas (2010); este documento registra que la Conferencia de las Naciones Unidas
sobre Comercio y Desarrollo (UNCTAD) comprende las industrias creativas como:

Los ciclos de creacion, produccion y distribucion de los bienes y servicios que tienen
como base fundamental la creatividad y el capital intelectual. Constituye un conjunto de
actividades basadas en el conocimiento pero no limitandose a las artes; para generar
ingresos en relacidn al comercio y derechos de propiedad intelectual. Comprende pro-
ductos tangibles e intangibles o servicios artisticos con contenido creativo, valor econo6-
mico y objetivos de mercado. (http://unctad.org/es/Docs/ditctab20103_sp.pdf)

Las industrias creativas se refieren entonces a todos aquellos sectores que basan su
operacion en la creatividad y en la propiedad intelectual. Como cualquier otra industria,
estos sectores desarrollan su propia cadena de valor a partir del ciclo de creacion, pro-
duccidn, difusion, exhibicion y consumo de contenidos creativos, requiriendo cada una
de esas etapas actores especializados; dicha concepcion comprende una alta nocion
econdmica al referirse a elementos comerciales, como de produccion e ingresos.

La UNCTAD, en el mismo informe sobre Economia creativa de 2010, aborda el trata-
miento de esta industria desagregandola en nueve areas: sitios culturales, expresiones
culturales tradicionales, artes interpretativas, audiovisuales, nuevos medios, servicios
creativos, diseno, editorial y medios impresos, artes visuales (ver anexo 1). Las dos
primeras son concebidas como lo patrimonial, abordando cada una de ellas lo siguiente:
. Sitios culturales: arqueoldgicos, museos, bibliotecas, exhibiciones, etc.

. Expresiones culturales tradicionales: artesanias, festivales y celebraciones.

Luego la Confederacion Internacional de Sociedades de Autores y Compositores (ClI-
SAC), reporta para el 2015 que:

Los ingresos generados por las industrias culturales y creativas en todo el
mundo superan a los del sector de las telecomunicaciones (1,57 bill. de USD a
nivel mundial), y sobrepasan el PIB de India (1.900 millones de USD). (...) Con
29,5 millones de puestos de trabajo, las industrias creativas y culturales dan
empleo al 1% de la poblacion activa mundial. (p. 8)

Por otra parte, clasificar sirve en primera instancia para diferenciar los alcances entre
actividades y a su vez desagregar los componentes de las mismas. Igual generar estas
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actividades implica procesos. La cadena de produccion cultural esbozada por la Unesco
(2008), mostrada en el Cuadernos sobre desarrollo humano No. 9, PNUD EI Salvador
(2009), supone siete fases a saber (ver anexo 2): creacion, produccion, difusion, exhibi-
cion/recepcion, y consumo/participacion; estas fases estan abordadas desde los aspec-
tos de oferta y demanda, ubicandose la primera al inicio del ciclo y la ultima al final don-
de estaria el publico (consumidor, audiencias). Este circuito ademas implica en todas
sus etapas, considerar las actividades de archivistica/preservacion, como la educacion
participacion a fin de llegar a una educacion critica (p. 35)

Cada una de estas fases y la definicién de los contenidos o etapas vinculadas a cada
una de ellas, proporciona una guia clara de qué tipo de actividades se encuentran in-
mersas en estas; teniendo inmersas tanto recurso humano como equipo, llevando a su
vez a pensar en todo un esquema de proveedores, servicios, disciplinas relacionadas a
cada uno de los elementos dentro y en la cadena de valor.

Al saber de la estructura y funcionamiento de estas mecanicas, es viable medirlas.
Citando al UNESCO Institute for Statistics, “Data to transform lives” (http://uis.unesco.
org/), es decir la data es util para transformar, cambiar realidades a partir de conocer
mejor el comportamiento e incidencia de las actividades. Al respecto de la construccion
de esta data, la UNESCO, en el documento Comprender las industrias creativas, es
clara en referir que “En la actualidad, no existe un estandar internacional unico para la
obtencidn de indicadores estadisticos.” (p. 2), sin embargo también es contundente en
referir en el mismo documento que:

Para aprovechar las oportunidades que ofrecen las industrias creativas, los
gobiernos necesitan, primero definir e identificar los indicadores culturales que
van a ser medidos para luego desarrollar un mapeo que permita conocer el
comportamiento y la situacion de las industrias culturales dentro las diferentes
economias nacionales. (p.7)

¢ En qué deriva diferenciar y conocer procesos de produccién? Segun Naciones Unidas

(2010):
Uno de los métodos mas creibles y reconocidos para analizar la estructura
y funcionamiento de las industrias creativas es el anélisis de las cadenas de
valor. Este modelo de cadena de produccion creativa es donde las ideas creati-
vas iniciales son combinadas con otras para producir un bien o servicio creativo
que luego pasa a través de etapas de valor agregado, hasta que finalmente
entra al mercado para ser distribuido por diversos canales y llegue asi al con-
sumidor final. Este proceso, concebido asi de forma general, puede volverse
complejo por la re estructuracion, evolucion o transformacion de la idea creati-
va en sus diferentes etapas o niveles de produccién (http.//unctad.org/es/Docs/
ditctab20103_sp.pdf)




3.2 La industria creativa nacional: esbozo econémico

El Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo en El Salvador (PNUD), dedicé
su Cuaderno de Desarrollo Humano No. 9 al estudio de las contribuciones econdmicas
de la cultura al pais (2009). El estudio es claro al manifestar que:

Al no haber en el pais instrumentos estadisticos pensados para medir el cam-
po de la economia de la cultura, las cifras oficiales resultan insuficientes para
dar cuenta de ese ambito econémico que ha demostrado ser, en otras latitudes,
muy dinamico en la generacion de riquezas, empleo, bienestar, sentido de la
vida y, por ende, desarrollo humano. Ocurre, pues, que en muchos casos no
hay datos disponibles para cuantificar determinadas actividades o sectores de
la economia cultural. (p. 16)

A pesar de estas dificultades, el estudio registra la realizacion de un primer calculo de
cuanto contribuye la cultura (creativo) a la economia nacional, es decir su perspectiva
econdmica como generadora de empleo y fuente de riqueza. Ya en 2009 se estimaba
en un 1.4% el aporte al PIB por parte de la cultura (ver anexos 3 y 4), destacando en
este rubro con un mayor aporte el sub sector de radio, television, cine y multimedia En
esta desagregacion, el patrimonio material tiene una representacién econdémica minima,
y el patrimonio inmaterial y gastronomia alcanza un 27% de ese 1.4% de aporte al PIB.
(p- 46y 52).

En 2015, la Secretaria de Cultura, en el documento Diagnostico de consumo cultural de
los hogares (afio 2015), manifiesta que:

Se identifico que 33,875 hogares afirmaron haber consumido uno o varios de
los siguientes productos culturales: libros, revistas y museos. Esto representa
el 1.97% del total de hogares salvadorefios. Asimismo, se estimé que cada
hogar gasté para el afio en cuestion USD$395,781.43, haciendo un promedio
mensual de gasto de $11.68 por cada hogar. Esto significa un 3.24% mas en
relacion a lo consumido para el afio 2014. (p.1)

El informe de Rendicién de cuentas 2014-2017 de la entonces Secretaria de Cultura,
convertida ahora en Ministerio, reporta avances en la generacion de la Cuenta Satéli-
te de Cultura®; se reporta la suscripcién de convenio con el Banco Central de Reserva
y el Ministerio de Economia para tal propésito, quedando conformada la Comisién de
la Cuenta Satélite de Cultura de El Salvador. En 2016 se establecio el clasificador de
actividades econdmicas culturales y el clasificador de productos culturales para dos
sectores: libros y publicaciones, y el sector audiovisual (p. 25). Este proyecto en parti-

'Las cuentas satélites son “son una extension del sistema de cuentas nacionales, comparten sus conceptos basicos,
definiciones y clasificaciones. Permiten ampliar la capacidad analitica de la contabilidad nacional a determinadas
areas de interés socio-econdémico de una manera flexible y sin sobrecargar o distorsionar el sistema central.” Para
mas informacion, consultar el siguiente recurso en linea: https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/
cuentas-nacionales/cuentas-satelite. En cultura se destaca el trabajo del CAB —Convenio Andrés Bello-, el cual “es
un organismo con personeria juridica internacional, intergubernamental, creado en virtud del Tratado suscrito en Bo-
gota, el 31 de enero de 1970, sustituido en Madrid en 1990”. (Para mas informacién consultar: http://convenioandres-
bello.org/inicio/que-es-el-cab). Este busca “...generar consensos y cursos de accion en cultura, educacion, ciencia y
tecnologia, con el propdsito de que sus beneficios contribuyan a un desarrollo equitativo, sostenible y democratico de
los paises miembros.” Tomado del sitio (http://convenioandresbello.org/inicio/que-es-el-cab/)




cular encuentra eco en la advertencia realizada por el PNUD (2009) al respecto de la
dificultad de contabilizar econémicamente la actividad cultural. Casi 10 afios después
de dicha mencion se trabaja ya gubernamentalmente en ello en un primer ejercicio, del
que no se sabe cuanto tiempo tomara, y cuales seran después los siguientes sectores a
medir a través de esta metodologia.

3.3 Lo patrimonial: entre lo econémico, cultural y estructural

A pesar de contar con una medicion del aporte cultural al PIB en 2009, al 2014 el docu-
mento The economic impact of the creative industries in the Americas, reporta sobre la
disponibilidad de data sobre industrias creativas para el pais, que para cultural heritage
existe una data moderada, y que en el caso de arts and crafts no se reporta data dispo-
nible (p. 62)

¢ Doénde debiera originarse esta data? El Ministerio de Economia cuenta con el docu-
mento Clasificacion de actividades econdmicas de El Salvador Rev. 4.0 (CLAEES 4.0).
En este documento se establecen las cuentas nacionales con base a las cuales se
hacen las mediciones econdmicas. Dichas cuentas estan desagregadas en profundidad
desde dos hasta siete digitos, por ejemplo: el clasificador 14 corresponde a Fabricacion
de prendas de vestir (dos digitos), y el clasificador 1410601, dentro del clasificador 14,
se refiere a la Elaboracion de artesanias de uso personal confeccionadas especialmen-
te de materiales textiles (siete digitos). Mucha de la métrica tributaria, patronal, econo-
mica, entre otras, responde al CLAEES 4.0.

Considerando la clasificacion vista inicialmente de las industrias creativas y estudiando
ademas la estructura del CLAEES 4.0, no es antojadizo que los primeros dos sectores a
ser abordados a partir de cuenta satélite por el Ministerio de Cultura sean libros y pu-
blicaciones, y el sector audiovisual; estas dos areas se encuentran visiblemente iden-
tificadas como clasificador 58 Actividades de edicion y clasificador 59 Actividades de
produccion de peliculas cinematograficas, videos y programas de televisién, grabacién
de sonido y edicién de musica (estando desagregadas hasta en siete digitos). Importan-
te acotar que si bien estan distinguidas claramente y cuentas con actividades desagre-
gadas, al observarse desde la logica de las cadenas de valor y del ciclo de produccion
cultural, ambas actividades se abren a otras y se amplia la consideracion de su impacto
economico; por ejemplo, para el caso de las actividades de edicidn, estas requieren
dentro de su produccion la impresion, misma que se encuentra definida en otra parte
del CLAEES 4.0 como clasificador 18 Impresion y reproduccion de grabaciones, contan-
do con sus propios desagregados hasta siete digitos.

Si segun la UNCTAD lo patrimonial abarca los sitios y expresiones culturales tradiciona-
les, en el CLAEES 4.0 las expresiones culturales no se encuentran claramente agrupa-
das en actividades sino mas bien se encuentran desagregadas hasta en siete digitos y
en multiplicidad de macro actividades, por ejemplo:

. La Fabricacion de artesanias de madera, semillas, materiales trenzables es el
1629201 dentro del 16 Produccion de madera y fabricacidon de productos de madera y
corcho excepto muebles; fabricacion de articulos de paja y de materiales trenzables.

. La Fabricacion de artesanias de metal es el 2599204, dentro del 25 Fabricacién
de productos derivados de metal, excepto maquinaria y equipo.

Caso contrario el de sitios culturales, que podrian identificarse claramente en el clasifi-
cador 91 Actividades de bibliotecas, archivos, museos y otras actividades culturales.
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Ahora bien, sobre la generacion y disponibilidad de la data se realizan las siguientes
consideraciones:

. En el caso del Banco Central de Reserva BCR, sus indicadores econémicos de
cuentas nacionales, para el calculo del Producto Interno Bruto, el registro es por sec-
ciones del CLAEES 4.0, es decir arriba de los dos digitos, por ejemplo seccién A es
Agricultura, ganaderia, silvicultura y pesca; contando todo el CLAEES con secciones
desde la A hasta la U, llegando el clasificador de dos digitos hasta el 99. No se registra
un desagregado mas alla de las secciones.

. El Instituto Salvadoreno del Seguro Social ISSS, reporta informacién hasta cua-
tro digitos del CLAEES 4.0; por ejemplo para las actividades creativas, artisticas y de
entretenimiento (9000), reporta en 2018 la existencia de 21 empleadores y 139 trabaja-
dores.

. El Ministerio de Hacienda registra en su data tanto las unidades econémicas
(empresas), como a las personas naturales con registro de contribuyente, a partir de las
tributaciones realizadas y segun las actividades definidas en el CLAEES 4.0, reportando
informacion hasta cinco digitos en detalle. Por ejemplo para actividades de educacion
cultural (85420), registra en 2018 la existencia de 64 instancias con personeria juridi-
ca, que ya sea su actividad econdmica primaria, secundaria o terciaria responde a esta
actividad.

. La Direccion General de Estadistica y Censos del Ministerio de Economia, pro-
porciona data para el 2018 con base al Registro administrativo de empresas ano 2017;
esta base son aquellas empresas formales (no personas naturales con registro de con-
tribuyente), que tramitan la solvencia, la cual es presentada en el Centro Nacional de
Registros para obtener la Matricula de Comercio; consignando informacion hasta siete
digitos del CLAEES 4.0. Por ejemplo, del 9499005 referido a Asociaciones o clubes cul-
turales de arte, musica y poesia, etc., reporta una empresa con 10 personas recibiendo
remuneracion.

. En el caso de la banca nacional, en este caso el Banco de Desarrollo de El Sal-
vador BANDESAL (2018), su Manual de clasificacion del crédito por destino econémico,
no se corresponde en términos generales al CLAEES 4.0. Para el caso, los créditos por
servicios de esparcimiento (en los cuales podria caber desde sitios a expresiones cultu-
rales entre otras actividades), asciende desde 2014 a junio de 2018 a $ 7,599,254.0 en
14 créditos, que van desde la adquisicion de maquinaria y equipo, de terrenos e inmue-
bles, desarrollo de construcciones, capital de trabajo, entre otros.

Sobre las consideraciones anteriores, se visualiza que las instituciones que pueden pro-
veer de la informacién para contabilizar el sector trabajan bajo alcances de desagrega-
dos diferentes del CLAEES 4.0 (desde solo por seccidn hasta siete digitos), dificultando
con ello la obtencién de data especifica y detallada, ademas del cruce de informacién
entre instancias para el analisis de la misma.

3.3.1 Lo patrimonial desde lo cultural

Dada la connotacion cultural de lo patrimonial, su principal abordaje gubernamental ha
sido desde el Ministerio de Cultura, antes Secretaria de Cultura. Al respecto de ello, se
refleja la siguiente data sobre el abordaje de lo patrimonial, desde la instituciéon que vela
por el mismo:
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. Referido a investigaciones, la Direccién general de patrimonio cultural y natural
(2018), reporta la realizacion de 35 investigaciones entre 2014 a 2018 (seis de la Direc-
cion de arqueologia y 29 de la Direccién de museos), estando ya sea en informes preli-
minares o publicadas.

. De 2014 a 2016, la Direccion general de patrimonio cultural y natural (2018),
reporta en entradas a sitios y parques arqueoldgicos la asistencia de 577,670 personas.
En museos, de 2014 a 31 de julio de 2018, la asistencia de 164,086 personas, reportan-
do ingresos para dicho periodo por $331,461.93.

. La Direccion general de artes (2018), reporta para las salas nacionales de expo-
siciones el ingreso de 80,433 personas de 2014 a 2018; en el caso de los teatros, de
2014 a 2018 registra el ingreso de 914,163 personas.

. La Direccion general de redes territoriales (2018), reporta como usuarios de
bibliotecas publicas, de 2014 a junio de 2018, a 370,030 personas; como usuarios de
parques, de 2014 a julio de 2018, el ingreso de 2,514,321 personas.

. Con relacion a las salas de exposiciones y teatros, la Direccion General de Artes
(2018), reporte que se realizan las siguientes actividades respecto a:

0 Labores de archivistica y preservacion: referido a correspondencia, y al cuido
conservacion y preservacion tanto de salas y teatros, como de obras alojadas en ellos.
0 Actividades de educacion: los espacios como infraestructura para realizar activi-
dades educativas, desde funciones pedagdgicas, hasta charlas, exposiciones, conver-
satorios y talleres didacticos.

. Con relacion a museos vy sitios arqueoldgicos, desde la Unidad de Investigacio-
nes Arqueoldgicas (2018), se reporta la realizacion de actividades respecto a:

0 Conservacioén: conservacion, monitoreo, restauracion, intervencion.

0 Actividades de educacion: provision de informacion, generaciéon de espacios de

discusién e intercambio académico (congresos, conversatorios, conferencias), sensibi-
lizacion sobre el patrimonio arqueolégico y su importancia (jornadas, talleres, capacita-
ciones y charlas).

Al respecto del patrimonio cultural declarado, el comportamiento es el siguiente:

Tipo de patrimonio Cantidad de registros

Monumantos nacionalas AT
Conjuntos historicos 2
Monumentos arqueoclogicos
Lugares histéricos
Monumentos historicos nacionales
Sitios histdricos
Eli_anqa ;:uth_;_rulns :

Centros historicos
EBlenes culturales muebles
Bienes culturales inmateriales
Bienes culturales de interes artistico
Patrimanio cultural vive
Fl_irimnic- cultural rqliu_insg
Patrimonio culiural inmaterial

Cuadro 1: Patrimonio
cultural declarado de
El Salvador

o] —fed o =t

[
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Fuerte: Regurmen propie con base a documento “Patnmonic cultural declarade de El Salvador
iMenistens de Cultura, 2018)




Por otra parte, el listado de las fichas de registro de sitios arqueolégicos de El Salvador,
reporta 628 correlativos, habiendo 51 registros de error de numeracion, dejando 577
correlativos validos.

3.3.2 Otros abordajes estructurales

La formacion es un area determinante para la dinamizacion y tratamiento de lo patri-
monial; dentro de la cadena de valor el recurso humano especializado hace una gran
diferencia en la activaciéon del area ya sea como creadores, productores, investigadores,
gestion, entre otros. Considerando eminentemente el caracter de los sitios y expresio-
nes culturales, y que en su mayoria es abordado por disciplinas como la historia antro-
pologia y la arqueologia, la oferta en educacion superior es la fecha la siguiente:

Cuadro 2: Oferta en educacion superior, referida a sitios y expresiones culturales

Institucién Carreras
Universidad de El Salvador Licenciatura en historia
Universidad Tecnologica de El Licenciatura en antropologia
Salvador Licencialura en arqueologia
ITCA-FEPADE Técnico en gestion tecnologica del
- patrimonio cultural
Universidad Dr. Jose Matias Licenciatura en disefio del producto
Delgado artesanal

Fuente: Elaboracitn propia con base al documenta “Cameras autanzadas par institucisn de educacian
supenar, al 0T de enera de 20018, MINED (2018)

Para 2016 la matricula estudiantil dentro de dichas especialidades, entre nuevo y
antiguo ingreso, considerando a su vez equivalencias, fue la siguiente:

Cuadro 3: Oferta en educacion superior, referida a sitios y expresiones culturales

Carrera Estudiantes
Licenciatura en diseno artesanal it
Técnico en patnmn:-nln:- G
Licenciatura en antropologia 21
Licenciatura en arquenlugla 3
 Licenciatura en historia 162
 Total 221

Fuenie: Elaboracién propia con base al documento "Resultados de la informacién estadistica de
instituciones de educacion supenor 20187, MINED (2017)




La matricula estudiantil total para 2016 ascendié a 180,955 estudiantes (MINED, 2017),
es decir que los estudiantes vinculados a disciplinas patrimoniales, representan el
0.28% de ese periodo.

Adicionalmente, el Registro Nacional de las Personas Naturales (RNPN), consigna en
el Documento Unico de Identidad (DUI), la profesién, entendida ésta como la disciplina
académica por el grado obtenido o las actividades profesionales a las que se dedica
cada individuo; si bien hay profesiones consignadas como tales, el RNPN hace la salve-
dad que pueden “abrirse” nuevas en el registro dependiendo de las solicitudes y eviden-
cias que presente la poblacién. Para tales efectos, de las profesiones reportadas por el
RNPN a julio de 2018, las siguientes profesiones serian las vinculadas a sitios y expre-
siones culturales:

Cuadro 4: Profesiones vinculadas a sitios y expresiones culturales

Profesion Mujeres Hombres Total
Antropologos 5 10 13

| Arqueclogo 0 1 1

| Doctor en historia 0 1 1

| Investigador arqueclogico 1 1 1

. Licenciados (as) en antropologia 8 10 18
Licanciados (as) &n antropologia 4] 2 f
sociocultural

' Licenciados (as) en arqueoclogia 7 4 21

| Lic.(a) en diseno artesanal 54 8 62

' Lic.(a) en disefio del producto artesanal 13 i 14

| Lic.{a) en historia i B 15

Paleontalogo(a) 0 1 1

| Maestro (a) en antropologia social 1 0 1

 Artesano (a) 1057 2750 3807

| Total 1,158 2,797 3,964

 Total general 2008867 2468043 5296910

| % poblacion vinculada a sitios vy 0041% 011% 0 07%

| expresiones culturales por profesion

Fuente: Elaboraciéon propia ¢on base a informacin del Kegistro Nacional de las Personas
Maturales (2018}

’Datos extraidos al 15 de julio de 2018; se excluyen DUI de difuntos y de salvadorefios residentes en el exterior. La
obtencion del DUI es a la mayoria de edad en el pais, los 18 afios cumplidos.




4. Conclusiones y recomendaciones

. Lo patrimonial es una industria creativa que requiere de un levantamiento (ma-
peo) y valorizacion de actores a nivel de cadenas de valor (a través de unidades eco-
nomicas formales), para establecer los recursos disponibles, fortalezas, debilidades y
oportunidades; llevando ello a su medicion (escenario base) y la determinacion de su
contribucion al desarrollo econdomico. Esto considerando idoneamente ademas las acti-
vidades de educacion, archivistica/preservacion e investigacion; ello lleva un reto inmer-
so: la valorizacion de los activos tangibles e intangibles.

. Las debilidades y oportunidades detectadas en un levantamiento de cadenas de
valor, se convierten en aspectos cruciales de fortalecimiento que pueden a su vez di-
namizar aspectos de la cadena; ello indica que el escenario inicial que llegue a mostrar
la cadena no es estatico: dependiendo de las intervenciones en ella, pueden llegar a
tenerse otros escenarios por lo que es recomendable su actualizacién cada cierto tiem-

po.

. El mapeo de actores con base a cadenas de valor, permitira examinar cuales
actividades se encuentran ya en el CLAEES y cuales mas seria necesario considerar
apertura de cédigos (areas y alcances, homologando a métricas internacionales), para
reflejar en cuentas nacionales el conjunto de actividades que se realizan en lo patrimo-
nial.

. El factor de la informalidad es crucial en el tema de las mediciones: el sistema
esta disefiado para registrar unidades econémicas o personas naturales con registro

de contribuyentes; otro tipo de actividades que se realicen en la informalidad quedan
fuera de medicion. A su vez es importante el punto de las prestaciones sociales: si bien
pueden ser unidades econémicas formales, pero si su tipo de contratacién de recurso
humano es por consultorias o servicios profesionales, estas labores quedan fuera de lo
social al no estar adscritos a planilla. El levantamiento de cadena de valor puede ayudar
a vislumbrar el recurso humano que opera desde la informalidad y el que no cuenta a la
fecha con prestaciones sociales, a fin de poder tomar los cursos de accién correspon-
dientes.

. Las métricas de cada institucidn se deben a la naturaleza de sus operaciones;
sin embargo, el que éstas trabajen con niveles diferentes de profundidad en los digitos
del CLAEES, dificulta la medicion del sector. A fin de atender de forma apropiada a este
sector, deben procurarse fuentes de informacion actualizada para tener data primaria
con la cual definir proyectos de atencién prioritaria. Sumaria a su vez para una nueva
medicion de la contribucion econdmica de este sector.

. La data referida a usuarios y/o visitas de sitios, salas, museos, parques y/o bi-
bliotecas es baja, considerando que la misma abarca periodos y que a su vez es mini-
ma comparada con la poblacién econémicamente activa (PEA): ElI PEA para 2017 fue
de 2,960,788 personas; la sumatoria de poblacion que visitd salas de exposiciones y
teatros de 2014 a 2018 asciende a 994,596 personas (en cuatro afios), es decir el 33%
de la PEA del 2017. La demanda de los elementos patrimoniales considerados en este
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trabajo, vista desde la dimension poblacional nacional, es baja.

. El componente de educacion superior nos dice: de un universo de 42 institucio-
nes de educacion superior, solamente cuatro ofertan disciplinas vinculadas a lo patrimo-
nial (9.5%) el abismo porcentual es mayor cuando se estudian las cantidades de estu-
diantes y las profesiones registradas.
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ANEXOS

Anexo 1: Clasificacion de las industrias creativas

Patrimanic
Arias
Medios
Creaciones
funcionales

Fuente: Economia creativa: informe especial de las Naciones Unidas (2010)

Anexo 2: Ciclo de produccion cultural
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Anexo 2: Ciclo de produccion cultural
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Anexo 4: aporte econémico del sector cultural en El Salvador por ramas de actividad
econdmica (estimacioén)
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ldentificacion los aspectos socioecondmicos del nivel de vida de los

estudiantes de electrotecnia de INSAFORP, y como la capacitacion
puede influir en el desarrollo laboral.

Sara Yaneth Ramirez Cordero
sara.ramirez2318@gmail.com

Resumen: En el presente trabajo, se describen e interpretan las problematicas socioe-
condmicas de los estudiantes de: Electrotecnia de INSAFORP, San Bartolo en llopango;
Y como esta, se ve reflejada en el area trabajadora del territorio de la industria textil,
comun mente llamadas maquilas.

Esta investigacién recaba las diferentes motivaciones de los jovenes, frente a las limita-
ciones de empleo presentes en el municipio o los problemas sociales en el mismo, para
su ingreso o participacion en las capacitaciones profesionales impartidas por INSA-
FORP.

La antropologia econdmica esta dedicada al estudio de las sociedades industriales
modernas, retomando sus teorias, especificamente desde un enfoque sustantivista es-
tablece que el estudio de la antropologia econdmica tiene por objeto: el analisis tedrico
comparado de los diferentes sistemas econdémicos reales y posibles.

Para interpretar las razones por las cuales los jovenes buscan una capacitacion que fa-
cilite, el posible ingreso al area laboral industrial, se realizé cuestionarios a los estudian-
tes participantes de las capacitaciones. Fue fundamental, ademas, el trabajo de revision
de libros sobre la historia de la industria textil en ElI Salvador, asi como la historia de
INSAFORP y profundizar sobre Antropologia econdémica, también el trabajo de campo y
observacion que fue efectuado en las instalaciones de INSAFORP.

Palabras Claves: Antropologia Econdmica, INSAFORP, Industria textil en llopango, De-
sarrollo laboral.

Keywords: Economic Anthopology, INSAFORP, Textile industry in llopango, Labor de-
velopment.

Resume: In the present work, the socioeconomic problems of the students are described
and interpreted: Electrotechnics of INSAFORP, San Bartolo in llopango; And like this
one, it is reflected in the working area of the territory of the textile industry, commonly
called maquilas. This research gathers the different motivations of young people, in view
of the employment limitations present in the municipality or the social problems in it, for
their entry or participation in the professional training provided by INSAFORP. Econo-
mic anthropology is dedicated to the study of modern industrial societies, taking up their
theories, specifically from a substantivist approach states that the study of economic
anthropology aims to: the comparative theoretical analysis of different real and possible
economic systems. To interpret the reasons why the young people look for a training that
facilitates, the possible entrance to the industrial labor area, questionnaires were made
to the students participating in the trainings. The work of reviewing books on the history
of the textile industry in El Salvador, as well as the history of INSAFORP and deepening
on economic anthropology, as well as the fieldwork and observation that was carried out
at the INSAFORP facilities was also fundamental.
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Teoria Aplicada. Significado de la Antropologia social.

Esta ciencia tiene como objetivo el analisis comparativo para razonar las formas de
comportamiento humano en la sociedad, aunque la antropologia de hoy en dia afronta
una problematica que surge hace tiempo atras cuando ya no se estudia a las socieda-
des como tales en su contexto vivo, como se denomina campo, es aqui donde se puede
observar el comportamiento humano como es, esta separacién de material de campo
gue describe al ser humano en su forma de vida es el significado del antropélogo so-
cial. Aun que se buscan diversas formas de describir los problemas especificos de las
relaciones sociales, se ha creado la creacion de especificarse en un campo de estudio
como lo seria un estudio relacionado a las relaciones interraciales o desarrollo de las
diversas sociedades, que es un campo grande y abundante para las ciencias sociales, y
llegar asi a comparar el proceso del ser humano por la sociedad.

Raymond Firth explica que las sociedades es aquellas unidades sociales que presentan
un cierto numero de caracteristicas comunes que las diferencian de las demas. (Firth).
El estudio de las sociedades brinda unidades sociales que representaran las caracteris-
ticas que poseen las diferentes comunidades creando el analisis empirico del comporta-
miento, como principal contribucion del aporte del hombre en la sociedad.

Antropologia y Economia.

El proceso histérico que ha producido la antropologia econdmica que se conoce en la
actualidad ha surgido de una antropologia incipiente de mitad del siglo XIX, durante el
evolucionismo que surge en relacion de este mismo siglo, encontrando a los dos gran-
des pioneros de la antropologia econdmica Bronislaw Malinowski y Marcel Mauss, como
los dos padres fundadores de las teorias de los Formalistas y Sustantivitas y como
surge la antropologia econdmica temprana cuya estructura nace tarde a la segunda
mitad del siglo XIX, la informacion acerca de las tribus salvajes donde cuya informacion
difunde que vivian bajo los dominios de la costumbre y del impulso, donde las lineas de
desarrollo eran para si misma sin preocuparse por el futuro cercano ni mucho menos el
lejano, pero es aqui donde se encuentran lineas de una futura antropologia econémica
la nueva ciencia denominada: La premisa de la evolucion humana. (Palenzuela, 2002).
Enfoque Sustantivista.

Karl Polanyi en 1944 escribe “The Great Transformatio” donde nos explica que la exis-
tencia de una economia de mercado, la ciudad era una organizacion de burgueses,
donde unicamente ellos tenian derechos de ciudadania y el sistema reposaba en la
distincion entre burgueses y no burgueses. Los campesinos ni los comerciantes de
otras ciudades eran burgueses, los burgueses se encontraban por tanto en una posicion
muy diferente, segun se tratase del comercio local o del comercio a larga distancia. La
industria exportadora dominante en la época “el comercio de tejidos” estaba de hecho
organizada sobre la base capitalista del trabajo asalariado. El concepto de “econdmi-
co” referido a actividades humanas es una mezcla de los significados real y significado
formal. (Polanyi, 1944).

Termino Socioeconémico.

Empezando con el termino Sociedad tomado del Diccionario Enciclopédico Continental
nos expresa que

“...Sociedad f. reunién de personas, familia, pueblos o naciones. DER.
Contrato por el cual dos o mas personas ponen en comun bienes o servicios
para el ejercicio de una actividad econémica, con el fin de obtener una ganan-




cia” “Economia f. Administracion recta y prudente de los bienes. Riqueza publi-
ca, conjunto de ejercicio y de intereses econdmicos”. (Zamora Editores, 2001).

Bajo estos términos abordaremos las caracteristicas fisicas que estos dos términos con-
tienen y como esta afecta y ayuda al desarrollo social de los estudiantes y como estos
se desarrollan con ella, aunque la decision es distinta en cada pais y como el gobierno
influye en que el desarrollo econdmico crezca en la poblacion estudiantil, a los miem-
bros de la sociedad dentro de una estructura social jerarquica solo se centra en la pre-
sencia de una persona dentro de un grupo social, basado en los factores que incluyen
el ingreso y la educacion como lo fundamental para el desarrollo de un nivel de vida.

“...Nivel de vida econémico: Conjunto de condiciones econémicas, so-
ciales y culturales en las que vive el individuo medio de un pais; se evalua y
se compara con otros mediante una serie de indices estadistico o indicadores”
(Zamora Editores, 2001).

Como esta ligado el aprendizaje de una profesion para el desarrollo social y econdmico
de los jovenes de llopango y de los que viajan de otros departamentos a la capital en
busca de una mejor educacion, y aprendizaje de un oficio para poder trabajar en busca
de un desarrollo mas sostenible para ellos y sus familias, aun que el gobierno del salva-
dor implementa programas de educacion en el pais los datos no son los esperados a la
hora de analizar la economia en la sociedad.

Creacién de programas para el desarrollo Socioeconémico del El Salvador.

En las ultimas décadas se ha marcado en todo el mundo una tendencia a la
expansion de la demanda de acceso a la educacion publica. En El Salvador,
esta situacion se ha visto aumentada debido a la implementacion de politicas
sociales como Red Solidaria, Comunidades Solidarias, Programas de Alimen-
tos, Uniformes, Utiles Escolares y Vaso de Leche, entre otras las cuales se
convierten en incentivos para las familias puedan enviar a sus hijos a la escue-
la publica. (UNICEF & MINED, 2013).

Con la implementacion de estos programas el gobierno pretende llegar a las comunida-
des mas pobres para que el desarrollo en la calidad de vida de los estudiantes futuros
profesionales mejore implementado una calidad en las escuelas y en la educacion de
mano con la tecnologia.

“CONECTATE es uno de los ejes estratégicos del programa OPORTUNIDA-
DES, impulsado por el Gobierno de El Salvador” (Meza, 2004).

La industria maquiladora de textiles.

Cuando nos referimos a la industria maquiladora debemos entender que se refiere a
la industria textil en El Salvador, motivo por el cual es que el término maquila o indus-
tria maquiladora es un concepto universal que significa tanto como maquila de textiles,
como de alimentos. Este enorme concepto ha cambiado durante los ultimos afios, hoy
en dia se pueden encontrar nombres genéricos como industria ensambladora, término
que se utiliza en México, pero al final estos términos nos llevan a la misma relacion.

“En general, el término maquiladora define a una empresa que ensambla, ma-




nufactura, procesa o repara materiales temporalmente importados por el pais
receptor (México) para su eventual reexportacion.2 De esta definicion se des-
prende que existen antecedentes de la indusLria maquiladora, anteriores a su
instalacion en México con ese nhombre a mediados de los sesenta, en oLras
partes del mundo, sobre todo en el Lejano Oriente (Corea y Taiwan)’. (Icaza,
1993).
Lo que nos explica el autor es que las ensambladoras comparte caracteristicas muy si-
milares con las maquilas salvadorenas en la cual estas crean textiles para después ser
reexportadas para otros paises, como también interna mente, aprovechando la mano de
obra barata que los extranjeros encuentran en paises de américa latina en comparacion
con los salarios de estados unidos, siendo este el primero que implemento una planta
de maquilas de industria textil, teniendo una evolucion diferente, en comparacion de las
que se crearon por parte de Corea, Taiwan, Hong Kong y Singapur (Maquilas del Su-
deste Asiatico), son las predominantes en la importacion de mano factura en América
Latina.
Antecedentes de las Maquilas
El concepto de Industria Maquiladora se centra en el concepto de malla de relaciones
complejas con el apoyo de bienes y servicios de los paises mas industrializados, su
trayectoria esta vinculada con la tendencia de la division internacional del trabajo los
cuales demuestran los cambios en las organizaciones de las empresas impulsados
por el crecimiento del comercio mundial y la intensificacién de competencias contra los
demas paises.

“El término maquila sirve para designar produccion por cuenta ajena se intro-
dujo al léxico econémico por su sentido etimoloégico: Proviene del arabe makila
(medida de capacidad)” (CEPAL, 1998).

También nos explica que maquila es todo aquel servicio prestado por personas natura-
les o juridicas domiciliaras en el pais, a un contratante domiciliario en el extranjero, el
cual le suministrara en términos y condiciones convenidas materias primas, componen-
tes 0 elementos que aquella procesara o transformara por cuenta del contratante el que
a su vez lo utilizara o comercializara segun lo convenido. (Ley de Zonas Francas Indus-
triales y de comercilizaciones ).

Es tan grande su evolucion que en el salvador las zonas francas que posee son de una
buena extension territorial brindando empleo a mucha poblaciéon que pueda el manejo
de lo solicitado con la finalidad de estas grandes industrias es como surge también la
creacion de capacitaciones donde brindan la ensefianza o0 mantenimiento de las maqui-
nas que estan en las maquilas, y la ley que brinda es que en los paises menos desarro-
llados el paso libre para la colocacion de su empresa para que asi pueda desarrollar su
maquila por mano de obra barata.

“En EI Salvador las empresas dedicadas a la industria maquiladora pueden
elegir entre varios esquemas, y a 27 afos de su creacion su actividad ha reco-
nocido diversas trayectorias; unas de estancamiento, otras de lento crecimien-
to y a partir de los noventa de expansion acelerada”. (Eduardo, 1997).




INSAFORP en EIl Salvador.

El instituto Salvadorefio de Formacion Profesional, como una institucion de derecho pu-
blico, con autonomia econdmica y administrativa y con personalidad juridica, bajo cuya
responsabilidad estara la direccién y coordinacion del Sistema de Formacién Profesio-
nal, para la capacitacion y calificacion de los recursos humanos (INSAFORP, 2017).
Con la finalidad de brindar cursos de formacién profesional a la poblacion de 15 a 60
afos con un nivel académico de noveno grado como nivel académico minimo INSA-
FORP abre sus puertas para todo aquel interesado en aprender un oficio o implementar
mas sus conocimientos para poder obtener un mejor desarrollo econémico, mejor cali-
dad de vida.

El instituto Salvadorefio de Formacion Profesional, “INSAFORP” se creé en cumplimien-
to a la Ley de Formacion Profesional emitida mediante el Decreto N° 554 del 2 de junio
de 1993, publicado en el Diario Oficial No. 143, Tomo No. 320, del 29 de julio de 1993.
(INSAFORP, 2017).

“... El INSAFORP tiene como objeto satisfacer las necesidades de recursos
humanos calificados que requiere el desarrollo econémico y social del pais y
propiciar el mejoramiento de las condiciones de vida del trabajador y su grupo
familiar. Para cumplir con los objetivos indicados, el INSAFORP puede utilizar
todos los modos, métodos y mecanismos que sean aplicables a la formacion
profesional. El sistema de Formacion Profesional, dirigido por el INSAFORP,
consiste en la unidad funcional del conjunto de elementos humanos y materia-
les, publicos y privados, establecidos en el pais, para la capacitacion profesio-
nal, entendiéndose esta ultima como toda accion o proporcione o incremente
los conocimientos, aptitudes y habilidades practicas ocupacionales necesarias
para el desemperio de labores productivas, en funcién del desarrollo socio —
econémico del pais y de la dignificacion de la persona’.

La aplicacion de estas capacitaciones o cursos profesionales estan dirigidos en niveles
iniciales que al paso del aprendizaje con el tiempo se van complementando en los sec-
tores agropecuario, industriales, comerciales, agroindustriales y actividades productivas
segun los planes y programas aprobados.

INSAFORP en San Bartolo, llopango.

En esta cede de INSAFORP ubicada en llopango, se pueden encontrar diferentes
programas de formacion profesional orientados para contribuir a la productividad o la
insercion de empleo a la poblacién desempleada y subempleada, ya sea para jovenes,
mujeres, poblacidon vulnerable o microempresas.

El trabajo en llopango

llopango por su cercania a la capital de San Salvador es un municipio donde se pre-
sentan la concentracion de personas provenientes de municipios aledanos o incluso de
municipios mas retirados de la capital como lo es por ejemplo personas originarias de
Sensuntepeque, San Vicente y Cojutepeque que en su gran mayoria viajan hasta San
Salvador, Soyapango o llopango para trabajar y una pequefa parte a estudiar.

“Desarrollo Industrial: EI municipio de llopango cuenta con amplio desarrollo
industrial, una de las caracteristicas principales del municipio es que cuentan
con una infraestructura de servicios que contribuye a dinamizar los procesos
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comerciales y productivos, por eso se ha destacado en lo siguiente: llopango
cuenta con un complejo industrial muy grande en donde funciona una serie
de fabricas maquileras denominada Zona Franca San Bartolo, y Zona Franca
Santa Lucia, también funciona otra serie de empresas y fabricas que se dedi-
can a diferentes actividades comerciales”. (Alcaldia de llopango , 2008).

Método implementado: Esta investigacion tiene un enfoque cualicuantitativo con una
profundidad exploratoria, descriptiva usando entrevistas y encuestas.

Sobre el estudio del nivel de vida de los estudiantes que rondan las edades de 18 a 60
afios con una escolaridad minima de sexto grado de educacion media, y se encuentran
buscando las alternativas, como las capacitaciones profesionales para obtener una en-
trada a la industria laboral, tales como lo son las maquilas de produccion textil presen-
tes en el municipio de llopango o bien con la busqueda de emprendedurismo personal.
De igual forma se realizé una investigacion bibliografica de documentos histéricos como
resientes, observaciones no estructurada del desarrollo dentro de las instalaciones para
finalizar con una descripcion de los datos obtenidos.

Resultados.
» 3Jjtuacion Profesional

¢ Que esperas lograr de las capacitaciones profesionales?
Porcentaje Forcentaje
Frocucncla Forconiaje vilido JCumulado
Valido  Mejor capacidad Wecnica 4 25.0 25.0 2510
Oferas defrabajo F) i25 125 IT.5
Conocimienta para negocio
3 18.8 188 L3
proplo
Todas a5 anterores i 430 430 100.0
Tulal 16 100.0 1000
# Sltuacién Laboral
¢ Te gustara trabajar en una maquila de ropa?
Frarcentaje Forcaniage
Frecuenda | Porcenlaje validg atumulado
Valida 50 e5unabuena
LF3 50 50 50
oponunidad
Mo $é dbnde maz aplicar 3 188 188 838
Mo, e guslaria lrabajaren
1 6.3 6.3 100.0
MrAguilas
Tatal 16 1000 104).0
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Mejor salanioen laampresas 1 63 6.3 3.8
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%alida 5l 12 5.0 5 50
no 4 720 2510 0.0
Tokal 16 ML O 1000




Conclusiones.

Los 16 participantes de las capacitaciones profesionales en INSAFORP, buscan un
mejor desarrollo laboral sin importar en que ambiente se desarrollé como por ejemplo el
trabajo en una empresa privada o publica, como muchos salvadorefios solo buscan la
superacion personal junto con la familiar. En un total del 100% denotaron que la parti-
cipacion en las capacitaciones es de origen personal que realizan una inversién de dos
dolares diarios como minimo es una inversion que vale la pena con tal de aprender

la profesion, motivacion que poseen ya que el estudio revela que los 16 participantes
solo uno de ellos posee un trabajo formal y fijo, los 15 restantes estan en busca de ese
trabajo formal que obtenga todas las prestaciones que el estado o la empresa privada
tienen que brindar para su mayor seguridad y comodidad.

En la situacién Profesional solo un 43.8% buscan un conocimiento total de los trabajos
asalariados como de emprendedurismo, el porcentaje restante opta tanto por empresa
privada o publica y/o mejor capacidad técnica para posibles ofertas de trabajo, como se
demuestra en la pregunta de seguir capacitandose profesionalmente un 93.8 % preten-
de seguir capacitandose para poder tener mejores puestos de trabajo, de igual forma
seguir creciendo en su area laboral, solo el 6.3% correspondiente a una persona quiere
trabajar y ya no participar en dichas capacitaciones. En como les gustaria trabajar el
43.8% le gustaria trabajar en una empresa publica y un 56.6% en negocio propio.

En situacion laboral cuando se les pregunta sobre si les gustaria trabajar en una maqui-
la de ropa se puede notar que pese a todas las dificultades como logros alcanzados por
los participantes un 75% esta dispuesto a trabajar en una maquila de produccion textil
sin importar las horas laborales o pago que se brindan por el trabajo, un 18.8% se en-
cuentra en una brecha de inseguridad o inseguridad observando las maquilas como la
unica opcion como fuente de trabajo, para las personas que no poseen tanto una capa-
citacion profesional, ni mucho menos un estudio universitario y solo un participante co-
rrespondiente al 6.3% opta en no trabajar en una maquila de produccién textil, si no que
esta en busca del emprendedurismo personal. En cuanto al significado de las maquilas
el porcentaje del 56.3% posee la vision que la maquilas es una buena fuente de trabajo,
el 31.1% que es la unica empresa en que los pueden contratar y el 12.3 optando por la
opcion de superacion personal 0 negocio propio.

En Situacion Familiar el 75% recibe apoyo de la familia nuclear y el 25 % no posee
ayuda, el 100% de los participantes esperan que cuando ellos conformen una familia
con hijos propios, estos tengan mejores posibilidades de superacion que asistan a una
escuela, el 25% que resulto con hijos detalla que estos aun estan de corta edad, pero
gue no observan un sistema de apoyo del parte del gobierno para el crecimiento y desa-
rrollo de sus hijos, si la empresa INSAFORP no existiera de forma gratuita impartiendo
cursos para la preparacion de un oficio laboral, los jovenes se sintieran si desarrollo
laboral, buscaran la opcion mas cercana a ellos como lo denominan personal mente los
participantes una venta ambulante o la maquila directamente.

Situacion Personal la poblacion encuestada denomina bajo la interrogante, ¢ Qué opor-
tunidades te gustaria obtener? Un 81.3% opto por la opcion de unas mejores fuentes de
empleo, el 6.3% oportunidades de educacion, un 6.3% mejor salario en la empresa y un
6.3% negocio propio, capacitarse en area laboral es la principal motivacion de desarro-
llo laboral existen en el llopango.
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Las razones de los que anularon su voto en las presidenciales de

2014

David Ernesto Pérez Dominguez
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Resumen: en este trabajo se describen e interpretan las razones que motivaron a un
grupo de electores a anular su voto y a divulgarlo a través de las redes sociales en la
celebracion de la primera y segunda vuelta de las elecciones presidenciales de 2014 en
El Salvador. Se retoman las propuestas tedricas de la antropologia politica, especifica-
mente el enfoque procesual, que establece que el estudio de la politica debe centrarse
en los cambios, en los procesos que los individuos impulsan en la lucha por el poder,
en el interés por los territorios y en las identidades que se arraigan en ellos, asi como
en las representaciones que emergen hacia lo publico. Para establecer las razones

se realizaron cuestionarios a estudiantes y profesionales que viven o trabajan en San
Salvador, Mejicanos, y Ayutuxtepeque, los tres municipios con los mas altos indices

de desarrollo humano de San Salvador y en los que se concentra una buena parte de
la clase media. Se realizaron, asimismo, entrevistas en profundidad con expertos en
ciencias politicas, historia, y economia, quienes brindaron insumos tedricos para la
interpretacion. Fue fundamental, ademas, el trabajo de revisién de libros sobre historia
salvadorefia de los ultimos 50 afios y memorias de personajes clave de esa historia.
Dos adelantos de los hallazgos: esta solidificandose en la clase media salvadorefia

una intensa identidad politica basada en el rechazo a Alianza Republicana Nacionalista
(ARENA) y el Frente Farabundo Marti para la Liberacion Nacional (FMLN) y, contrario al
estereotipo que dice que los menores de 33 afnos estan de la participacion politica, en la
clase media hay interés en participar en la formacion de organizaciones politicas.

Palabras clave: antropologia politica, voto nulo, identidad, elecciones 2014, partidos
politicos.

Keywords: political anthropology, null vote, identity, 2014 elections, political parties.
Resume: This paper describes and interprets the reasons that motivated a group of vo-
ters to cancel their vote and disseminate it through social networks in the celebration of
the first and second round of the 2014 presidential elections in El Salvador. The theoreti-
cal proposals of political anthropology are retaken, specifically the processual approach,
which establishes that the study of politics should focus on changes, on the processes
that individuals drive in the struggle for power, in interest in territories and in the iden-
tities that take root in them, as well as in the representations that emerge towards the
public. To establish the reasons, questionnaires were made to students and professio-
nals who live or work in San Salvador, Mejicanos, and Ayutuxtepeque, the three muni-
cipalities with the highest levels of human development in San Salvador and where a
good part of the class is concentrated half. In-depth interviews were also conducted with
experts in political science, history, and economics, who provided theoretical inputs for
interpretation. The work of reviewing books on Salvadoran history of the last 50 years
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and memories of key figures in that history was also fundamental. The advancement of
two findings: an intense political identity based on the rejection of ARENA and the FMLN
is solidifying in the Salvadoran middle class and, contrary to the stereotype that says
that those under 33 are of political participation, in the middle class there is interest in
participating in the formation of political organizations.

Teoria aplicada: Teoria procesual: Lewellen (2000) explica que el enfoque procesual
en la antropologia politica nacié en contraposicion al enfoque estructural funcionalista
de Malinowski. Tres antropologos fueron los pioneros de esta corriente: Marc Swartz,
Victor Turner y Arthur Tuden. Ellos conceptualizaron el estudio de la politica asi: “Es el
estudio de los procesos que intervienen en la determinacién y realizacion de objetivos”.
La raiz de este concepto es el proceso. Pero no cualquier proceso si no Unicamente los
procesos que afecta a todo el grupo. Por eso excluye las visiones generalizadas de la
politica o del poder que llegan a incluir cualquier relacion, incluso las familiares. Pero

a la vez tiene la suficiente flexibilidad para incluir en el analisis los impactos en el ba-
rrio como en la nacion entera. El concepto objetivos interesa en la medida que los ha
asumido el grupo. Por ejemplo: construir una carretera, destruir un puente. Por tanto
para ellos la antropologia politica debe ocuparse de la lucha por el poder y la forma

en que los poderosos concretan los objetivos colectivos. En el enfoque procesual tres
elementos centran el estudio: procesos: en la medida que las sociedades fueron mas
estudiadas el acento pasoé del equilibrio de fuerzas al cambio; lucha por el poder: cémo
los individuos crean procesos para quedarse con el poder; cambios adaptativos: se ana-
lizan los cambios que las culturas tradicionales tienen cuando se incorporan dentro de
un Estado industrial moderno. En sintesis: la antropologia politica analiza la lucha de los
individuos y grupos por el poder. Puede asumirse que lo politico no esta exclusivamente
circunscrito a las instituciones politicas, religiosas o estatales sino que puede estar en
cualquier parte: en la organizacién vecinal, universitaria, académica, privada o cualquier
otra. ;Ddénde se usa el poder? Por ejemplo: cuando un chaman maori cura una enfer-
medad usando sus poderes invisibles, cuando Estados Unidos bombardea Corea del
Norte, cuando un indio prepara la boda de una mujer, cuando un hechicero practica la
brujeria para que los miembros de la tribu sigan subyugados a su poder. Roberto Vare-
la, en Cultura y Poder: una visién antropoldgica para el analisis de la cultura, sefala:

“La participacion politica solo es entendible y adquiere un significado para el
analista si y solo si se relaciona con las estructuras de poder de una determi-
nada sociedad” (Gaona, 2000). Uno de los propdsitos, por tanto, es encontrar
los “elementos simbolicos”.

que subyacen en el ejercicio del poder en y entre grupos sociales y su relacién con las
estructuras institucionales. Tomando en cuenta lo anterior es necesario establecer que
esas relaciones se desprenden del ejercicio del poder y orbitan alrededor de él para
entrar en la frontera de lo conocido, es decir, dotarse de objetivacion, objetivacion que
Robert Norton la define como:

“Proceso mediante el cual un grupo social construye un discurso que insiste
sobre ciertos aspectos de su identidad, vida cotidiana, entorno social, convic-
ciones y creencias, el cual le permite reelaborar simbolos, espacios, discursos,
y autoafirmaciones que a su vez sirven como base para fijar su posicion frente
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al poder y la politica” (ibidem).

Método implementado: este trabajo es estratificado y por conglomerados, por tanto,

el disefio muestral es probabilistico porque los resultados obtenidos se generalizan a
toda la poblacion. Es estratificado porque se centra en la zona urbana, en ciudadanos
con estudios superiores y de clase media. Y es por conglomerados porque también se
centra en sitios en los que se encuentran ciudadanos con formaciéon académica o con
formacion distinta al grueso de los ciudadanos. La encuesta se enmarca dentro de una
poblacion o universo de 1,367, 842 votantes que estuvieron habilitados para votar en
las elecciones presidenciales del aiio 2014 en el departamento de San Salvador, de-
partamento con el mayor numero de votos nulos en las elecciones. Como criterio de
seleccion de la muestra se ha elegido a los votantes que anularon su voto dentro de

los municipios con los mas altos indices de desarrollo humano, de acuerdo con la me-
dicién del afio 2009 del Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD),
los cuales son: San Salvador, Mejicanos y Ayutuxtepeque. Basandose en ese criterio
puede inferirse que la poblacién de estudio es la suma de los votos anulados en los tres
municipios durante las elecciones presidenciales 2014 celebradas en febrero y marzo.
Los votos anulados son: San Salvador, 1,782; Mejicanos, 706; Ayutuxtepeque, 108. Su-
mados es un total de 2,596. La muestra, con un margen de error del 8 por ciento, es de
145. Aplicando la distribucion proporcional al tamafo de la muestra se tiene la siguien-
te distribucién: San Salvador, 49; Mejicanos, 48; Ayutuxtepeque, 48. El segundo nivel
es la definicion de los conglomerados. Basados en la definicion de los indicadores de
desarrollo humano se tiene que cada uno de los municipios concentra a los ciudadanos
con los mayores niveles de escolaridad, alfabetismo, escolaridad media, y hogares con
acceso a internet. Pero es valido preguntarse: ¢ Por qué la clase media? En América La-
tina y El Salvador la clase media particip6é activamente en los cambios ocurridos en los
afnos 80 y 90. En México, ademas, los movimientos anulacionistas fueron integrados por
la clase media. Para obtener la informacién se paso un cuestionario con 16 preguntas

a estudiantes y profesionales de las universidades Tecnoldgica y Nacional asi como a
ciudadanos que estuvieron vinculados con partidos politicos en los afios 90 y principios
del 2000 y en la extinta guerrilla del FMLN en los afios 80. Se revisaron y analizaron do-
cenas de libros sobre la dictadura militar, el funcionamiento burocratico de la dictadura,
estudios sobre partidos politicos, peridédicos de los afos 80 y 90, memorias de politicos
relevantes (algunos ya fallecidos), estudios juridicos, memorias de labores del Consejo
Central de Elecciones y del Tribunal Supremo Electoral (TSE), entre otros. Se realiza-
ron, ademas, entrevistas en profundidad con dos investigadores vinculados profesional-
mente a la Universidad Centroamericana (UCA).




Resultados: tomando en cuenta que se pretende establecer los cambios dentro de los
procesos se inicia con los resultados de las elecciones de marzo de 1989 en las que
triunfé Alfredo Cristiani, de ARENA. Su rival mas fuerte fue Fidel Chavez Mena, del
entonces oficialista Partido Demadcrata Cristiano (PDC). Segun el Consejo Central de
Elecciones los resultados fueron:

ARENA PDC NULOS ABSTENCIONES IMPUGNADOS

505,370 338,369 5,484

En su administracion Cristiani inicié la desmilitarizacion de la seguridad publica, depu-
racion de la Fuerza Armada y el Organo Judicial, nacié el nuevo Tribunal Electoral y el
Ministerio Publico —-PDDH, PGR, FGR-, implemento la desproteccion y la apertura co-
mercial, politicas de desregulacion y privatizacion de activos del Estado; la privatizacion
de la banca, por ejemplo, facilité el nacimiento de un nuevo grupo hegemaonico empre-
sarial que hasta principios del siglo en curso controlaba mas de 500 empresas mediante
alianzas comerciales y familiares (Miranda, 2014).

En las elecciones de 1994 los contendientes con mas fuerzas fueron Armando Calderon
Sol, de ARENA y Rubén Zamora, del FMLN. El contexto era completamente nuevo:

la guerrilla se habia incorporado al sistema politico, llegaron observadores in-
ternacionales, los Acuerdos de Paz estaban siendo implementados y, por vez
primera en mas de 35 afios, participaban libremente ideologias de todos los
colores y a la vez los electores debian elegir presidente, vicepresidente, diputa-
dos, alcaldes, y diputados para el Parlamento Centroamericano (PARLACEN).
Por eso también fueron conocidas como ‘las elecciones del siglo” (Gonzalez y
Harto de Vera, 73).
ElI PDC, otrora conocido como la “aplanadora verde”, se convirtié en esas elecciones en
una fuerza politica marginal. Habia entrado en una profunda crisis interna (escandalos
de corrupcion, fracasos en su gobierno) que provoco la salida de algunos de sus mas
importantes militantes que formaron a su vez otras organizaciones politicas (Pefate,
1993). Los resultados fueron:

ARENA [FMLN [PDC ! -_|— [ IMPUGNADOS
| | !. . |
818,055 | 378,861 | — e |- ia.ma?




Calderdn Sol gand, ARENA retuvo el poder un periodo mas, pero uno de los datos que
mas destacaron en aquellos dias fue la elevada tasa de ausentismo: un poco mas de
dos millones. Gonzalez y Harto de Vera sefialaron como probables causas: burocracia,
larga distancia para acudir a las urnas, cansancio de los partidos. El nuevo presidente
siguié las privatizaciones de su antecesor, reestructuré instituciones, aumenté el Im-
puesto al Valor Agregado (IVA).

En 1998 la presidencia la disputaron, como principales contendientes, Francisco Flores,
de ARENA, y Facundo Guardado, del FMLN.

ARENA [ FMLN NULOS EESEREINES | MPUGNADOS |
514,268 [355.3439 34204 3554 3,079 |

Flores, el vencedor, una vez en el gobierno implementé la Ley de Integracion Monetaria
o Dolarizacion, la Mano Dura que radicalizé la guerra que entre ellas sostienen la Mara
Salvatrucha (MS-13) y el Barrio 18, cargd con el IVA los productos agropecuarios y las
medicinas, finaliz6 las negociaciones del Tratado de Libre Comercio con Estados Uni-
dos, Centroamérica y Republica Dominicana, mandé tropas de soldados para apoyar la
invasion de Irak, entre otros.

En 2004 Elias Antonio Saca, de ARENA, gané la contienda amparado en la estrategia
del miedo, como lo dijo su adversario politico Schafick Handal, del FMLN. El domingo
21 de marzo de 2004 EIl Diario de Hoy publicé un articulo basado en esas declaracio-
nes: “Esta votacién la ha conseguido ARENA y el propio sefior Saca con el método del
miedo y el chantaje. El voto del miedo es un voto sin libertad, esto es un atentado a la
libertad del pais”.

ARENA FMLN B (R | MPUGNADCS
1,314,436 [812519 |1 3588 4,254

En su administracion Saca implementé la Red Solidaria, los programas Descubriendo
Potenciales Productivos y El Salvador Eficiente para facilitar las inversiones y la desbu-
rocratizacién del Estado, creacién de Fondo Solidario para la Salud (FOSALUD), entre
otros que al final “no tuvieron impacto significativo” en el mejoramiento de las condicio-
nes de vida de la poblacion (Arias, Rivera, Roque, Tovar, 2011: 84).

En las elecciones de 2009 las elecciones las disputaron Mauricio Funes Cartagena, del
FMLN, y Rodrigo Avila, de ARENA.

[ ARENA [FMLN - NULOS

| 1.284, 588 I 1,354, 000

SNSRI, | 1MPUGNADOS |

2,.53% I

Desde las presidenciales de 1984 hasta 2004 el numero de votos anulados siempre fue
superior a 30 mil. En las elecciones de 2009, sin embargo, disminuyd.




Funes continud algunas iniciativas sociales de su antecesor y creé nuevas, auspicio la
tregua entre el Barrio 18 y la Mara Salvatrucha que disminuyo la tasa de asesinatos,
popularizé la lucha contra la corrupcion y delaté al expresidente Francisco Flores por el
desvio de $15,000, 000 de la cooperacion de Taiwan.

En el afo 2014 la primera vuelta de las presidenciales fue celebrada el domingo 2 de fe-
brero y en ella participaron Salvador Sanchez Cerén, por el FMLN; Norman Quijano, de
ARENA,; el expresidente Saca, por la coalicion UNIDAD. Los resultados fueron:

ARENA [FMLN [UNIDAD IS EESIENERNEE | MFUGHADOS
1,047, | 1315, (207603 | | 3,534

282 68

La participacion de Saca, que unos cinco anos antes habia sido expulsado de ARENA,
drend los votos de ARENA. En la segunda vuelta el expresidente endosoé su capital poli-
tico al candidato del FMLN.

El domingo 9 de marzo el Tribunal Electoral celebré la segunda vuelta. Los resultados
fueron:

ARENA I'FMLN
1,488,451 | 1,495 B15

HULOS BESTENSIONES | MPUGNADOS |
19,579 8,915 13,198 |

Desde las presidenciales de 1984 hasta las de 2004 el numero de votos nulos habia
sido siempre superior a 30,000. En el 2009 disminuy6 a menos de 17,000. En la primera
vuelta de las elecciones de 2014, cuando los principales contendientes eran militantes
de catadura partidista y viejos conocidos de las bases de los partidos, el numero de vo-
tos nulo regreso a su parametro normal desde 1989. Antes de la primera vuelta muchas
figuras publicas (principalmente del mundo académico y de medios de comunicacion)
llamaron a votar nulo. Por ejemplo el articulo publicado el 29 de enero de 2014 por el
periodista ElImer Menjivar, en El Faro.net, titulado “el discreto encanto de anular el voto”:

“Estoy convencido que es un mensaje que deberian recibir nuestros politicos
que en los ultimos meses han demostrado no solo incapacidad de formular
propuestas, sino también insensibilidad ante sus votantes”.

El articulo titulado “circulan en redes sociales imagenes de votos nulos” publicado el
2 de febrero de 2014 en Elsalvador.com muestra fotografias de las papeletas con los
siguientes mensajes:

“El Salvador merece algo mejor, alguien que trabaje para la gente, que entien-
dan son trabajadores publicos no reyecitos”, “yo elijo ser feliz, no el menos pior,
que viva el amor”, “viva Goku!”, “PUPUSA, RAPITO’”, “todos estan podridos y
no le daré mi voto a nadie”, “corruptos y mentirosos todos!!”.
¢ Por qué los electores estaban cansados de ARENA 'y el FMLN? Los dos partidos fue-

ron sefalados de actos de corrupcidon en sus administraciones gubernamentales pero
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también sus miembros en la Asamblea Legislativa continuamente quedaron en la mira
de los ciudadanos por abusar de los fondos del Estado. En los afios 80 y 90 ARENA
molded la imagen del PDC como un partido corrupto. En su gobierno Funes molded la
imagen de ARENA como un partido corrupto. EI FMLN no logré concretar distanciarse lo
suficiente de esa imagen de oportunismo y corrupcion que denuncié en sus adversarios
politicos. Como en los afios 80 y 90 el PDC agoté su identidad como opcidn politica real
para los ciudadanos, entre 2009 y 2014 ARENA 'y el FMLN también se agotaron como
opciones politicas viables para la mayoria de los ciudadanos.

Las encuestas: El cuestionario de 16 preguntas (por cuestiones de espacio algunos gra-
ficos seran incluidos en anexos y solo se mencionaran las preguntas mas relevantes)
pretendio establecer caracteristicas de los electores que anularon su voto en las presi-
denciales de 2014. Por eso como condicion previa era necesario afirmar haberlo hecho.
Ademas se tuvo el cuidado de encuestar a ciudadanos mayores de 23 afos de edad.
Primera pregunta: nivel académico. En el Informe de Seguimiento de la Educacién en el
Mundo 2016, de la Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia
y la Cultura (UNESCO) se sefala que los ciudadanos con mayores niveles de educa-
cion formal suelen estar mas interesados en la participacion politica. Existe, sin embar-
go, una salvedad: el contexto. Cuando se trata de contextos en los que, por ejemplo, los
partidos de oposicidn son perseguidos o los jueces electorales son incapaces de ga-
rantizar imparcialidad, entonces los electores se retiran de los espacios de participacion
o acuden ora protestando ora anulando el voto. El politélogo Alvaro Artiga, consultado
para este trabajo, dijo que la anulacidn del voto, cuando es deliberado y consciente,
“Supone un nivel de formacion, tener ideas sobre la politica”.

Advirtid, sin embargo, que también puede suceder que, aunque sea deliberado, no sea
la expresion de un elector formado intelectual y académicamente, mas bien puede tra-
tarse de alguien que anula porque cree que “todos los politicos son iguales”.

Julia Evelyn Martinez, economista catedratica de la UCA consultada para este trabajo,
categorizo a los electores que votan nulo en tres categorias: los que tienen madurez po-
litica, alta formacion ideoldgica y que no necesariamente tienen formacion académica;
los que estan descontentos de los partidos, de la forma de gobernar y quieren mandar
una advertencia a los gobernantes; y los que aceptan participar en una estrategia elec-
toral, es decir, anulan porque alguien mas se los ha ordenado.

Pregunta dos: ubicacién ideoldgica. El 56.5 por ciento de los encuestados se ubica en el
centro; 16.1, a la izquierda; 5.4, a la derecha. Esta forma de medir la ubicacion ideolo-
gica, que no expone en su matriz contenidos programaticos, es consecuencia de como
se ordend la asamblea constituyente en Francia en 1789: a la izquierda los funcionarios
gue se identificaban con la igualdad juridica, progreso, solidaridad, insubordinacion; a la
derecha los que se identificaban con el conservadurismo, orden, seguridad, tradiciones,
autoridad, nacionalismo, libertad individual. Al asumirlo como una forma espacial de
medir la asociacion dando a 1 a la izquierda y 10 a la derecha y el centro sin contenido
sustantivo, entonces puede decirse que los encuestados se distanciaron de las identida-
des tradicionalmente asociadas con los partidos en el pais, es decir, se distanciaron no
de los valores que representa la izquierda sino de asociar a la izquierda con el FMLN;
se distanciaron no de los valores que representa la derecha sino de asociar a la dere-
cha con ARENA.




En el periodo 1995-2002 la autoubicacion ideoldgica estaba claramente invertida. En
una escala de 100, 30 electores se ubicaron en la posicion 100, es decir, en la extrema
derecha; ocho se ubicaron en la extrema izquierda; en el centro se ubicaron 27 (Colo-
mer y Escatel, 2005: 15). Para el afio 2008 algo habia cambiado: en una escala de 100,
18.5 se ubicaron en la extrema derecha; 21.7, en la extrema izquierda; 32.4, en el cen-
tro (Zechmeister y Corral, 2010: 1). Para el ano 2016, dos afnos después de las eleccio-
nes presidenciales, 11.3 se ubicaron a la extrema izquierda; 13.9, a la extrema derecha,;
27.5, al centro (Cdrdova, Rodriguez, Zechmeister, 2016: 128)

Al comparar las mediciones puede notarse que las autoubicaciones en las extremas
izquierda y derecha han disminuido notablemente, aunque eso no significa que el centro
se ha disparado. En el caso de los encuestados debe tomarse en cuenta que residen o
pasan la mayor parte del dia en centros universitarios, o sea que pertenecen a una pe-
quena porcion de la poblacion que tiene acceso a educacion superior, tienen acceso a
informacion de varias fuentes, entre otras caracteristicas que definen a grupos de elec-
tores mas criticos con el poder y, por tanto, mas exigentes. La identidad de los electores
estudiados en este trabajo va, principalmente, de la derecha y, en menor grado, de la
izquierda a concentrarse en el centro, centro que representa distanciamiento de los par-
tidos tradicionales. Este centro se identifica como antitesis de ARENAy el FMLN. Este
centro funda su identidad en oposicion a esos partidos politicos.

Pregunta tres: los principales problemas del pais. El 53.8 por ciento dijo que la violen-
cia; 18.8, corrupcion; 5.4, desigualdad. En el espacio entre las elecciones de 2009 y la
celebracion de las elecciones de 2014 El Salvador estaba entre los paises mas violen-
tos de todo el mundo. De hecho entre enero de 2009 y diciembre de 2013 fueron asesi-
nadas 17 mil 850 personas. Es necesario, sin embargo, establecer que dentro de este
periodo existieron dos momentos: el primero que va de 2009 a principios de 2012 con
un promedio de asesinatos de 14 diarios, y de marzo de 2012 a mediados de 2013 con
la vigencia de la tregua entre el Barrio 18 y la Mara Salvatrucha incluyendo pandillas
satélite reduciendo ese promedio a 5.5 diarios. Al fracasar la tregua lo asesinatos cre-
cieron progresivamente. El segundo lugar lo ocupa la corrupcion: durante el quinquenio
de Mauricio Funes fueron presentados a la Fiscalia General de la Republica (FGR) mas
de 150 casos de presunta corrupcion cometidos en los 20 afios precedentes a 2009. La
exposicion publica y mediatica de algunos casos (como la privatizacion de la geotermia,
el desvio de $10 millones de la cooperaciéon de Taiwan, entre otros) provocaron que el
actualmente principal partido de oposicion haya visto lastrada su imagen y, ademas,
que los ciudadanos lo perciba como una organizacion politica con corruptos en sus filas.
Pregunta cuatro: los cambios esperados. El 56.5 por ciento respondioé que el FMLN no
impulsé los cambios necesarios para mejorar al pais; 18.8 dijo que hizo algunos cam-
bios pero pocos. Mauricio Funes y el FMLN ganaron las elecciones de 2009 con la ne-
cesidad de cambios urgentes en la economia, las politicas publicas y en los problemas
que atafien a la mayoria de ciudadanos. Los resultados del gobierno de Funes fueron
determinantes para los que anularon el voto.

Pregunta cinco: impacto de la anulacion. El 34.9 por ciento respondio que la anulacion
del voto impacto a los partidos politicos. El 43 por ciento dijo que habia impactado poco
0 nada. Es decir: para casi la mitad de los 145 encuestados a los partidos politicos les
interesa poco lo que los electores piensen de ellos. Los electores que anularon su voto
en las elecciones de 2014 mantienen una relacién desafecta con los partidos que go-
bernaron el pais en los Gltimos 28 afios. Segun Alvaro Artiga el voto nulo no provocé
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nada politicamente hablando, ningun efecto y, por eso, no obligé a los partidos politicos
ni siquiera a reflexionar.

“La unica manera en la que puede tener un efecto politico es cuando son mas votos
nulos que los votos validos”, expreso. “Es mas una cuestion simbodlica pero no tiene
efecto politico”, reiterd. Parece, a su entender, que el abstencionismo si esta teniendo
cada vez mas impacto en los partidos politicos porque el numero de ausentes aumenta
con cada eleccion.

Pregunta seis: qué representa el voto nulo. El 37.6 por ciento dijo que es rechazo a los
partidos; rechazo al sistema el 32.3; 8.1, protesta. Julia Evelyn Martinez define el voto
nulo en tres categorias: voto nulo como protesta contra el sistema politico, voto nulo
como castigo contra los partidos y voto nulo como estrategia electoral. Cuando es una
protesta contra el sistema electoral implica, de acuerdo con la economista, un alto nivel
de madurez politica que ha llevado a la conclusion que las elecciones en las democra-
cias liberales unicamente reproducen y legitiman las relaciones de dominacién. Cuando
es una protesta contra los partidos politicos representa un llamado de atencion al parti-
do oficial de turno advirtiéndole que no cumplié con sus promesas, que actud en sentido
contrario a la confianza que el elector le habia dado.

“Se anula el voto porque no se le dara al partido opositor, en este caso pueden
ser bases de votantes del FMLN que querian castigarlo, pero como son bases
del FMLN no es que de pronto van a votar por ARENA”.

Pregunta siete: interés en participacién politica. El 29.6 por ciento respondié que tiene
mucho interés en participar en la formacién de una organizacion politica; 21.5, ningun
interés; 26.9, poco.

Conclusiones: Los electores que anularon su voto en las elecciones presidenciales
de 2014 viven o pasan la mayor parte del tiempo en los tres municipios con mas altos
indices de desarrollo humano de San Salvador (San Salvador, Mejicanos, Ayutuxte-
peque), son universitarios, se alejan de las extremas izquierda y derecha y tienden al
centro politico, consideran a la violencia como el principal problema no resuelto por

los partidos politicos que gobernaron en los ultimos 28 anos, creen que el voto nulo
expresa el rechazo a esos partidos politicos-partidos que se niegan a reflexionar los
mensajes que los electores les mandan, y, finalmente, tienen interés en participar en

la formacioén de una nueva organizacion politica. Debe tomarse en cuenta que ARENA
fue fundada en los afios 80, en medio de la Guerra Civil, y su discurso aglutinador fue
el anticomunismo. De hecho ese signo esta encarnado completamente en su identidad.
Basta escuchar su marcha con la que enardece a sus militantes en cada arranque de
campana electoral. Gloria Salguero Gross, fallecida dirigente arenera, lo dijo en una
entrevista televisiva el 19 de marzo de 2014: “Nacimos anticomunistas y moriremos
anticomunistas”. El FMLN inicié como guerrilla antioligarquica y anticapitalista anhelan-
te de construir un pais socialista. Con los Acuerdos de Paz su identidad de guerrilla se
transvasd —con matices- a su identidad de partido politico. ARENA 'y el FMLN se vieron
como los enemigos a vencer. Como en un cuadrilatero uno existe en la medida en que
el otro es el enemigo a vencer. Sus identidades se fundan en la animadversion al otro.
Uno es el extremo del otro. De los resultados de las encuestas puede interpretarse que
los votantes que anularon su voto tienden al centro y, en esa medida, se distancian de
las identidades fundadoras de los partidos mencionados. Ademas, esos electores estan
fundiendo su propia identidad en la oposicion a esos partidos. La idea aglutinadora en
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ellos es convertirse en la oposicion de ARENA y el FMLN. Tomando el marco de la an-
tropologia procesual puede seguir una trayectoria: en los anos 60 en el pais la identidad
de los electores se fundaba en el culto al militarismo-militarismo que pronto devino en
una dictadura; en los afios 80 hasta finales de los 90 florecid, por un lado, el anticomu-
nismo y, por el otro, el anticapitalismo, pero ahora todo apunta a que ambas identidades
ya se agotaron; en la actualidad se desarrolla esta nueva identidad politica que se aleja
de los discursos de épocas pasadas y parece que se fortalece en difundir el discurso de
ubicarse en las antipodas de ARENA'y el FMLN. Contrario al estereotipo que hace creer
que los ciudadanos menores de 30 afos estan alienados de la vida publica, este trabajo
demuestra lo contrario: estan politizados y tienen ansias de participacion politica motiva-
dos por impulsar los cambios que los gobernantes de los ultimos 28 afios fueron inca-
paces de producir. Esta motivacion, sin embargo, no parece tener un trasfondo comple-
tamente racional, es decir, parece tratarse mas de un impulso de rechazo a los partidos
ARENA-FMLN que de ideas complejas y una comprension profunda de la naturaleza

de los problemas del pais mas pequefio de Centroamérica. Estos electores, ademas,
crecieron en dos contextos histéricos: en el de la primer alternancia en el poder desde
la firma de los Acuerdos de Paz de 1992 y el intenso impulso que la Sala de lo Cons-
titucional de la Corte Suprema de Justicia (del periodo 2009-2018) dio a los derechos
civiles y politicos.
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Resumen: La investigacion pretendio interpretar como la feligresia comprende los
simbolos de la iglesia Tabernaculo Biblico Bautista Amigos de Israel?, y cdmo estos
son interpretados y utilizados en la vida cotidiana. La investigacion trato de comparar la
interpretacion simbdlica de los feligreses frente al discurso oficial acerca de los signos
que comprenden la identidad visual de la iglesia.

Se estudié la feligresia de la iglesia T.B.B.A.l., ubicada en la colonia Escalon del muni-
cipio de San Salvador, El Salvador. La antigua identidad visual de la iglesia esta cons-
tituida por una estrella de seis puntas, una cruz, una corona y armonizados dentro de
un circulo; cada signo tiene un significado consensado al interior de los miembros de la
iglesia.

Como resultado de la investigacion se identificd que a pesar de todos los feligreses no
han adoptado el significado de dichos signos de acuerdo al discurso oficial, si no que
ellos le han otorgado su propio significado. La antigua identidad visual de la iglesia se
ha posicionado a nivel nacional e internacional; por lo que se esta efectuando un cam-
bio de imagenes en paises musulmanes por la influencia judia en los signos utilizados
en la antigua identidad visual.

Palabras claves: identidad visual, estrella de David, cruz, corona, simbolo.

Hacia una interpretacion de los fenémenos semiéticos

El estudio de los hechos socioculturales a través de la semidtica permite el acerca-
miento y la interpretacién mas profunda, los simbolos pueden tener diversidades de
origenes, existen los simbolos naturales a lo que Mary Douglas (1978) plantea que:

“son capaces de expresar la relacion que existe entre el individuo y la sociedad
a ese nivel sistematico general. Los dos cuerpos son el yo y la sociedad.” La
relacion existe entre ellos permite deducir algunos significados, asi mismo lo
que Ralph M. Lewis (1944)
expone es que los simbolos humanos son aceptados por la humanidad, ‘porque es-
tan relacionados a con las experiencias comunes de los seres humanos.” Por lo tanto
la antropologia simbdlica busca estudiar la relacién del simbolo con individuos de una
sociedad.

'Estudiante de cuarto afio de la Licenciatura en Antropologia de la Universidad Tecnolégica de El Salvador
°T.B.B.A.l. obedece a la abreviacién de Tabernaculo Biblico Bautista Amigos de Israel
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Las significaciones puede tener mucho valor para una sociedad y para otra solo ser
signo que porta informacioén, por lo tanto existen dos tipos de valoracion:

l. La objetiva que hace referencia al valor que se otorga socialmente.

Il. La subjetiva es el valor que le designa el individuo

La semidtica es el método que “permite comprender las practicas culturales que
implican significaciones de diversos 6rdenes.” (Aragén, 2016) Segun Saussure (1945)
el signo se compone de un significante que es la forma material que toma el signo (per-
cibido o palpable) y por un significado y este es el concepto que este representa, de
acuerdo a lo anterior Aragén (2016) expone que: “el signo representa para las personas
el resultado de una construccion metal derivada de expresiones vividas, valores socia-
les e individuales asignados.”

Los signos puede ser concreto o abstracto, por lo que el abstracto segun Aragén (ibi-
dem.) “es un signo que aun presente no se relaciona con un objeto real; su origen se
planifico y se estandarizé para su uso”. Mientras que el concreto “surge de lo concreto,
es decir, se crea y genera de un objeto real al cual se le ha asignado un valor por lo su
representacion grafica esta relacionada con el objeto fisico.”

Cuando un signo puede tener solo sentido y no valor entonces este signo solo sera por-
tador de informacién, puesto que el individuo puede saber que el signo significa algo,
pero ni no hay sentimientos relacionados entorno al signo, este carece de valor, enton-
ces para que un signo adquiera un valor “debe necesariamente existir el sentido y la
emocion, resultado de la dinamica social en la que las experiencias individuales juegan
un papel importante.” (Aragén, ibidem)

tamrinstn rowpan Sy o e dekerweado
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Figura 1: Confrontacién de la valoracién de los objetos en lo individual
Fuente: Aragon, 2016




La cultura como fendbmeno semiotico
La cultura segun Geertz (1973) “denota un esquema histéricamente transmitido de
significaciones representadas en simbolos, un sistema de concepciones heredadas y
expresadas en forma simbdlicas por medios con los cuales los hombres se comunican.”
Para entender la interpretacion de las culturas es necesario que todo simbolo deba ser
analizado en el contexto que operan y adquieren significado, para comprender mejor el
simbolo en la cultura sirve para explorar un mundo desconocido, sin embargo la carac-
teristica principal es de evocar significados mucho mas profundo que las palabras mis-
mas y como fuerza unificadora, por otra parte Chihu y Lopez (2001) afirman que: “los
simbolos estan asociados a intereses humanos que les otorgan significados al usarlos.”
Con respecto a la semiética cultural Lotman (1996) plantea que: “examina la interac-
cion de sistemas semiédticos diversamente estructurados, la no uniformidad interna del
espacio semiotico, la necesidad del poliglotismo cultural y semidtico”. Sin embargo los
simbolos pueden variar en las culturas, de manera puntual la conducta humana estable-
cido a causa intrinsecas, todo aquello que es esencial en la vida del ser humano, pues-
to que lo extrinseco es vital, a esto Nivon y Rosas (1991) afirman que: “los sistemas
de simbolos constituyen esas fuentes extrinsecas que suministran un programa para
instituir los procesos sociales y sicolégicos que moldean la conducta publica.”
Semidtica del signo visual
Todo lo que nos rodea en mundo, las imagenes, nosotros mismo tiene un significado,
a lo que Moles y Costa (como cito Balbuena, 2014) plantea que: “todo aquello que
esta nuestro alcance, significa. Porque el significado es una interpretacién personal y
subjetiva que nace de la relacion entre el individuo y las cosas de su entorno”. Todo
estimulo externo es portador potencial de signos y simbolos; Jacob Bafuelos (2006)
expone que no todo signo es visual y propone que el signo visual puede ser denomina-
do de la siguiente manera:

. Icono: el que esta fundado en la similitud entre el representante y lo representa-
do.

. indice: el que resulta de la contigiiidad fisica entre el representante y lo repre-
sentado.

. Simbolo: aquel signo cuya existencia se basa en una convencion social.

La evolucion del concepto de marca

En Essential Of Branding, Weallens (como cito Castellanos, 2016) plantea que la
marca es la suma intangible de los atributos de un producto: su nombre, su empaque,
Su precio, su historia, su reputacion, asi la forma como se anuncia, por otra parte el
autor plantea como Marty Neumeier define que una marca es el presentimiento de una
persona acerca de un producto, servicio 0 empresa.
Por lo anterior expuesto la marca no la define la empresa o el mercado, sino que las
personas crean su propia version de ella, sin embargo es importante recalcar que el
propésito de la marca es de ser memorable y diferenciarse a través de la peculiaridad
de su signo por medio de sus unidades semanticas, Castellanos (2016) plantea que las
marcas son como las personas ya que cuentan con apariencia o entidad visual, asi mis-
mo un nombre y una voz que constituye la entidad verbal, a partir de esas cualidades
los consumidores se identifican con ellas, de igual manera Rita Clifton (como cito Caste-
llano, 2016.) plantea que “una marca que no significa nada para alguien, esta muerta”.
Actualmente en el mundo las marcas son inevitables y casi imposible no identificarse
con una de ellas.
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La marca visual

Para la creacion de una marca debe ser estratégico y para que la marca tenga el im-
pacto deseado por la entidad va depender de la estrategia planeada y elementos basico
qgue para una buena identidad visual, Castellanos (2016) afirma que: “son los que deter-
minan el look and feel de la marca, en otras palabras son el rostro de esta y por consi-
guiente deben tener valores intrinsecos: armonia forma, equilibrio dinamismo, originali-
dad iconica o cromatica, impacto visual.” Por lo tanto el signo grafico dentro de la marca
visual debe ser suficiente para la identificacion inmediata de la entidad, este debe de
ser facil de memorizar y capaz de ser diferenciado rapidamente.

La personalidad de una marca al igual que la entidad visual esta compuesta por ele-
mentos que permite transmitir su mensaje de una manera personal, como el nombra-
miento, puesto que a partir de ello caracterizara a la marca y le dara personalidad,

este proceso de nombramiento requiere de creatividad y estrategia, es por eso que las
marcas han sido exitosas por las la gente las quiere.

Historia de la iglesia Tabernaculo Biblico Bautista “Amigos de Israel’

El 5 de febrero del afo 1977 el Dr. Edgard Lopez Bertrand tomo la decisiéon de fundar
una iglesia (Galeas, 2008). En el afio de 1979 se consolido el Tabernaculo como iglesia,
pero no con el nombre que se conoce actualmente, dicha iglesia se llama el templo de
David. En 1980 se llamo Templo de Gamaliel con una capacidad para 700 personas, En
pleno fragor del guerra en marzo de 1981 se fundo el colegio de teologia, fueron enton-
ces 12 jovenes quienes se inscribieron y dichas clases de impartian en el templo.

El 15 de Junio del afio 1986 fue el dia de la inauguracion de la iglesia en la colonia
Escalén y donde actualmente la iglesia se encuentra, Galeas (2008) afirma que mas de
6 mil personas asistieron ese dia a la inauguracién del Tabernaculo. En el Diario Oficial
publicado el 18 de septiembre de 2003, se funda la misién bautista, como lo establece
en su articulo:

Art.1. Fundase en la ciudad de San Salvador, la “Mision Bautista Internacional de El
Salvador” o “Tabernaculo Biblico Bautista Amigos de Israel”, como una Corporacion
Religiosa, apolitica y no lucrativa, la que en los presentes estatus se llamaria “Corpora-
cion”, y que podra utilizar ambas denominaciones o una sola de ella para identificarse.
(Diario Oficial, 2003)

La antigua imagen visual de la Iglesia Tabernaculo Biblico Bautista Amigos de Israel

En el Diario Oficial publicado el 5 de mayo de 2005 se registro el emblema de la
Iglesia en el que consiste en: un disefio de una estrella, dentro de ella una corona y una
cruz: todo esto encerrado en un circulo, que servira para identificar a la Mision Bautista
Internacional de El Salvador. La presencia de la agrupacién de los simbolos de la anti-
gua marca de la Iglesia evangélica posee una influencia de la cultura judia, por lo que
Galeas (2008) expone que: “el pastor fundador tiene un enorme amor hacia el pueblo
de Israel”.

Figura 2: Antigua imagen visual de la Iglesia Tabernaculo
Biblico Bautista Amigos de Israel




Método

La metodologia que se ha utilizado en este estudio es el método cualitativo, desde
un enfoque etnografico, asi mismo tipo de estudio realizado en la investigacion fue de
caracter descriptivo, su objetivo es analizar los signos que constituye la antigua identi-
dad visual de la iglesia T.B.B.I.A a partir de la concepciéon de sus feligreses.

Las técnicas que se implementaron fueron: la observacién sistematizada y estructu-
rada con el fin de establecer categorias que permitieran un cumulo de informacién so-
bre el fendmeno de estudio. La observacion que se realizo fue participante y encubierta
con el objetivo que los individuos no modificaran su comportamiento, de igual modo se
realizd no participante porque lo que se observé fue la influencia de la identidad visual
de la Iglesia en la infraestructura de la misma lo cual no intervendria en ninguna activi-
dad de los feligreses de forma directa.

Se utilizé ademas la técnica de la entrevista semiestrucuturada dando libertad al
entrevistado en enriquecer con informacion relacionado al fendmeno estudiado, se
selecciond los perfiles de los entrevistados debiendo tener algun cargo administrativo
o religioso dentro de laiglesia, de igual modo a feligreses. Por otra parte se entrevisté
a un licenciado en disefo grafico especializado en desarrollo de brading.

El primer paso a realizar fue una investigacion documental, donde se hizo una re-
copilacién de documentos relacionados con fendmeno estudiado, el segundo paso se
establecio el contacto con diversos informantes, que pertenecen a la estructura organi-
zacional de la iglesia, como también a feligreses sin ningun cargo administrativo pero
relacionado a un ministerio dentro de la iglesia, asi también a especialista en el desarro-
llo de identidad de marca visual y verbal.

La ultima etapa del proceso consistié en la sistematizacion y socializacion de los
resultado, a partir de la informacién recolectada en las entrevistas y en las observacio-
nes se analizé y se comparo la concepcidn del significate que tiene los feligreses sobre
la antigua identidad visual de la iglesia T.B.B.l.A.

Resultados
Maguen Davido o Estrella de David como el simbolo de la promesa

El Maguen Davido o mejor conocido como Estrella de David es un simbolo judio que
esta conformado por dos triangulos entrelazado que forman una estrella de seis pun-
tas. La estrella de David se encuentra en la bandera del Estado Israeli, fue en el afio
1948 a lo que Gomez (s.f.) afirma que “cuando los judios de Eretz habian salido a las
calles para celebrar la resolucion de particion de las Naciones Unidas, y se utilizé6 como
simbolo unificador.”

El significado que se le atribuye a la estrella de David es que las doce puntas repre-
sentan las doce tribus de Israel, Gomez (s.f.) establece que “el nombre estandar para la
formacion geométrica es un hexagrama o estrella de seis puntas, formada por dos trian-
gulos equilateros entrelazados.” Asi mismo la estrella representa en la cultura hebraica
el tabernaculo.

Figura 3: EI Manguen Davido o Estrella de
David




El pastor de jovenes, maestro y coordinador de colegio Luz de Israel del T.B.B.A.l Gio-
vanni Casamalhuapa (2007) plantea que: “la estrella de David que es un simbolo para
la nacidn judia, es en la bandera que esta clavada en la bandera de Israel”, asi mismo
Aldo Campos (2018) estudiante del colegio teoldgico del T.B.B.A.I expone que:

‘la estrella de David, las seis puntas representan los seis dias de la creacion;

el centro el Shabbat. La estrella en total forma doce puntas esto representa las

doce tribus de Israel.”
Es un simbolo patriético del Estado de Israel, el pastor y director del colegio de teologia
del T.B.B.A.l Jorge Aguirre (2017) plantea que: “la estrella de David que es el simbolo
judio que une al pueblo de Israel que no podemos separar a Cristo de sus raices, eso
es un simbolo que une verdad la fe cristiana y a Cristo y saber que somos un pueblo,
amamos a un pueblo judio”. Asi mismo el pastor, asistente de pulpito y encargado de
los ministerios del T.B.B.A.l José Luis Ramirez (2017) plantea también que: “la estrella
de David representa al pueblo de Israel.”

La estrella de David representa un simbolo de promesa para los miembros del
T.B.B.A.l por el hecho que siendo un simbolo patri6tico del Estado de Israel este viene
a cumplir ese valor que representa la promesa, a eso el pastor Casamalhuapa (2017)
enfatiza:

Que el hecho de ser amigos de Israel es por la promesa que se encuentra en
el libro de Génesis capitulo doce versiculo tres donde dice bendeciré a los que
te bendijeren y a los que te maldijeren los voy a maldecir es decir dentro de esa
base escritural nuestro pastor tomo.
La estrella de David adquiere una valorizacion ya que esta relacionado a la funciona-
lidad que cumple y es la de mantener una perspectiva religiosa, el signo como tal es
visible dentro de la infraestructura de la iglesia, se visualiza en la puerta de la facha
principal, en la ventanas y directamente en la bandera del Estado de Israel que cuelgan
del techo de la iglesia.
La cruz como simbolo de muerte y salvacion
La cruz es un simbolo antiguo y universal, Cooper, s.f. plantea que “el centro de la cruz,
el punto de interseccion de los brazos es, igual que el centro del circulo, del cuadrado o
cualquier centro sagrado.” Por otra parte la cruz para el autor simboliza los cuatro pun-
tos cardinales y las cuatros estaciones del afo, es importante recalcar que las formas
que representan la cruz son muchisimas en el mundo, sin embargo la cruz en la iglesia
es el sacramento de Cristo. (Villegas, s.f.)
A la cruz por otra parte se le atribuye significado de la crucifixion a lo que Daniela Jara
(2004) expone que:
“uno de los simbolos centrales del cristianismo —o mas acertadamente, los
cristianismos-es la imagen de un hombre crucificado, la que corresponde al
Mesias o Salvador- también denominado el Cristo-en el cumplimiento de sus
destino’.
En las sagradas escrituras describen el relato cuando Jesus es sentenciado a muerte,
en el libro de San Lucas versiculo veintitrés esta escrito lo siguiente:

‘les hablo otra vez Pilato, queriendo soltar a Jesus; pero ellos volvieron a dar
voces diciendo: jcrucificale, crucificale!” a través de este hecho la cruz fue
adoptada como simbolo de la fe cristiana.
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Figura 4: Simbolo de la cruz latina

La cruz es un signo que tiene un valor dentro del T.B.B.A.l, el pastor Casamalhuapa
(2017) plantea que:

“la cruz, nuestra iglesia en la fachada tiene una cruz, dentro del templo hay
una cruz porque esta enfocada al sacrificio de nuestro serior, no un crucifijo,
sino una cruz que denota el sacrificio del sefior.” en la facha principal se visua-
liza una cruz, asi mismo dentro del templo central, por otra parte el pastor Agui-
rre también plantea que: “la cruz representa la muerte de Cristo donde murio,
en la cruz murié un rey verdad (...) si uno mira una cruz... hey es la cruz donde
el serior fue crucificado.”

La cruz no solo significa el medio donde muri6 Jesus, sino también es un simbolo de
resurreccion y es asi que el Pastor José Luis Ramirez le otorga un significado “la cruz
para nosotros significa salvacion”.

La corona, es el simbolo de linaje real

El simbolo de la corona a nivel universal es la expresion de la monarquia, por lo que
Alvaro (1995) afirma que:

“si el rey es el simbolo personificado del Estado, la corona es la maxima obje-
tivacion de la Monarquia.” El autor manifiesta que la corona representa el poder
politico absolutista monarquico. Es importante destacar que el poder no es el
rey en si mismo, sino la corona ya que “el rey recibe el poder de la corona,
permaneciendo como un mero depositario de ella”.

Los simbolos de la corona en cuando a imagen no es universal, puesto que en el mun-
do existen variedad de simbolos que representa la corona.

Figura 5: Simbolo de la corona




Dentro de la concepcion simbdlica que se le atribuye a la corona en el T.B.B.A.l el pas-
tor Casmalhuapa valoriza que: “la corona es la realeza misma del sefior.” Este signi-
ficante no esta alejando del discurso oficial, asi mismo el Pastor Aguirre también le da
ese mismo valor por lo que plantea que “la corona que sabemos que no murié cualquier
persona, sino que murio un rey.”

La valorizacion que Aldo Campos (2018) le da a la corona trasciende a un nivel mas
teoldgico ya que plantea:

“creemos que el reino de Dios representa su sefiorio particular sobre los hom-

bres que voluntariamente lo reconocen como Rey (...) Particularmente el reino

de Dios es el reino de la salvacion’.
Segun la escritura la genealogia de Jesus desciende de la tribu de Juda, asi los padres
descendientes del Rey David, el libro de Mateo capitulo uno describe la genealogia
patriarcal de Jesus y el libro de Lucas capitulo tres corresponde a linea matriarcal, es
importante puntualizar que en la linea matriarcal no mencionan en ningun momento a
Maria ya que en la cultura judia trazaban la genealogia unicamente con el nombre del
varon, en lo que respecta cuando el linaje del abuelo pasa al nieto por medio de la hija,
el nombre de la mujer se omite y se coloca el nombre del esposo como descendiente
directo de la linea matriarcal. (Campos, 2018)
En definitiva la corona adquiere un valor en el T.B.B.A.l. en la que no se aleja de discur-
so oficial puesto que el significado dado es que el Dios en el que creen es un rey.
El valor de la antigua identidad visual
La marca son como las personas tiene su propia personalidad a esto Félix Castellanos
(2018) director creativo de FatKid Studio esboza que la marca tiene “un concepto, ese
concepto es como la parte romantica del proyecto en la que esta inspirado en algo.”
Con respecto a las marca esta debe poseer con una personalidad visual, pues cuenta
con una imagen grafica en lo que va inmerso el logo, los colores, la tipografia y asi tam-
bién cuenta con caracteristica intangible que es el tono de la comunicacion.
La marca de la iglesia T.B.B.A.l impone por medio de su lenguaje verbal un estilo de
vida, asi mismo condiciona el comportamiento de sus feligreses dentro y fuera de la
iglesia, ya que al portar la marca en algun tipo de vestimenta fuera de la institucion se
espera un comportamiento adecuado a esto Alejandra Cuellar (2018) quien es servido-
ra de la Iglesia plantea que: “cuando vas en el bus y te ven vestido de servidor, pues si
en la camisa llevas el logo y se sube alguien pidiendo dinero, este te mira feo esperan-
do que le des monedas, te lo digo porque me paso.” El comportamiento que se espe-
ra de los feligreses es condicionado por la marca y su mayor exigente es la sociedad
salvadorefa.

El impacto social de la marca de la iglesia T.B.B.A.l dentro de la sociedad salvadoreia
no solo condiciona la conducta de sus feligreses, sino también su propésito es vender
una idea y un estilo de vida, para los pastores de la iglesia la simbologia de la marca
segun el pastor Jorge Aguirre “es facil de comprender.”

Al fallecer el pastor fundador la marca de la iglesia atraviesa un proceso de cambio, los
signos que componen a la antigua imagen visual no desaparecer, mas bien al tomar el
cargo el pastor Edgard Lépez Beltran Jr. se realizaron cambio como refrescar la imagen
visual de la iglesia asi también la imagen del canal de television, esta cambio segun
Paolo Quintana (2018) director de comunicacién y produccién de la iglesia plantea que
este cambio no se salio de la visidn cristo céntrica, ya que el propdsito no es la publici-
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dad sino la trasmision de la palabra de Dios.

El cambio de identidad visual corresponde no solo al hecho de refrescar dicha iden-
tidad, segun los pastores de la iglesia este cambio de debe al uso de signo judios en
paises que profesan la religion islamica en Europa. El pastor José Luis Ramirez (2017)
enfatizaba que al cambiar la antigua identidad visual de la iglesia en los paises euro-
peos a taber no tendria ninguna logica para ellos, pero para los salvadorefios si, porque
la misma congregacion relaciona la palabra taber con tabernaculo, el hecho de este
cambio no indica que la identidad visual de la iglesia sufriera un cambio, la palabra ta-
ber se hizo desde un punto cultural a partir de los feligreses quien tienden indirectamen-
te al uso de apdcope, en el caso de tabernaculo se produce la perdida varios fonemas
o silabas y es producto de esto es taber (Aguirre, 2017). Asi mismo el pastor Casamal-
huapa puntualiza que:

La palabra taber denota un nuevo lanzamiento de marca o puede ver mas que

todo como un refresh, de lo que estamos hoy por hoy, no a la vision, no se

ha perdido la vision, no se ha dejado a un lado los lineamientos que nuestro

mentor.
Cuando se crea una imagen visual para hacer de él un signo, segun Zecchetto (2002)
se despoja de algunas de sus funciones con el propésito de aludir a realidades huma-
nas mas amplias y sobre todo profundas del ser humano. La valoracién simbdlica que
se le otorga a la antigua imagen visual es de opinion personal y este valor se origina en
lo mental, lo cual la marca es susceptible de interés individual o para la congregacion
religiosa, puesto que esta valoracién esta configurado socialmente, de acuerdo con
Josué Rojas (2016) “por lo tanto la evaluacién colectiva permea la apreciacion individual
sobre la significacion asignada.” Entre mayor significacion se le otorgue a la marca
mayor sera el valor que posea Yy el efecto que tendria sera el deseo de posesion de
dicha marca.

Conclusion

El significado y el valor que se le ha otorgado a la antigua imagen visual de la iglesia
Tabernaculo Biblico Bautista Amigo de Israel ha conllevado que los feligreses se apro-
pien de la marca y al apropiarse la despojan de sus significados creando un significado
y valoracién propia, asi mismo el fendmeno de apropiacion de la marca va a determinar
el comportamiento de los feligreses tanto fuera de la iglesia como dentro de ella. La an-
tigua imagen visual de la iglesia pasar a ser parte de la identidad de cada feligrés, fuera
de su contexto la marca solo ve vuelve un signo de informacién.

En la Infraestructura los simbolo se encuentra de manera visible tanto fuera del templo
centra como los edificios que estan en el exterior, la apropiacién simbdlica representa

el estilo de vida que los feligreses han adoptado como parte de la institucién con el fin
de mantener viva la perspectiva religiosa en la vida cotidiana, dicha perspectiva es un
modo de ver, comprender o captar, se trata de una manera particular de ver la vida, por
lo tanto es la antigua identidad visual de la iglesia T.B.B.A.l es la marca personal de
cada individuo.
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Incidencia de la tradicion oral en las celebraciones religiosas de

la Parroquia Santiago Apdstol, municipio de Santiago
Texacuangos

'Lic. Mauricio Enrique Valladares Guillén
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mauricioevalladaresg@hotmail.com

Resumen: Es innegable reconocer la riqueza cultural que representa la tradicion oral
pese a su gran problematica: el grave déficit de reconocimiento que repercute en cier-
ta medida a su identidad (para efectos de esta investigacion) del pueblo Santiagueno.
Bajo esa situacion, la labor antropolégica busca una aproximacion al entendimiento de
su transmision y preservacion auxiliandose de un universal cultural: la religion: implicita
en la sociedad y dindmica Y es sobre estos dos puntos que se busca entender la amal-
gama de particularidades culturales aun presentes en Santiago Texacuangos, es decir,
su coyuntura respecto a su conservacion y transmisién cultural para su identidad: datos
como los principales relatos que dan vida a la historia del pueblo, las tradiciones y ritos
que lo definen, la religidon que profesa y vive, sus principales cambios histéricos y cul-
turales y los mecanismos de difusién del patrimonio cultural promovidos para su salva-
guardia resultan clave para este entendimiento. Para obtener estos datos e interpretar-
los fue imprescindible auxiliarse del método inductivo que permitié un amplio panorama
de la situacion actual: gracias a un elaborado estado del arte y la implementacién e
interpretacion de técnicas etnograficas como observacion directa y entrevistas a infor-
mantes clave, fue posible describir y analizar el contexto cultural referente a la religion
y su relevancia, asi como los relatos y todos los rasgos culturales derivados de estas
practicas en el municipio con el objetivo de intentar dar una explicacién a los fendmenos
sociales originados de forma adyacente en la cultura moderna.

Palabras clave: tradicion oral, transmision cultural, patrono, mayordomia, catolicismo.
Generalidades acerca de Santiago Texacuangos.

El municipio de Santiago Texacuangos se encuentra en el Departamento de San Salva-
dor, El Salvador. Plan Estratégico Participativo (PEP, 2014) cuenta con una extension
de 30.5km2, a 700 metros sobre el nivel del mar. A su vez, esta compuesto por 5 canto-
nes (a su vez divididos en 34 caserios y 4 colonias rurales), 4 barrios y 6 colonias en el
area urbana. Su topénimo es Valle alto con piedras, en el lugar de los Turpiales, pro-
viene de las raices Tex o Tesh=piedra, Acu=alto, Ango o Tenango=valle (ISDEM, 2010).
En el apartado de la poblacion en Santiago Texacuangos, para el 2007 se habian regis-
trado 19428 habitantes, el cual representa aproximadamente el 1.2% de los habitantes
(DIGECTYC, 2007). Respecto a sus celebraciones religiosas, las fiestas patronales son
celebradas entre el 20 al 27 de julio en honor al Apostol Santiago, las fiestas titulares se
celebran entre el 18 al 23 de septiembre en honor a San Mateo Apdstol y el 15 de enero
son celebradas las fiestas del Cristo Negro (Ramos, 2006).

'Graduado de la licenciatura en Comunicaciones de la Universidad Tecnolégica de El Salvador, actualmente estu-
diante de antropologia
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llustracion 1. Parroquia Santiago Apostol

Tradicion oral y El Salvador

Es menester antes que todo definir la tradicién oral para comprender tanto su naturale-
za, asi como su aporte antropoldgico. La Organizacién de las Naciones Unidas para la
Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO) reconoce a la tradicién oral como un am-
bito que abarca una variedad de formas habladas, dicha sea de paso, son proverbios,
adivinanzas, cuentos, canciones infantiles, leyendas, mitos, cantos y poemas épicos,
sortilegios, plegarias, salmodias, canciones y representaciones dramaticas, entre otros
(UNESCO, 2017). Clara (2010) también acota, ademas de las anteriores, otros recursos
como los casos y los testimonios, compartiendo especialmente rasgos culturales con la
religion.

Para el sostenimiento de la tradicién oral, se debe mencionar que son diferentes facto-
res los que pueden incidir en la proteccion y preservacion de la tradicion oral. Por ejem-
plo, el lenguaje resulta determinante por ser el medio de transmision de este patrimonio
cultural inmaterial, ya que la diferencia entre los idiomas puede afectar el contenido de
las narraciones, poemas y canciones (UNESCO, 2017). Como mas adelante se puede
observar, la danza de los Moros y Cristianos, una celebracion heredada del colonialismo
espanol en Santiago Texacuangos, ha sufrido modificaciones referentes a su estilo de
interpretacion y significado al ser asociado al contexto mesoamericano.

Por su lado, Diaz (1985) incorpora el término de sistema cultural oral-visual para com-
prender otros elementos auxiliares de la tradicion oral, es decir, colores, tamafos, rela-
ciones y formas, entre otros, que son intencionales gracias a su lenguaje de simbolos.
Entonces, la tradicion oral como tal, reconoce el autor, promueve y conserva canciones
de amor y del trabajo, anécdotas y cuentecillos, romances, conjuros, refranes y frag-
mentos de los recitales o cantos transmisores de mitos e ideales, mientras que por otro
lado, hay una cultura oral-visual cual su nombre lo dice, se apoya en elementos visuales
para comprenderlo: aqui se clasificaron por ejemplo los mimos, los autos religiosos, la
fiesta, el juego, la magia, el folkore, los pérticos capitales, los frescos, las estampas y
las imagenes.

En el panorama salvadorefio, Mejia (1993) relata que la seccién de etnografia de la
Direccion de Patrimonio y cultura de El Salvador, realizando una recopilacion de la tra-
dicién oral en al menos 23 comunidades (municipios) diferentes. Dentro de este aparta-
do, aborda a la tradicion oral como tal, llevado a cabo gracias al lenguaje como medio

128



de expresiéon: manifestaciones de amor, de confianza, de alegria, de temor entre otros,
representadas en sonidos.

El procedimiento de enculturaciéon

Sin lugar a dudas, para comprender el proceso de enculturacién, debe en parte com-
prenderse el concepto de cultura en el entendido como proceso y como producto, sien-
do esta compleja y cambiante gracias a sus elementos culturales, siendo, en resumidas
cuentas, un conjunto de variabilidad y por ende, la capacidad de adaptacion. Entendien-
do esta variabilidad cultural como un producto, se entiende que hay grupos de apren-
dizaje que ya sea implicita o explicitamente organizados y conformados por agentes
socializadores y cuidadores que como tal moldean la sociedad. La cultura pues, enton-
ces, se compone de dos elementos sustanciales: la adaptacion y el aprendizaje de un
conjunto de normas, instituciones, significados y valores, siendo estas completamente
transformables (Carrasco, 1963).

Por otro lado, Margareth Mead realiza un analisis a la enculturacion gracias a su estudio
sobre la sociedad Arapesh, sobre la cual retoma diferentes puntos de vista como que, a
pesar de las adversidades que aquejan al pueblo, los Arapesh viven en relativa tranqui-
lidad y alegria. Lo anterior se explica con la ayuda desinteresada que tienen los mis-
mos habitantes, siendo esto mismo lo que mantiene la armonia de la comunidad. Mead
interpreta dos posibles tesis que se encuentran relacionadas entre si: en primer lugar,
que la vida dificultosa no se refleja absolutamente en el caracter del pueblo y, en segun-
do lugar, que tal caracter esta fundamentado en la manera especifica de enculturaciéon
a sus nifos: a un mecanismo de enculturacion relajada, relajados seran sus intefrantes
(Ibid., 1995)

Religion e identidad cultural

Como lo dijera Durkheim (2013) dificiimente se puede considerar una idea de sociedad
o Estado sin religion, o al menos, desligado completamente, sino por mas una tarea
completamente imposible. La razén es simple y radica en su funcién social: da sentido
a la existencia individual y colectiva del ser humano y en una definicion mas agndstica,
reconoce que refuerza el sentimiento de solidaridad y cohesion social, simbolizando en
pocas palabras, la conciencia que la sociedad tiene de si misma como sociedad irreduc-
tible. Para Durkheim y muchos autores, es un modo de vida que los mismos hombres
se planean con el objetivo de entender el mundo y replicar las ideas de aceptacion,
docilidad y justicia.

Sin embargo explicar el significado de la religion o mejor dicho, describir su rol en las
diferentes sociedades es una tarea titanica, puesto a que es necesario analizar cada
una de las religiones existentes en el mundo. Probablemente haya tantas religiones
como lenguas en el mundo, aunque muchas de ellas se limiten, por ejemplo, a sectas

0 pequenos grupos, los cuales comparten un rasgo cultural en comun: una ideologia
espiritual cargada, como lo menciona Durkheim (2013), cargada de simbolismos que
permiten dar explicaciones a distintas problematicas sociales. Pareciera que la misma
religion tiene un conflicto interno, especialmente dentro de dos lineas argumentales:
primero, debido a que las religiones tienen una naturaleza explicativa, tal como lo plan-
tea Bhagwan (2002) todas se consideran correctas de acuerdo a las necesidades de los
individuos. La otra, muy similar, es la pugna implicita entre el monoteismo y el politeis-
mo, dejando de lado el antagonico ateismo, la gnosis o demas.

Camarena y Tunal (2009) concuerdan en que la religiéon ayuda a determinar al mismo
ser humano y su propia identidad, ya que como tal, es capaz de organizar las masas
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sociales: de ella depende en parte el caracter estructural de la sociedad pues deter-
mina el accionar moral, la forma de pensar en las sociedades y construir y determinar
comportamientos religiosos especificos, dando sentido a la sociedad. Bajo la religion,
prosiguen los autores, es facil comprender su funcion y los roles dentro de la sociedad.
Durkheim (2013) asevera lo anterior ya que considera que la religion es producto mismo
de la sociedad, se alimenta de conceptos colectivos y sobre todo busca frecuentemente
la cohesion social, aunque utilizada como pretexto: por ejemplo, si una tribu se reune
para practicar ritos, realizando invocaciones hacia el cielo, no es para pedir mayores
precipitaciones, sino mas bien una necesidad del ser humano por unificarse, por orde-
narse, por formar una estructura; es decir, una cohesion social.

La conscience collectif o conciencia colectica que en su momento planteé Durkheim
plantea concretamente la religion como un sistema de transmision identitario: estudiar
los hechos sociales, distintos a los individuos pero que de cuyo comportamiento se po-
drian inferir como tales, bajo esta premisa, la antropologia se encarga de estudiar a los
individuos como representantes de algo mas, como miembros de un grupo particular.
Estos sistemas amplios consisten en posiciones sociales, estatus y roles transmitidos (o
perpetuados, como el autor lo menciona) de generacion en generacién por medio de la
enculturacion, objeto final de estudio antropoldgico. (Kottak, 2011).

Rivas (2004) a su vez reconoce que respecto al cambio religioso, hubo un proceso

de adaptacion y releccion de parte de la religion, por lo que, para no perder su propia
cosmovision, se vieron obligados a adecuarse a la religion impuesta. Las deidades
cristianas fueron identificadas con deidades de su pantedn indigena para ser veneradas
de esa forma, realizando un asocio con los heres mitoldgicos que les traian su sabidu-
ria y conocimiento. Algunos ejemplos practicos, por ejemplo, resultan los de San Isidro
Labrador y San Benito, frecuentemente invocados para proveerse de agua, como ante-
riormente se realizaba con Chacs y Tlaloc; a la Virgen Maria se le incorporo como una
continuidad de la Madre Tierra y las deidades femeninas de fertilidad.

Una ligera perspectiva sobre los Moros y Cristianos

Antes de adentrarse en el entendimiento de la danza de los Moros y Cristianos, es me-
nester entender la relevancia del cristianismo en la conquista espanola. Sanchez (2010)
evidencia que previo al financiamiento de la expedicion de Cristébal Coldn, los reyes
Isabel y Fernando de Castilla y Aragdn realizaron un convenio con establecimientos:

la Capitulaciéon de Santa Fe, entre los cuales destaca la autorizacion por el monarca a
conquistar, a nombre de los blasones de la Corona y acorde a diferentes condiciones,
un territorio concreto en un plazo determinado. Claramente, deja estipulado que los
territorios conquistados quedan bajo el poder de la Corona, por lo que también asimila
aquellos patrones de gobernacion: politica, ideologia, administracion, estructura social y
por supuesto, la religién.

Contextualmente, Espafia, el conquistador, sostiene un poderio militar excepcional fruto
de los intensos confrontamientos con los musulmanes, tanto que ni Francia ni Inglaterra
o los Paises Bajos podian compararse. Pero esa pelea de siglos contra los musulma-
nes le pasé factura: perdié sustancialmente campo de comercio, aprovechado por los
italianos y por ende, una pérdida sustancial de recursos. Tanto conflicto entre los musul-
manes tuvo frutos a nivel religioso: Espana enfatizé su religiosidad, mas que el resto de
Europa, gracias en parte a su larga convivencia por musulmanes y judios, creando una
fuerte identidad como cristianos, penetrando con mas fuerza a inicios del s. XV a conse-
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cuencia de eventos como la reforma o las ideas humanistas. El resultado de todo esto,
es que los espanoles se verian confrontados con América como representantes del
mundo europeo ortodoxo con idiosincrasia: competitivos, agresivos y con un marcado
objetivo mas militar que comercial. Traducido, buscarian la imposicion antes que la ne-
gociacion mercantil, con predileccion al tributo que a la mercaderia, y con un marcado
fanatismo religioso, por lo que no dudaron en calificar de “guerra santa” la conquista y
peor aun, con la dificultad de ser objetivo ante la valoracién de la cultura mesoamerica-
na (Carmack, 1992). A consecuencia de esto, la religidn mesoamericana tuvo que adap-
tarse y a formarse acorde al sincretismo, una reinterpretacion simbdlica que le permita
mantener un apice de su cultura adaptada a la nueva imposicidon espanola.

Para el caso de El Salvador, el panorama es mas desalentador: un total de 49 danzas
fueron registradas por Maria de Baratta entre 1920 y 1935, sin un previo inventario con
el objetivo de comparar su evolucion. Luego de eso, Concepcion Clara realizé un se-
gundo inventario del cual se registraron 32 danzas a nivel nacional entre 1975 y 1978,
es decir, 17 danzas menos que en 1935, las cuales dejaron de practicarse debido a
diversas razones. Ya para el 2005 se realiz6é un tercer censo que arrojo datos mas que
alarmantes: Marta Rosales registré diseminadas por el pais solo 16 danzas, es decir,
una reduccion del 50% en comparacion con Concepcion Clard, siendo victimas de pro-
blemas que van desde ataques religiosos protestantes y crisis econdmicas que obliga-
ron a muchos historiantes dejar su labor por motivos de subistencia, hasta un proceso
de globalizacién, consumismo, violencia y migracion (Ramirez y Bello-Suazo, 2015).
Otras causas frecuentes por las que las danzas y los textos historicos se encuentran en
peligro de extincidn, son porque los danzantes o practicantes del baile fallecieron, por-
que los textos originales desaparecieron, porque los jévenes no mantienen la tradicion,
porque los viejos narran el texto apenas como lo recuerdan, porque la cultura transfor-
madora y adaptante incorpora temas expresiones contemporaneas o inclusive porque
la misma es realizada con pito y tambor en muchos casos (Martinez 2016). En el afio
2005 se publico en un periddico de circulacion nacional una nota periodistica acerca del
grupo de danza “Los Texacuangos infantiles”, compuesto por 14 nifilos con edades de
entre los 7 a 12 afos, oriundos de Santiago Texacuangos y danzantes de la historia del
“Gran Taborlan de Persia” Dicha agrupacion, hasta el cierre de la nota, particip6 en las
celebraciones religiosas que son parte de las fiestas patronales de Santiago Texacuan-
gos, asi como la fiesta titular en honor a San Mateo (Hernandez, 2005)

Relato metodolégico implementado

Posterior a realizar la consulta de fuentes y de conocer los avances investigativos en el
municipio recientemente, se procedié a definir una investigacién de enfoque cualitativo.
También se definié un enfoque etnografico por medio de la observacion, asi como entre-
vistas realizadas a personas relacionadas con la tradicion oral y religiosidad del munici-
pio.

La investigacion consistié en entrevistar al esposo de una de las Capitanas de la Co-
fradia de Santiago Apostol, el sefior Sergio Colocho y a la Fernando Cortez, relaciona-
do con las tradiciones orales de los Historiantes (Moros y Cristianos) del municipio de
Santiago Texacuangos, con el fin de analizar las practicas de tradicion oral que inciden
en la construccion de tradiciones religiosas del municipio, asi como determinar puntos
que ayuden a comprender de qué forma esta tradicion oral aun se mantiene vigente a la
fecha.
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llustracion 2. Entrevista a Sergio Colocho

Se gestiond en el municipio diferentes observaciones de campo bajo diferentes criterios,
entre los cuales destacan: las celebraciones realizadas para la temporada de Semana
Santa, es decir, las celebracion del Domingo de Ramos, Via Crucis y Santo Entierro y
los elementos particulares de tradicion oral pretendidos diagnosticar, asi como las cele-
braciones de las fiestas patronales en honor a Santiago Apdstol, celebradas del 20 al 25
de julio y la calendarizacion que los mismos ejecutan. Por ultimo, se procedio a la reco-
leccion de informacién por medio de entrevistas planificadas a dos expertos en el tema
de la tradicion oral, que participan o han participado activamente en las celebraciones y
que conocen la organizacion y estructura del municipio y sus celebraciones.

El arraigo de Santiago Apdstol en la tradicién oral del municipio

En primer lugar, se debe reconocer que la celebracion de Santiago Apéstol viene dada
desde el periodo de la Conquista Espafiola a Centroamérica: siendo que Santiago es

el patrono de Espafa y que su celebracion es el 25 de julio, no es dificil argumentar
que dicha celebracién fue uno de los productos culturales de transmision heredados.

El Privilegio de los Votos firmado en Compostela en 844, narra la victoria atribuida al
rey Ramiro | sobre los moros gracias a la aparicion de Santiago Apostol, siendo de ahi
derivada la iconica del Apostol montado a caballo; es asi como gana una reputacion de
defensor frente a sus enemigos: los turcos, los herejes y los paganos. Pero esto tam-
bién seria capaz de explicar otra situacion referente a las celebraciones del municipio:
la danza de los Moros y Cristianos, es decir, los Historiantes, tienen como premisa la
guerra sobre los musulmanes y su consecuente victoria, lo que se encuentra asociado
principalmente a la intercesion y consecuente victoria de Santiago Apoéstol sobre los
turcos.

Sin embargo, Sergio Colocho, uno de los entrevistados, manifesté no conocer acerca
del porqué del nombre del municipio, aduciendo unicamente que el mismo tuvo que ha-
ber sido heredado en la conquista o en la colonia, como sumo; manifesté también que
pese a tener 72 ainos de vivir en el municipio, nunca habia escuchado de sus padres o
sus abuelos la historia del nombramiento del municipio. Caso contrario, el historiante
Fernando Pérez si menciona algo relacionado a la adjudicacion del nombre del munici-
pio: segun explica, el patrono anterior era San Mateo, pero luego de un conflicto interno
del municipio, encontraron una imagen de Santiago Apostol. A raiz de esto, muchos de

132



los habitantes invocaron a Santiago como mediador, narrando los testigos que veian al
jinete en un caballo blanco, ayudando a defender y mediar el problema. Gracias a ese
milagro, a la intervencion y resolucion del conflicto, Santiago pasaria a ser el patrono
principal del municipio, relegando a San Mateo, el patrono originario, como co-patro-
no; segun la tradicion oral entonces, se podria explicar el origen de dos celebraciones
patronales.

De la tradicion catdlica y tradicion santiaguefa: Moros y Cristianos

Un punto a tomar en cuenta para comprender las celebraciones de Santiago Texacuan-
gos es que se clasifican en dos tipos: una promovida por la Iglesia Catdlica (especial-
mente en las celebraciones de Semana Santa) y la otra, en la que tiene poca influen-
cia la Iglesia y es celebrada por la Mayordomia y los Historiantes: las celebraciones
patronales. Esto no significa que tanto la Iglesia como las Mayordomias e Historiantes
no participen en todas las celebraciones, sino mas bien es el nivel de compenetracion
y organizacion. Esto queda evidente en dos situaciones: la primera, es que al intentar
entrevistar al Parroco de la Iglesia respecto a las fiestas patronales, él mismo dijo que
desconocia del tema. Por otro lado, el Fernando Cortez manifesto cierta division en la
que, aparentemente, el Parroco busco en cierto momento erradicar la tradicion de los
Moros y Cristianos y organizar completamente las Fiestas Patronales, sin éxito.

Pese a intentar una expropiacion de la Iglesia, Sergio Colocho manifesté que los par-
ticipantes de la Mayordomia del primer patrén, Santiago Apostol, la mayordomia de
prensa, la mayordomia de polvora, asi como las capitanas de candelas, las capitanas
de prenda y las capitanas de flores, se reunieron con el Parroco para impedir dicha
expropiacion. Otro punto importante es la erradicacién del alcohol en la celebracion de
Moros y Cristianos, sin embargo mas que tradicion oral esta mas fundamentado en la
religiosidad y el orden publico.

llustracion 3. Entrevista a Fernando
Cortez

Los Moros y Cristianos tienen caracteristicas particulares que pueden ser relacionadas
con la tradicién oral y la transmisién cultural: el ensayador (Gilberto Pérez) comparte
historias que son insumos para las danzas, como el taborlan de Persia, El Baile del
Caracol, u otras, que son transmitidas de generacién en generacion. Otro elemento
interesante de utilidad en los Historiantes es la relacion: una serie de indicaciones que
no ha sido modificada por las generaciones, es decir, se respeta y es transmitida a los
danzantes. La Loga, que es una narracion alusiva a la batalla, también es transmitida
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por los ensayadores a los nifios danzantes.

La tradicion es realizada solamente por nifios, a menos que dentro de la representacion
haya una intervencion de una princesa. No hay restriccion de region, es decir, partici-
pan nifios de Santiago Texacuangos, Santo Tomas y San Marcos. Dentro del atuendo
se ocupan elementos simbdlicos que derivan de la tradicion oral: los colores ocupados
por los trajes de los historiantes representan la viveza de la representacion; los moros
representan sus trajes y vistosidad de acuerdo a la lucha que llevaban, por ejemplo, el
turbante adornado con 32 monedas y 12 listones (representando la guerras ganadas)
como sefial de Mahoma. Los cristianos por su lado tienen coronas con cruces, como
representacion de victoria sobre los musulmanes.

¢ Pero, que motiva a los nifios a participar como Historiantes? Primeramente, la mayoria
de nifos tienen apoyo especial de los padres por dos razones fundamentales: la prime-
ra es prestigio, es decir, si el niio participa en la celebracion como historiante, gozara
de un estatus y reconocimiento en la comunidad. La otra razén es mas relacionada con
el animismo y las creencias de sus padres: los padres creen que si no prestan sus hijos
a Santiago para rendir honor con baile, los mismos seran sujetos de dificultades, las
cuales se describiran a continuacion.

Con Santiago nadie juega

Antes que nada, hay que mencionar que hay cierta dificultad para encontrar elementos
de tradicién oral de boca a boca en Santiago Texacuangos. Cuando se le preguntoé a
Sergio Colocho que si conocia alguna historia de esta categoria, solamente manifesto
conocer dos: la primera, asociada con el Padre sin Cabeza, una leyenda reproducida en
todo el pais, pero con la particularidad que dicho padre se aparece con una vela y tiene
una marcada trayectoria entre la Iglesia y la Ceiba municipal, casi al centro de la plaza.
Otra leyenda es la del Rio Sauce, el cual se dice que si un hombre se mantiene en cier-
tos periodos de tiempo dentro del rio (especialmente en la tarde, rondando a las tres),
deberia de ser capaz de escuchar voces.

Sin embargo, la madre de Fernando Cortez, Vilma Truijillo, sin manifiesta que hay histo-
rias referentes a Santiago Texacuangos en la contemporaneidad: primeramente, men-
ciona que tener a Santiago Apostol (la imagen patronal, unica) en la casa, ademas de
brindar reputacién a la familia, también representa una bendicion, pues el Apdstol en
sefal de agradecimiento provee a las familias en el transcurso del ano, asi como tam-
bién favores recibidos en nombre del santo. Otro punto a tomar en cuenta es que las
personas que tienen a Santiago Apostol en la celebracion no tienen mayores dificulta-
des gracias a la ayuda que reciben de la comunidad, influenciada por la fe en el Apostol,
aunque es posible que la misma sea otorgada mas bien en busqueda de reputacion o
de dadivas por parte del Apéstol.

El problema se da de manifiesto en que Santiago Apostol es un santo benevolente pero
exigente. Una de las condiciones para recibir el beneplacito del Apostol es la responsa-
bilidad, pues se cuenta que una vez, una mujer devota y que rezan a Santiago Apostol
le prometid colocar una vela por la mafana, pero que por descuido al desempenfar
tereas domésticas, la colocé unos minutos antes del mediodia; sin embargo desde ese
momento hasta las siete de la noche, la vela no se habia consumado. Su madre, una
sefora igual de devota que ella, aconsej6é que rezara y pidiera perdon a Santiago, cosa
que hizo luego de las siete y que, posterior a ello, la vela en cuestion de minutos se
consumid y apagé. Otra historia ampliamente difundida referente a lo anterior, es que
una de las familias que quiso acoger a Santiago por interés, tuvo complicaciones en la
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acogida del santo pues el santo no queria estar ahi y segun cuentan la historia, hasta
que el santo fue trasladado a otra casa, se pudieron desarrollar los eventos relaciona-
dos a la tradicién con normalidad.

Sin embargo la situacion puede empeorar, poniendo en riesgo inclusive a la misma fa-
milia. Por ejemplo, cuenta la tradicidon que si no se quiere acoger a Santiago en la casa,
pasa lo contrario a los favores recibidos por honrarlo: la familia es capaz de padecer
calamidades por negarse a él, problemas econdmicos y problemas de salud entre otros.
Esta tradicion oral también se transmite a los nifos historiantes: las madres comentan
que de no participar los nifios en la celebracion, pueden padecer de problemas de sa-
lud. Si los padres y los nifios se niegan a participar por ejemplo, un nifio puede caer en
cama por largos periodos de tiempo.

Finalmente, es permisible concluir que la tradicion oral esta implicita en la promocion,
ejecucion, preservacion y transmision de las celebraciones religiosas de la Parroquia
Santiago Apostol, sin embargo mas aun son determinantes en el desarrollo de una iden-
tidad cultural del municipio, no solo en las celebraciones de la Parroquia, sino en las
celebraciones patronales en general. Por otro lado, la Parroquia efectivamente es pro-
motor de la identidad religiosa del municipio, sin embargo la identidad cultural tiene una
ambivalencia entre lo que celebra la iglesia y lo que celebran las mayordomias; ambas
son importantes para la construccion social. Por otro lado, pese a que las manifestacio-
nes de tradicién oral son en cierta forma limitadas, se desarrollan y se mantienen vigen-
tes de boca a boca, especial las relacionadas al respeto a Santiago Apostol.
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Preservacion de costumbres y tradiciones oriundas por los

miemlbros de las cofradias “naturales y ladinas” de Nahuizalco.

Andrea Maria Pérez Rodriguez
andarka69@gmail.com

Resumen: La presente investigacion se enfoca principalmente en la construccion cultu-
ral y social que emiten los procesos de sociales como agentes de cambio y adaptacién
cultural, por lo tanto es indiscutible no teorizar o concretizar dicho estudio a partir de

las costumbres contemporaneas del municipio de Nahuizalco, por ello es importante
retomar el concepto de cultura, el cual enfocara de manera general todos los rasgos
habidos y por haber dentro del proceso social en Nahuizalco; tomando en cuenta el
accionar social y cultural que representan las cofradias como dependiente de la preser-
vacion cultural, constituyendo su desarrollo a partir de costumbres y practicas oriundas.
A través del relativismo cultural podemos interpretar todo un sistema simbdlico, social, e
interpretar los resultados expuestos dentro de la investigacion; Nahuizalco como pueblo
originario del departamento de Sonsonate, convida un atractivo histérico cultural, en el
cual se ve desarrollado la implementacién de toda una tradicién cultural que aun esta
presente en la actualidad, cuya preservacion se ha llevado a cabo a partir de elementos
identitarios, culturales, religiosos, entre otros. En este caso, la construccion religiosa ha
sido un elemento importante de la preservacion, a través de las cofradias existentes en
el municipio se ve el reflejo de toda una tradicion que enfoca parte de la identidad de
Nahuizalco; las cofradias Naturales y Ladinas cubren dos sectores importantes de la
municipalidad, el area rural y urbana, cubriendo dos espacios completamente diferen-
tes, el cual permite ejercer un proceso. Las cofradias se encargan de la transmision de
aspectos religiosos, culturales, tradicionales y simbdlicos, esto no quiere decir que una
cofradia esta dedicada por completo al fervor religioso y la nocién del culto o ritual, sino
que también se encarga del desarrollo de la vida comunal de una comunidad.

Palabras clave: Preservacion, Costumbres, Antropologia cultural, cofradias, identidad
cultural.

Keywords: Preservation, Customs, cultural anthropology, brotherhoods, cultural identity.
Resume: The present research focuses mainly on the cultural and social construction
emitted by social processes as agents of change and cultural adaptation, therefore it is
indisputable not to theorize or concretize said study from the contemporary customs of
the municipality of Nahuizalco, for that reason it is important to take up the concept of
culture, which will focus in a general way on all the traits that have taken place and for
having within the social process in Nahuizalco; taking into account the social and cultural
actions that the brotherhoods represent as dependent on cultural preservation, constitu-
ting their development from customs and practices. Through cultural relativism we can
interpret a whole symbolic, social system, and interpret the results exposed within the
investigation; Nahuizalco as an original town of the department of Sonsonate, invites

a cultural historical attraction, in which the implementation of an entire cultural tradition
that is still present today, whose preservation has been carried out based on identi-

ty, cultural elements, is developed, religious, among others. In this case, the religious
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construction has been an important element of preservation, through the existing bro-
therhoods in the municipality you see the reflection of a whole tradition that focuses part
of the identity of Nahuizalco; The natural and Ladino brotherhoods cover two important
sectors of the municipality, the rural and urban areas, covering two completely different
spaces, which allows to exercise a process. The brotherhoods are responsible for the
transmission of religious, cultural, traditional and symbolic, this does not mean that a
brotherhood is dedicated entirely to religious fervor and the notion of worship or ritual,
but also is responsible for the development of community life of a community.

Teoria aplicada: La cultura, como complejo integrador de costumbres y tradiciones; la
cultura es el conjunto de valores, costumbres, tradiciones y practicas que constituyen la
forma de vida de un grupo especifico. Los romanos hablaban de cultura como la cultiva-
cion del alma, este uso metafdrico fue creado desde el siglo XVIII que llego a influenciar
en un significado de enculturacion distinguido de lo religioso, culto, pero relacionado
para ambas formaciones individuales. Barfield (2001) nos dice que: Tylor, fue el prime-
ro en usar esta voz en sentido antropolégico, que memorablemente defini6 como ese
«todo complejo que integra saber, creencia, arte, moral, ley, costumbre y cualquier otra
capacidad y habito adquiridos por el humano como miembro de la sociedad». La formu-
lacion de Tylor sirve aun hoy para acoger los diferentes enfoques de los antropdélogos.
En, primer lugar, la cultura comprende aquellos rasgos humanos aprendidos o que
pueden aprenderse y que, en consecuencia, se transmiten social y mentalmente mas
que biologicamente. En segundo lugar, cultura es en cierto sentido un «todo complejo».
Aunque muy discutida, la idea fundamental de que todas esas «capacidades y habitos»
pueden y deben considerarse conjuntamente es muy poderosa, las expresiones cultura-
les estan directamente relacionadas con aspectos importantes como clase, naturaleza,
raices e pensamientos.

El predominio del folclore: El origen de las costumbres de una tribu hay que buscar-
lo en un momento de su historia y en las condiciones de vida que habia entonces, las
costumbres se convierten en tradicion a fuerza de repeticidon: se vuelven inconscientes y
adquieren una carga emocional que hace que resulte dificil romper con ellas. A medida
que las costumbres pierden contacto con su origen, las tribus elaboran explicaciones
secundarias para dar cuenta de su mantenimiento, las costumbres se trasmiten me-
diante imitacion y a través de explicaciones basadas en las ideas extraidas del contexto
actual. En el caso de los pueblos “primitivos” esas ideas eran religiosas y simbdlicas. En
Europa los planteamientos religiosos habian evolucionado hacia concepciones utilitaris-
tas y racionales. Gracias a esos procesos de racionalizacidon secundaria las costumbres
adquieren una carga moral y su ruptura se considera antiética.

El relativismo cultural: se entiende que

“cada sociedad tiene derecho a desenvolverse de forma auténoma, sin que

haya teoria de lo humano de alcance universal que puedan imponerse a ofra

argumentando cualquier tipo de superioridad” (Narvaja, 2000).
El relativismo, es comprendido como la interrupcion de juicio de acuerdo con un tipo
externo o a priori, se convirtidé en la premisa esencial del método antropoldgico, ha sido
uno de los ejes de analisis principal en la historia de la antropologia. Su posiciéon ha
dependido de la orientacion que cada corriente o escuela ha desarrollado a través de un
proceso diacrénico en el cual cada uno deja una impresion tedrica y practica que ahora
resulta casi imposible de descubrir
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Método implementado: Se estratifico una metodologia basada en lo cuali cuantitativo,
en el cual se realizara investigacion bibliografica de documentos histéricos, asi como
observacion de costumbres y tradiciones oriundas de sitios transcendentales del sitio.
Apoyados en lo anterior, se busca crear un marco metodologico sustancial que permita
establecer las ideas. Junto a esto también se intenta realizar en conjunto trabajo etno-
grafico por medio de visitas de campo, entrevistas con informantes y encuestas bajo el
nuamero indicado por la muestra. Es decir, se desarrollara el método etnografico en con-
junto con investigacion documental para realizar valoraciones y asi realizar comproba-
ciones de hipdtesis, realizar conclusiones y recomendaciones y crear nuevos espacios
de debate acerca de Costumbres y tradiciones oriundas aun presentes en el municipio
de Nahuizalco.

La poblacion total de Nahuizalco, entre 20 a 65 afios., asciende a 22,825; por lo tanto
se optara por tomar una muestra en base a los parametros de heterogeneidad del 50%,
con un margen de error de 7% y un nivel de confianza del 95%. Por lo tanto, la muestra
de personas a encuestar, se estipula en 135.

Los criterios de clasificacion a utilizar se realizaran bajo la division del siguiente mues-
treo: el numero de personas que habitan el area rural determinando que la cofradia
Naturales se desarroll6 bajo la cautelas de esta poblacion sabiendo que un 15,492
habitantes, siendo el total de la poblacion en este rubro, mientras que en el area urba-
na de constituye el desarrollo de la Cofradia de ladinos teniendo la cantidad de 33,589
habitantes, sumando un total de 49,081 habitantes, poblacion del municipio de Na-
huizalco. Por otro lado se clasificaran las edades de los habitantes de ambos rubros,
basandonos solo en el criterio de edad de 20 a 65 anos (edades determinadas entre los
miembros de las Cofradias), haciendo un total de 22,825 que obtiene un 45% del total
de la poblacién del municipio. Un dato mas detallado de esta clasificacion es el ambito
de género, tomando en cuenta que en el sexo masculino encontramos que existen un
10,624 personas el cual representan el 20.95% de la poblacion total, mientras que en el
sexo femenino tenemos un total de 12,201 personas el cual representan el 24.05% de
la poblacion total del municipio de Nahuizalco.

En total existen 10,563 hogares nahuizalquenos, los cuales se dividen en 7,368 en
el area urbana, haciendo un 70% de la poblacion en total, mientras que por otro lado
encontramos la cifra de 3,195 del area rural, haciendo el 30% de la poblacion restante
total de la municipalidad. Mas preciso es seleccionar cuantas personas realmente estan
siendo participes de ambas cofradias por lo tanto, sabemos que del area rural descien-
de la Cofradia de los Naturales, donde su totalidad es de 15,492 pobladores, esto se
reduce a un margen inferior gracias a los datos proporcionados por el Sr. Marvin Santos
(Coordinador del museo Nahua Pipil de Nahuizalco) que arrojan que de 15,492 perso-
nas de las cuales sélo 35 personas estan siendo parte de la Cofradia de los Naturales
es decir, el 0.23% de la poblacién total del municipio; mientras que por el lado de la po-
blacién urbana, hay 33,589 habitantes de los cuales solo son 100 personas los partici-
pes de la cofradia de ladinos, arrojando un dato de 0.57% en el porcentaje de la pobla-
cion total. Por la naturaleza del sujeto de estudio y respectivo con la hipétesis planteada
de nuestra investigacion, se ha preferido realizar un muestreo aleatorio estratificado,
es decir, que se consideraran categorias tipicas entre si que posean homogeneidad
respecto a alguna caracteristica, pretendiendo demostrar de que todos los estratos de
interés estaran representados adecuadamente en la muestra y asi simplificar los proce-
sos y reducir el margen de error muestral.
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Los parametros a utilizar para estimar nuestro nivel de confianza son de 95%, un in-
tervalo de confianza de 7 (43%-57%) y una poblacién anticipadamente dividida de 100
personas, por lo que el tamafio total de la muestra es de 66 individuos (Datos represen-
tados graficamente con la herramienta Survey System).

Resultados:

Segun criterios de edad, se sabe que la poblacion Nahuizalquefa esta estructurada de
la siguiente manera:

% del Toidl
Rangode | poriacicn | % Total | Hombres | 08l Total | @ eree de
Fdad de Hombres W
0-4 5488 | 11% 7 753 12% 2 75 1%
05-3ep 6,660 14% 3 323 14% 3,343 13%
oct-14 6,369 1% 3 246 14% 3123 12%
15-18 5 404 1% 7 gaa 1% 2 721 1%
20-24 4 528 0% 2.09T b 243 10%
25-29 406 | 8% 1922 | T 2120 &%
T 3173 % 1468 | 6% 1704 7o
35-39 2878 6% 1,383 &% 1,585 &%
a0 - 44 3 350 B, 1087 5% 1.788 5%
45 - 43 1847 A% Agd 4% 1048 4%
50 - 54 1,487 T 705 % 792 T
55 - 54 122 29 572 >4 648 8y
G0 - G 1,049 2% a0 2% SE8 T
65 - BY 818 2% 174 7% 442 7%
7074 657 1% 177 1% 15 1%
75-79 416 1% 177 1% 258 1%
RO - B4 45 A 100 % 145 1%
aé]; i 195 0% 94 % 101 0%
Tolal /0BT | 100% | 23,608 T00% 55 205 T00%

W Censa de poblacidn ¢ Ve vivienda 2007, THGESTYL"

Tomando en cuenta los hechos historicos que nos remontan a los origenes del munici-
pio de Nahuizalco y a su vez estan asociados a los actos religiosos de la provincia de
Sevilla en Espafia, nos resulta mas preciso determinar aquellas practicas, costumbres y
tradiciones culturales que resultan ser nuestro objeto de estudio y por ende la participa-
cion de las Cofradias en la construccidn de la asociacion y desarrollo cultural del muni-
cipio.

Tomando en cuenta las edades mas comunes entre los miembros de las Cofradias
naturales y ladinas, obtuvimos datos que arrojan una escala de 20 a 65 afios de edad,
dato que indica que entre estas edades se encuentran las personas que pertenecen a
dichas Cofradias. En cuanto a la distribucion de la poblacion categorizando la edad y el
rubro habitacional encontramos los siguientes datos:




Jona urbana, poblacidn Zona rural, poblacidn

entre los 20-65 anos. Total entre los 20-65 anos. Total
Hombres {440 Hombres 3. 184
Mujeres 8537 Mujores 3 669
Total 15,942 Total 6,853

VI C.enso de poblacian y V oe vivienda 2007, DIGESTYC”

Para comprender la naturaleza de nuestro universo, se debe de tomar en cuenta que
hay un 45% del total de la poblacion del municipio de Nahuizalco que tiene entre 20 y
65 anos, una clasificacion que indica que 10,624 son hombres y 12,201 son mujeres,
segun la DIGESTYC para el afio 2007.

Poblacion entre los 20-
G5 aflos de edad Total Y en la poblacidn total de
Nahuizalco
| Hombres 10.624
Mujeres 12,201
Total 22 B25 ' 45%

“VI Censo de poblacién y V da vivienda 2007, DIGESTYC"

Un dato mas preciso nos indica como esta dividida la poblaciéon del municipio de Na-
huizalco en cuanto a pertenecer a la distribucion de la estructura de las cofradias
Naturales y Ladinas: sabiendo que las cofradias naturales la componen el rubro rural
de la poblacion, entonces tenemos que en total de esta poblacion se estima en 15,492
personas donde solo el 0.23% de la poblacion contribuye activamente al desarrollo de
la Cofradia natural en el municipio de Nahuizalco, dejando de lado un 99.77% de la
poblacion rural que no muestra interés es ser parte de dicha Cofradia.

En cuanto a la Cofradia de ladinos se toma en cuenta la poblacion total del rubro
urbano que asciende a la cantidad de 33,589 habitantes, donde solo el 0.57% de ellos
son participantes de dicha Cofradia, dejando un 99.43% de la poblacién urbana que no
muestra interés de ser parte de dicha cofradia.

Clasificador por edad y el rubro habitacional encontramos los siguientes datos:

Fobtiacon Total

“Fobladores ladings 2 180
Fobledores Maturaes 2,790
Urbano 43,3599
Rural 12 702
Total: 49, 081

i Conso de poblecidn p V de vivienda 2007, DIGESTYC'




Las encuestas:

PRESERVACION DE COSTUMBRESY  Relativamente se obtuvie-

ron resultados paralelos en
TRADICIONES el cual podemos adjuntar
el hecho de que la mayor
parte de la preservacion de
costumbres y tradiciones
o es emitida por parte de los
municipio? miembros de las cofradias,
tanto ladinas como natu-
rales, dichos datos son
corroborados a partir de
encuestas realizadas en un
Cofradias 100% de miembros activos
G de dichas identidades, en
este aspecto se observa un
porcentaje mayor sobre la
influencia de la religiosidad
en el municipio. La contra-
diccién paraddjica de este
resultado incumbe en un
quiebre de estructura interna
entre la iglesia y las cofra-
dias, si bien es cierto mayor parte de influencia es desarrollada por la religiosidad, sin
embargo internamente existe una separacion ideoldgica entre el pensamiento de los
cofrades con la segmentacion parroquial del municipio.

{Considera usted que las cofradias naturales y
ladinas han servide de instrumento en la
conservacion de costumbres y tradiciones del

Es importante indagar sobre
la estructura que conforma
el impetu social de la muni-
cipalidad de Nahuizalco, en
este caso, mas preciso la
conformacion de la estruc-
tura social de las cofradias,
el cual; los datos obtenidos
piinicips) indican que la mayor repre-
rorcenTase]  Sentatividad de ella lo repre-
sentan los mayordomos, el
eje principal en el cual no
solo obtenemos un status

STATUS ADQUIRIDOS DENTRO DE LAS COFRADIAS

[MOMEBRE DE
CATEGORIA] (Ej=

Fobladores
12

social, si no también econdmico, la representatividad econdmica es importante para
la representacion de este cargo. Por otra parte el status adquirido por filiacién “de
generacion en generacion” en este aspecto tenemos una consignacion paralela entre
una cofradia y otra, por ejemplo en la de los naturales es mas notoria la adquisicion
por status de filiacion, mientras que por el otro lado este status no exclusivamente es
adquirido por filiacion, sino también por la trayectoria social; la hegemonia dentro de
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la cofradia y la representatividad de dicha persona sobre los estamentos que rigen la
estructura cofrade.

¢{Reconoce algun elemento cultural gue ha  Laencuestas son instrumen-
tos claves de determinacion

sido preservado por parte de las cofradias?  metodoldgica que inciden
en las perspectiva real de

lo que estamos estudiando,
10% en este caso; fue importante
analizar la perspectiva de
costumbres y tradiciones a
partir de la l6gica en general
de la poblacién del muni-
cipio de Nahuizalco, datos
que arrojan el hecho de que
para los pobladores el 90%
B5 Eho ® de la representacion cofrade

instruye en la preservacion de costumbres y tradiciones, mientras que un 10% incide en
el hecho de que no se encuentra ningun rol de preservacidn por parte de las cofradias;
dato paradgjico

;En algin momentole ha interesado participar como mismbrode  La encuestas son instrumen-
una cofradia y contribuir al desarrolle de |a identidad culturaly ~ tos claves de determinacion
religiosa del municipio? 5i- No {Por quéy metodoldgica que inciden
en las perspectiva real de
lo que estamos estudiando,
en este caso; fue importante
analizar la perspectiva de
costumbres y tradiciones a
partir de la l6gica en general
de la poblacién del muni-
cipio de Nahuizalco, datos
que arrojan el hecho de que
para los pobladores el 90%

de la representacién cofrade.

El 82% de la poblacién Nahuizalquefia incide en la nocion social de la contribucion de
las cofradias como parte de la preservacion de costumbres y tradiciones; la identidad
cultural y la construccidn histérica y cultural de la misma, este papel es ejemplificado a
partir de constructos sociales y culturales, ejes tedricos y analiticos, la contribucion del
desarrollo cultura manifiesta elementos conservadores que han permitido la preserva-
cion de estos; por lo tanto, la cofradia como un estamento social contribuye a partir de
estos elementos en la contribucion historica y tradicional de los mismos. Mientras que
por otra parte el 18% muestra un desinterés total sobre pertenecer a ello, factores como
la falta de conocimiento, poco predominio de la religiosidad y desinterés total contribu-
yen al porcentaje gradual de este segmento.
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Las entrevistas:

La entrevista, como instrumento mas directo para informantes claves, estructura la com-
prension metodologica y analdgica de toda investigacion, el abordaje de estamentos
mas precisos para la construccién instrumental arrojaron datos mas exactos acerca de
la preservacion d costumbres y tradiciones por parte de los miembros de las cofradias
naturales y ladinas del municipio de Nahuizalco. Como informante clave se conto6 con el
sefor Oscar José Hernandez Henriquez, mayordomo en el afo 2013, relata la trayecto-
ria de una de las principales cofradias en el municipio de Nahuizalco, la cofradia de la
virgen del Rosario, “La contribucion histérica de esta cofradia remonta un eje histérico
desde comienzos de 1857, o antes sino mas bien recuerdo”; la construccion historica de
este parametro religioso ha presentado procesos de enculturacion en los cuales la es-
tructura cofrade ha tenido cambios interesantes; la importancia de esta estructura radica
en la participacion y el compromiso de cada miembro. Existe una notable complejidad
de discrepancias entre una cofradia y otra, los elementos econémicos son trascenden-
tales en ambas posiciones cofradicas, el quiebre entre una estructura y otra surge por la
vision y objetividad de cada cofradia, la jerarquia de ambas es completamente diferen-
te, la cofradia de San Juan bautista compuesta por naturales constituye en porcentajes
la mayor representatividad de la zona rural del municipio, mientras la cofradia de la
virgen de rosario tiene mayor representatividad sobre la zona urbana del municipio.

Conclusiones:

Los rasgos culturales representan la mayor parte de la identidad social de una socie-
dad, por lo tanto es indiscutible el no decir que la construccion de estos surge de mane-
ra paralela junto a diferentes mecanismos sociales y estructurales que componen parte
de la funcion social de los individuos. La representacion de las cofradias en el municipio
de Nahuizalco constituye parte de la edificacion histérica, remontandonos hace muchos
anos atras donde observamos un mecanismo de desarrollo totalmente diferente al de la
actualidad, la estructura como tal dentro de las cofradias edifican la mayor parte de la
identidad tanto religiosa, como social de la vida colectiva. Pero ;realmente las cofradias
contribuyen en la preservacioén de costumbres y tradiciones en el municipio? El rol de
los cofrades sobre esta nocidon es bastante evidente, a partir de labor social y religioso
qgue han construido histéricamente en el municipio, tanto la cofradia de naturales como
la de ladinos han contribuido en la preservacion de algunos estamentos culturales y
sociales, celebraciones, costumbres y tradiciones; es facil identificar el rol de los cofra-
des en diferentes aspectos estructurales y complejos de la colectividad, sin mencionar
las diferentes utopias que surgen a partir de colectividad religiosa, como eje principal de
la estructura de las cofradias. La preservacién como tal, surge de diferentes maneras,
la implementacion de tradiciones y la conservacion de las mismas ha sido importante a
partir de los procesos enculturalizadores que surgen cada afno. La complejidad del tema
ha permitido abordar desde diferentes perspectivas la mecanica de preservacion; iden-
tificando tres elementos principales de este mecanismo, el primero de ellos, la contri-
bucidn por parte de la religiosidad de manera indirecta por quiebres internos entre una
estructura y otra, el segundo la nocion de identidad y cultura que se encuentra en la lo-
calidad y por ultimo; la construccion histérica del municipio. Efectivamente las cofradias
han contribuido en manera proporcional a la preservacion de costumbres y tradiciones
oriundas, cabe destacar que ambas cofradias conservar y desarrollan rasgos que son
propios de su naturaleza, desde la estructura social, hasta la hegemonia religiosa.
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De catdlicos a evangélicos: retorno a formas mds bdsicas de vida

religiosa en cristianos de Antiguo Cuscatldn

Noé Isai Zamora Mejia
Estudiante de antropologia de la Universidad Tecnoldgica de El Salvador

Resumen

Este articulo busca identificar los motivos de la creciente conversion religiosa por parte
de antiguos fieles catélicos hacia la iglesia evangélica, especificamente en el municipio
de Antiguo Cuscatlan, La Libertad. Usando el método etnografico se tuvo un acerca-
miento al comportamiento y al discurso de creyentes convertidos en evangélicos, a
través de instrumentos como la observacion participativa y la entrevista semiestructu-
rada. Los resultados de la investigacion reflejan un marcado alejamiento por parte de
cristianos al culto eclesial que realiza la Iglesia Catélica (entendiendo culto eclesiastico
como una de las variantes de mayor organizacion religiosa que plantea Wallace). Des-
de la década de los ochenta, época de efervescencia politica en El Salvador, la iglesia
evangelica registra un crecimiento exponencial que no ha cesado hasta la actualidad.
Todo indica que la apertura de un tiempo de mayores libertades individuales ha dado
pie para que cristianos planteen su conversion religiosa. Hay en este tipo de disidencia
un retorno a formas mas basicas de vida religiosa, una mezcla de culto individualista

y culto comunitario, que es de alguna manera lo que propone la iglesia evangélica al
afirmar que es esencial para todo cristiano mantener una relacion personal con Dios y
con los demas creyentes. El incremento de iglesias evangélicas en El Salvador a través
de una extensa ramificacion de denominaciones se proyecta para muchos afios mas. La
pregunta es: ¢ bajo qué caracteristicas sera el avance de dicho fendémeno religioso?
Palabras clave: conversion religiosa, antropologia de la religidn, catolicismo, iglesia
evangelica.

Abstract

This investigation seeks to identify the reasons for religious conversion on the part of
former Catholic faithful to the evangelical church, to members of the New Gethsemane
Church of the Assemblies of God denomination in the municipality of Antiguo Cuscatlan.
Using the ethnographic method we have had an approach to the behavior and discour-
se of believers converted into evangelicals, through instruments such as participatory
observation and semi-structured interview. The results of the investigation center on

the history of the catholic church (understanding the ecclesiastical cult like one of the
variants of greater religious organization that Wallace poses). From the decade of the
eighties, the epoch of the political effervescence in El Salvador, the evangelical church
registers an exponential growth that has not stopped until the present time. Everything
indicates that the opening of a time of greater individual liberties has given grounds for
Christians to raise their religious conversion. On the other hand, there is a return to more
basic forms of religious life, a mixture of individualistic worship and community worship,
which is in some way what the evangelical church proposes by stating that it is essential
for the whole Christian to “be born again” “And maintain a personal relationship with God
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and with other believers. The growth of evangelical churches in El Salvador through an
extensive branch of denominations is projected for many more years. The question is: in
what kind of characteristics will the advance of this religious phenomenon be?

Key words: religious conversion, anthropology of religion, Catholicism, evangelical
church.

Introduccién

La transformacion religiosa en América Latina es uno de los fendmenos sociales mas
inquietantes de las ultimas décadas. Su estudio supone un tema de actualidad y de
suma relevancia, pues tiene que ver con cambios sustanciales en la cotidianidad de

los individuos que deciden abandonar la iglesia a la cual pertenecieron, en muchos

de los casos con toda su familia. Este cambio es mas trascendental de lo que parece,
pues en muchos de los casos representa el inicio de nuevos habitos, nuevas relaciones
interpersonales y, en definitiva, una “nueva vida”. Tal como lo repiten muchos cristianos
evangélicos, haciendo alusién a 2 Corintios 7:17 (RVR, 1960): “si alguno esta en Cristo,
nueva criatura es; las cosas viejas pasaron; he aqui todas son hechas nuevas”.

Las ultimas década del siglo XX desvirtuaron la idea generalizada en diferentes circulos
de pensamiento que sostenia que la religion se acercaba a su ocaso. En Latinoamérica,
principalmente, ha pasado todo lo contrario. Leguizamon (2012) hace eco de las pala-
bras de dos de los intelectuales mas influyentes de la actualidad, Habermas y Berger,
quienes han sefalado que ya no se vive en una crisis de la religiosidad sino del secula-
rismo.

Para el caso de El Salvador, el Instituto Universitario de Opinion Publica de la Universi-
dad Centroamericana Jése Simeon Cafas (2009) revel6 que en once afios, desde 1998
hasta 2009, el panorama religioso cambi6 drasticamente. La Iglesia evangélica casi du-
plicd su numero de integrantes, pasando del 20.6 al 38.2 por ciento. El porcentaje de la
poblacion catdlica, sin embargo, se redujo del 55.2 al 50.4 por ciento. Llama la atencion,
ademas, que la poblacidn que decia no pertenecer a ningun grupo religioso disminuyo
en el mismo lapso de tiempo de 22.2 a 8.9 por ciento.

Otra pregunta que contiene el estudio del IUDOP que merece mucha atencion es la que
indaga sobre el porcentaje de la poblacién salvadorefia que ha cambiado de afiliaciéon
religiosa mas de una vez. Un 98.6 opina que si ha cambiado y un 1.4 por ciento opina
qgue no. Todo indica de una afinidad religiosa muy dinamica e inestable en las ultimas
décadas.

La conversidn religiosa que atraviesa América Latina, para Hernandez (2011), supone
un impacto de “resocializacién que indefectiblemente conlleva cambios significativos en
la realidad subjetiva de un individuo”.

Bahamondes (2012) propone que la metamorfosis del panorama religioso en Latinoa-
mérica puede interpretarse como una respuesta de defensa ante la homogeneizacion
de la sociedad actual.

Para Huezo (2014), la iglesia evangélica :

“esta invistiendo de poder a los individuos hacia mayores niveles de patrtici-

pacion igualitaria en la construccion de la cultura democratica, y esto encaja
muy bien con la sociedad moderna y globalizada en la que El Salvador se esta
convirtiendo”.




Metodologia

La metodologia empleada durante el proceso de investigacion fue la cualitativa. Se opté
por el enfoque etnografico. El proceso de investigacion consistio en diferentes etapas.
Una de ellas fue el acercamiento al tema a través de la consulta de fondos documenta-
les. Se establecié contacto con los informantes y se logré un muy satisfactorio acerca-
miento a la comunidad religiosa, es decir, con la Iglesia Nuevo Getsemani de Antiguo
Cuscatlan. El pastor de la iglesia colabor6 muy amablemente con el proceso de investi-
gacion e instd a sus miembros a compartir su experiencia.

Entre las técnicas utilizadas para la recoleccion de la informacion se implemento la
observacion. Esta técnica permitio la recopilacion y sistematizacion de datos sobre la
conversion religiosa. La observacion indica mas que mirar, lograr establecer una serie
parametros con un orden ldgico.

Ademas se realizaron entrevistas semiestructuradas. Es decir, a través la comunica-
cion interpersonal, entre el investigador y el sujeto de estudio, se obtuvieron respuestas
verbales que ofrecieron una valiosa informacion sobre como los creyentes han vivido su
transformacion religiosa.

Clasificacion del culto religioso segun Wallace

Wallace (1996) sostiene que la religion es el conjunto de “creencias y rituales preo-
cupados por los seres, poderes y fuerzas sobrenaturales”. Por sobrenatural, explica
Durkheim (2007), “se entiende todo orden de cosas que supera el alcance de nuestro
entendimiento”. La practica religiosa alcanzada por la iglesia catdlica en el transcurso
de dos mil afios logré una organizacion global sin precedentes, con una jerarquia y una
concentracion del poder de forma muy vertical.

Para acercarse al tema del retorno a formas mas basicas de vida religiosa, se pondran
a prueba las cuatro clasificaciones que definié Wallace (1996) sobre el culto religioso:
culto individualista, culto chamanista, cultos comunitarios y culto eclesiastico.

Los cultos individualistas son la forma mas basica religiosa. Se puede identificar facil-
mente: toda persona es un especialista en su fe, cada individuo entabla relaciéon con su
o sus divinidades.

Los cultos chamanistas poseen a un especialista religioso que se dedica parcial o
totalmente al servicio de su grupo religioso. A este lider se le consulta en momentos de
tensién y ansiedad. Los seguidores reconocen en él capacidad para profetizar, sanar e
interpretar suefos y visiones.

Los cultos comunitarios estan en un nivel mas complejo. Sus creencias y practicas son
mas elaboradas. Acostumbran tener grupos organizados por edades o tematicas. Ade-
mas, los cultos comunitarios poseen rituales considerados esenciales para el o bienes-
tar y la supervivencia del grupo en la sociedad.

Los cultos eclesiasticos son el nivel mas complejo de vida religiosa. Su organizacion
implica un sacerdocio o clero profesional con dedicacién plena. En esta clasificacion
hay una mayor burocracia y una monopolizacion para presidir las celebraciones de los
ritos. Otra caracteristica principal de las burocracias eclesiasticas es que estan estre-
chamente asociadas a sistemas politicos de nivel estatal.

Llegada y desarrollo de la iglesia evangélica en El Salvador

El protestantismo historico surge del cisma de la Iglesia catdlica impulsado por las ideas
reformistas de Martin Lutero, en Alemania. Al grupo de personas que apoyaron la Re-
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forma (1517-1547) se les denominé protestantes. La iglesia evangélica es parte de la
ramificacion tardia que surge de las iglesias protestantes establecidas tres siglos atras.
Durante el siglo XIX, en Estados Unidos, nace y se expande el deseo de muchas igle-
sias de alejarse de la “teologia liberal desmitologizante” que caracterizaba a las iglesias
protestantes desde la Reforma (Leguizamoén, 2012).

En el ambito latinoamericano lo que permitio la llegada de las iglesias evangélicas a la
region fueron las revoluciones de independencia entre los afios 1808-1821. A pesar de
que la Iglesia catdlica continuaba siendo la religion de Estado, habia que dar espacio

a nuevos cultos para demostrar que la democracia tomaba sentido en las incipientes
republicas (Bastian, 1995).

En este tiempo el Estado se vuelve mas permisiva a las expresiones religiosas de los
protestantes (anglicanos, metodistas, luteranos, etc.). Era l6gico esperar una reaccién
de este tipo en América Latina debido a su busqueda de las ventajas del progreso eco-
ndémico, en el que Inglaterra y otros paises protestantes destacaban (ibidem).

Si bien la llegada de los primeros misioneros evangélicos a El Salvador se da a finales
del siglo XIX, fue hasta la segunda mitad del XX que la iglesia evangélica logra un cre-
cimiento acelerado. Realmente, a El Salvador, la llegada de la iglesia evangélica se da
un poco tarde. El primer evangélico que ingresé a El Salvador con una misién muy clara
de evangelizacion fue Samuel Purdie. En 1896 fue enviado por la Misiéon Centroameri-
cana. Su esfuerzo por evangelizar se habria desarrollado fundamentalmente en villas y
ciudades con poblacion mestiza. Sin embargo, Purdie no logré establecer un sitio para
llevar acabo el culto evangelistico (Lambright et al., 2017). Para 1898, en la localidad de
llopango, el misionero Roberto H. Bender fundé en la primera iglesia protestante en El
Salvador.

La organizacion evangélica no se encontraba interesada en la poblacion mestiza, quie-
nes eran considerados catolicos. Por el contrario, la poblacion indigena era la que mas
necesitada la predicacion del evangelio, ya que su sistema religioso se encontraba
fundamentado en el pecado y la idolatria (Huezo, 2016). Sin embargo, la poca informa-
cion acerca de las poblaciones indigenas les hacia considerarlas como incivilizadas y
en algunos casos como salvajes.

Schafer (1996) plantea que la iglesia evangélica en Centroamérica practica un culto pie-
tista. Es decir, basado en la experiencia religiosa personal. La Biblia, como en las prin-
cipales ramas del protestantismo, es la regla infalible. Ademas, la ética social y politica
esta sometida a los intereses de la mision. Por otra parte, las obras sociales son conce-
bidas como medio de evangelizacion.

Desde la década de los ochenta, época de efervescencia politica en El Salvador, la
iglesia evangélica registra un crecimiento exponencial que no ha cesado hasta la actua-
lidad. Todo indica que la apertura de un tiempo de mayores libertades individuales ha
dado pie para que las personas replanteen su afiliacién religiosa.

En El Salvador, hay iglesias evangélicas que cuentan con membresias de varios miles y
existen otras denominaciones que ostentan cientos y hasta miles de iglesias filiales. To-
das las congregaciones se caracterizan por responder al carisma de su lider, es decir, el
pastor. En las ultimas décadas, ademas, tienen acceso a los medios de comunicacion,
factor que ha posibilitado su expansion (Huezo, 2015).




El crecimiento de la iglesia evangélica como resultado de una busqueda indivi-
dual y comunitaria

Mercedes, una mujer de 32 afios, que vive en Antiguo Cuscatlan fue catélica hasta la
edad de 22 anos. Antes de su conversion, un grupo de la iglesia evangélica comenzo a
visitarla una vez por semana. No la presionaron para que se pasara a su iglesia, solo le
instaron a que buscara “de las cosas de Dios”. Le mostraron amistad y compaferismo.
Cuatro meses después, Mercedes era ya miembro activo de la iglesia evangélica bus-
cando a otros para llevarlos “a los pies de Cristo”.

Cuando se le pregunta qué fue lo que no le gusto de la iglesia catdlica para que haya
dejado de asistir, responde que

‘todo (en la iglesia catdlica) es como automatico, siempre lo mismo y lo mismo,
son pocas las cosas que van cambiando de una misa a la siguiente, y en cam-
bio en la iglesia evangélica todo es como mas espontaneo’.

Manifiesta haber experimentado mayor plenitud dentro de la iglesia evangélica:

“En un culto evangélico uno se siente libre, uno puede expresar lo que siente

en ese momento, si uno quiere llorar lo hace, si quiere cantar fuere, si quiere

aplaudir”.
Segun lo plantea Wallace, en el culto individual cualquier individuo puede llegar a ser un
experto dentro de su grupo religioso. En la iglesia evangélica se cumple esto en cier-
ta medida. Va a depender del individuo si quiere profundizar en el conocimiento de su
doctrina y si desea ejercer un mayor liderazgo. En las denominaciones evangélicas son
muy comunes los institutos biblicos, donde los fieles cursan durante tres a cinco afios
materias como hermenéutica biblica, historia de la iglesia, homiletica, entre otras.
Carmelia es una anciana que fue por muchos afos fiel creyente catdlica, pero desde
hace algunas décadas participa activamente en la iglesia evangélica. Al respecto afirma
que lo que le gusta de las congregaciones evangeélicas es que “hay varios niveles de
servicio”. Dice que la orden de Sefor es que todos tengan un trabajo especifico dentro
de la iglesia: pastores, maestros, evangelistas, profetas, etc.
El pastor Remberto tiene treinta y seis afos de ser el principal lider de la Iglesia Nueva
Getsemani en Antiguo Cuscatlan. El ha presenciado el drastico cambio que ha tenido la
dinamica religiosa en el municipio en las ultimas décadas. El pastor hace énfasis en las
diferentes percepciones que los grupos catdlicos y evangélicos tienen sobre los sagra-
do:

“Nosotros ensefiamos a la gente que se le deben confesar los pecados a Dios
(no a los hombres como lo hacen los catdlicos), y apartarse de los pecados”.
Luego continua, el catdlico “sale de su iglesia a vivir una vida igual, el que es
adultero con la mujer o con el hombre que no le pertenece, el que es fornica-
rio a vivir su vida libertina, el que ama los placeres se va a la prostitucion, a la
droga, a la borrachera”.

Breves indicios de chamanismo

Con la incursion de la iglesia evangélica en El Salvador se han sucedido diferentes
incursiones u oleajes de tendencias en la misma practica del culto evangélico. Una de
ellas es el pentecostalismo, conocido por darle al Espiritu Santo un mayor protagonis-
mo. Al Espiritu Santo piden los bautice y les dé poder para enfrentar las fuerzas espi-
rituales de maldad. Los pentecostales se denominan a si mismo mas alegres pero al
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mismo tiempo mas estrictos en sus practicas.

Dentro del pentecostalismo se observan algunos indicios de chamanismo tal como los
entiende Wallace. En el culto chamanista al lider se le consulta en momentos de tension
y ansiedad. Los seguidores reconocen en él capacidad para profetizar, sanar e interpre-
tar suefos y visiones.

El pastor Remberto reconoce que hay iglesias que tienen un sistema centralizado en

el pastor. Sin embargo, reconoce que en su iglesia la responsabilidad recae en toda la
membresia, hay democracia en la aprobacion de proyectos. “El pastor se ocupa de la
alimentacion espiritual de la feligresia”, sostiene.

“Hay grupos de hermanos que se reunen para poder ir a orar a las casas de los herma-
nos que estan enfermos, por sanidad, esperando un milagro”, sostiene Mercedes. Para
ella el pastor es el principal responsable de la iglesia: “él es un consejero, puede ser
amigo, puede ayudar a solucionar los problemas, es un mediador”.

Continuo abandono de la rigida practica del culto eclesial
El pastor Remberto cree que el catolicismo da mayor importancia a su organizacion que
a su vivencia de la fe cristiana:

“el catdlico no tiene un compromiso con Dios, tiene un compromiso con la re-
ligion, nosotros hacemos que la persona tenga una relacion con Dios mismo’.
En la iglesia evangélica hay jerarquia eclesiastica. La denominacion a la que pertenece
la iglesia Getsemani, de las Asambleas de Dios, tiene en su estructura organizativa un
comité directivo a nivel nacional, hay un segundo nivel donde estan los comités distrita-
les que supervisan a los pastores, y a la vez cada pastor tiene sus equipos de trabajo
dentro de la congregacion.

“El catdlico a veces vive una religiosidad ciega, dice en esta religion naci, cre-

ci, me desarrollé y voy a morir, y no le importa las consecuencias o el final’,
sostiene el pastor Remberto. Sin embargo, sostiene que dentro de la misma iglesia ca-
télica hay iniciativas por abandonar las formas estrictas monopolizantes, para practicar
un culto donde haya una participacién activa de los creyentes. “Los carismaticos, que
algunos lo llaman renovados, porque entre ellos hay quienes también reciben los dones
del espiritu santo, algunos hablan en otras lenguas, algunos practican la sanacién, y
tienen una predicacion similar a la de los pastores evangélicos”, afirma el pastor Rem-
berto.
Fundamentalmente, la separacién del culto eclesial por parte de las denominaciones
evangélicas se demuestra en la marcada separacion que éstas hacen de cualquier aso-
ciacion o intervencion en el sistema politico. “En mi caso, como pastor sé que aqui hay
de todos los partidos politicos, aqui hay del FMLN, aqui hay de Arena, hay de GANA,
hay del PCN, hay de Vamos, hay de Nuevas Ideas, hay de todos los partidos politicos,
como pastor yo soy pastor de todos, por eso ni siquiera voy a votar”.

Conclusion

La conversidn religiosa que atraviesa El Salvador muestra que la busqueda espiritua-
lidad continua siendo una constante en el ser humano. La forma en que se ha desen-
vuelto en los paises latinoamericanos es muy similar, esto posible se deba a la per-
sistencia de los rasgos culturales de las regiones prehispanicas. Ademas, la historia
comun que comparten desde la conquista, pasando por los procesos independentistas
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debe tener influencia en el comportamiento religioso.

Con la Conquista le impuso a Latinoamérica una religion que habia alcanzado un tipo
de organizacion propia al tipo de desarrollo que habian alcanzado los pueblos europeos
durante mil quinientos afnos. Segun las clasificaciones de Wallace, cada pueblo tendra
el tipo de culto que se adapte a su complejidad social, econdmica y politica.

Podria sostenerse que con el crecimiento de las iglesias evangeélicas la sociedad sal-
vadorefa y la latinoamericana estan reanudando un proceso de culto religioso mucho
mas basico interrumpido con la llegada de los espafioles y su religion. Es poco probable
esperar de este proceso un tipo de desarrollo eclesiastico en la iglesia evangélica que
se compare al alcanzado por la iglesia catodlica, por diversos motivos, entre ellos la seg-
mentacion que ya es dificil de clasificar y de mantener en un solo grupo. Pero principal-
mente, sera dificil que las iglesias evangélicas busquen mayor burocracia y monopolio
en sus misma estructura, porque la sociedad actual ha alcanzado un desarrollo demo-
cratico, social y politico inclinado hacia las libertades individuales.
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Resumen

Esta investigacion se centra en el desarrollo socio cultural durante el Preclasico en el
area arqueoldégica conocida como Cuenca El Paraiso, la cual fue una zona arqueoldgica
salvadorefia habitada durante los tres principales periodos culturales mesoamericanos.
Asimismo, se enfatiza la importancia de recursos naturales como el Rio Lempa para la
poblacion preclasica caracterizada por encontrarse en vias de desarrollo agricola.

Por otro lado, se presenta informacién sobre sitios arqueoldgicos de la zona datados
dentro de este periodo, como Rio Grande, El Perical, Los Flores, entre otros.
Finalmente, se discute sobre el registro arqueoldgico existente de esta area cultural y

el interés presentado al mismo ante la construccion de la Central Hidroeléctrica Cerrén
Grande desde la década de 1970, hasta la actualidad.

Palabras clave: Cuenca El Paraiso, Preclasico, Rio Lempa, Cerron Grande, El Salvador.

Abstract

This research is focus in the socio-cultural development during the Preclassic in the
archaeological area known as Cuenca El Paraiso (The Paradise Basin), which was a
Salvadorian archaeological zone occupied during the three main cultural Mesoamerican
periods. Likewise, it emphasizes the importance of the natural resources as the Lempa
River for the preclassic population whom characterized by being in the way of agricultu-
ral development.

In the other hand, information about archaeological sites on the area dated in this period
is presented, like Rio Grande, El Perical, Los Flores, among others.

Finally, it presents a discussion about the existent archaeological registry about this cul-
tural area and the interest shown to it in the face to the construction of the Hydroelectric
Power Station Cerron Grande from the 1970s to the present.

Keywords: The Paradise Basin, Preclassic, Lempa River, Cerron Grande, El Salvador.

Introduccion

Ubicado al noreste de El Salvador, se conoce como la Cuenca El Paraiso a la region
compuesta por los departamentos de Chalatenango, Cabafias y el sector noreste de
San Salvador; esta regidn se caracterizé por ser una de las areas salvadorefias ocupa-
das dentro de los tres principales periodos mesoamericanos: Preclasico (2000 A.C.-250
D.C.), Clasico (250-900 D.C.) y Postclasico (900-1525 D.C.) (Martinez & Arévalo, 2007;
Monterroso, 1999).

Esta investigacidon se centra especificamente en el desarrollo que atravesé esta regiéon
durante la época comprendida por el 2000 A.C. al 250 D.C. con el propésito de com-
prender la evolucién y complejizacion social atravesada por la poblacion; para ello es




necesario comprender los elementos caracteristicos del Preclasico mesoamericano.

Preclasico en El Salvador (2000 A.C.-250 D.C.)

Actualmente, existen diferentes clasificaciones para Mesoamérica, sin embargo, par-
tiendo de la planteada por Monterroso (1999), el preclasico se divide en tres: Preclasi-
co Temprano (2000-800 A.C.), Medio (800-400 A.C.) y Tardio (400 A.C.-250 D.C.). El
Preclasico Temprano inicia con el desarrollo de poblaciones jerarquizadas en las que la
agricultura empieza a adquirir importancia lo cual a su vez promueve el sedentarismo.
Posteriormente, el Preclasico Medio se ve caracterizado por un crecimiento en el ce-
remonialismo en las tradiciones y creencias lo que a su vez impulsa el ceremonialismo
arquitectonico. Finalmente, para el Preclasico tardio se observan poblaciones basadas
en centros administrativos complejos con una arquitectura publica y una agricultura
intensiva (Monterroso, 1999).

Dentro de esta area, durante el Preclasico, los asentamientos tienden a encontrarse
cercanos a las fuentes de agua por lo que entre el 1000-900 A.C., se lleva a cabo un
crecimiento demografico en la parte occidental y central de El Salvador (Moran & Ra-
mos, 2012).

Dentro de esta area se encuentra una de las principales fuentes de agua del territorio
occidental salvadorefio, el Rio Lempa (Escalante Arce, 2006), el cual ha sido desde
tiempos prehispanicos una fuente de agua importante; desde su creaciéon como rio,
hace dos millones de afios, ha permitido el crecimiento de flora y fauna lo cual resulté
muy importante para periodos como el Preclasico en el que la poblacién comenzaba a
desarrollar sistemas de irrigacion con una dieta basada en la caza y la pesca; cambian-
do para el preclasico medio cuando la agricultura y el desarrollo de tecnologias del ma-
nejo de agua se llevan a cabo (Hernadez, 2005; Fowler & Earnest, 1983; Lowe, 1998).
Asimismo, para este periodo se observa una diversificacion social mas marcada en la
cual existen bienes de prestigio, mientras que la religion y el ceremonialismo juega un
papel importante y mas complejo dentro de la ideologia social. Para el preclasico tardio
la escritura, arquitectura y la religion se complejizan facilitando la organizacion de civili-
zaciones como los Olmecas (Moran & Ramos, 2012; Sodi, 1992).

De este modo, es posible comprender las necesidades que presento la dinamica social
que se desarrollaba dentro de este periodo, en el cual la agricultura desempefia un pa-
pel muy importante para la poblacién, provocando una diversificacion socio-cultural.

En el caso de la Cuenca El Paraiso, el Rio Lempa jugé un papel vital para los asenta-
mientos prehispanicos, dado a que como afirman Fowler & Earnest (1983), esta area
contiene diferentes microambientes que parecen haber ejercido influencia sobre los
asentamientos prehispanicos en el area, llegando a registrarse hasta la fecha alrededor
de 387 sitios arqueoldgicos ubicados en el alto, medio y bajo Lempa, de los cuales al
menos 24 se registraron en el rescate arqueolégico Cerrén Grande (Escalante Arce,
2006)

Cuenca El Paraiso

El término Cuenca El Paraiso ha sido acufado especialmente por arquedlogos para
hacer referencia a la regién que abarca Chalatenango, Cabafas y el sector noreste de
San Salvador, dado a que geomorfolégicamente hablando, esta region abarca tierras
altas, llanuras y uno de los rios mas importantes de El Salvador y el mas largo de Cen-
troamérica: el rio Lempa (Fowler & Earnest, 1983; Hernadez, 2005).

Dentro del territorio que comprende los departamentos mencionados previamente, se
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han logrado identificar sitios arqueoldgicos prehispanicos que abarcan desde el Pre-
clasico hasta el Postclasico siendo las secuencias absolutas pertenecientes al Clasico
Tardio y al Postclasico. Sin embargo, Fowler & Earnest (1983) inician la secuencia
histérica-cultural de esta regidn desde el aiio 1000 A.C. partiendo del reconocimiento
de ceramica temprana en el sitio El Perical la cual presenta semejanzas con la de sitios
como Chalchuapa en los complejos ceramicos Colos y Tok lo cual ha conllevado a atri-
buir una ocupacién desde el Preclasico Temprano a esta region.

La fase previamente mencionada ha sido denominada como Fase Bagazo del Periodo
Preclasico Medio Temprano y abarca desde el 1000 al 650 A.C. (Hernandez, 2005). Se-
gun Moran & Ramos (2012), dentro de esta fase, la cuenca fue habitada por una pobla-
cion dedicada a la agricultura.

Mientras tanto, en la etapa siguiente, la Fase Concepcion del Periodo Preclasico Medio
Tardio (650-400 A.C.), la poblacion utiliza recursos liticos como materiales igneos y de
cuarzo criptocristalino que permiten la creacion de cuchillas prismaticas, raspadores de
obsidiana, cuchillos y otros instrumentos de hoja (Fowler & Earnest, 1983). Posterior-
mente, entre el 400 A.C. y el 250 D.C. se lleva a cabo la Fase Dulce Nombre del Perio-
do Preclasico Tardio, y es entonces cuando la poblacion se ha convertido dependiente
de la agricultura por lo que se han desarrollado mecanismos de irrigacion y debido a
esta complejidad agricola, la poblacion se ha visto en la necesidad de diversificarse
socialmente (Moran & Ramos, 2012).

Segun Earnest (1976, pag. 60),

La caracteristica mas sobresaliente de esta cuenca de drenaje es el hecho de que es
una unidad geografica que carece de barreras fisicas interés, que pudieron haber obs-
truido el movimiento de grupos de gente o comunicaciones en general; el unico factor
que limita las comunicaciones aqui es la distancia”.

Sin embargo, como mas tarde aclara Earnest, esto pudo haber sido un obstaculo o
bien, una arteria de comunicacion.

Es posible entonces que la cuenca haya sido una arteria de comunicacidén dado a que
se ha identificado evidencia que permite reconocer una relacién posiblemente comercial
entre la poblacion de la Cuenca El Paraiso y los habitantes de regiones como Chal-
chuapa y Santa Leticia, pues a pesar de mostrar similitudes como en la ceramica lzal-
co Usulutan y en estructuras civicom-ceremoniales circulares, se considera que estas
poblaciones mantienen las diferencias suficientes para considerar que fueron habitadas
por poblaciones diferentes ya que la poblacion de la Cuenca mantuvo una identidad
cultural diferente a la de las regiones previamente mencionadas, especialmente durante
el Preclasico Tardio.

Asimismo, es posible afirmar que dentro de la cuenca se encontraban diferencias en

lo material y cultural pues como se ha mencionado previamente, esta region esta com-
puesta por ciertos microambientes que han impulsado a autores como Fowler & Earnest
(1983) a dividirla en diferentes zonas:

1. Canal del Lempa y de sus tributarios: El rio Lempa ha sido importante para la
subsistencia de |la poblacion aledafna al rio desde tiempos prehispanicos por lo cual se
discutira sobre este tema mas adelante.

2. Llanura del rio Lempa y sus tributarios: a su vez dividida en micro zonas pantano-
sas y en un dique natural.
3. Terrazas del rio con arena intercalada y rocas: Esto pudo haber afectado la men-

cionada variacion en la tecnologia litica de la poblacion de la Cuenca.
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4. Tierras altas adyacentes a la Sierra Madre centroamericana y a volcan de Gua-
zapa lo cual segun Earnest (1976), pudo haber sido la unica seccion en la cual las
divisiones de drenaje del rio Lempa pudieron representar un obstaculo para la comuni-
cacion.

Ademas de ser geomorfolégicamente compleja, esta region se caracteriza también por
haber tenido un clima de bosque seco, matorral espinoso y sabana, lo que a su vez ha
permitido una flora y fauna bastante diversa que proporcionaban una dieta que incluia
animales como la codorniz, el tlacuache, el mono arana, el tepescuintle, la tértola, el
mapache, etc. y plantas como calabaza, yuca, chile, maiz, jocote, aguacate, papaya,
etc. (Fowler, 1976).

Ahora bien, tomar en cuenta elementos que relacionan al medio ambiente es importante
para el estudio del ser humano y las dinamicas sociales de una época pues el compor-
tamiento del ser humano tiende a estar determinado frecuentemente por su entorno y
en el caso de la poblacion prehispanica que habito en la Cuenca El Paraiso, uno de los
elementos importantes adicionales a la riqueza de microambientes que determiné el
comportamiento de la poblacién fue el Rio Lempa (Moran & Ramos, 2012).

El Rio Lempa

Segun Hernandez (2005), el Lempa es el rio mas largo de toda Centroamérica dado a
gue su cuenca abarca tres paises: El Salvador, Guatemala y Honduras. Iniciando en
Chiquimulas, Guatemala a una altura de 1,500 msnm, entrando a El Salvador al noreste
de Chalatenango y desembocando en la planicie costera del Pacifico entre San Vicen-
te y Usulutan lo cual permite que tenga una extension total de 17,790 km2 divididos en
2,457 km2 para Guatemala, 5,251 km2 para Honduras y 10,082 km2 para El Salvador,
siendo asi la extension mas grande perteneciente a territorio salvadoreno.

En adicion a los elementos naturales ventajosos que permitia el rio para con la pobla-
cion adyacente, esta regidon se encuentra aledafia a la Sierra Madre centroamericana
por lo que los suelos de la regidn son bastante fértiles lo cual era vital para el desarrollo
de la agricultura en tiempos prehispanicos y gracias a la cercania del rio, se contaba
con un amplio abastecimiento de aves acuaticas y peces para su consumo ademas de
actuar como una posible via de transporte y comunicacion (Fowler, 1976).

Debido a ello es posible interpretar que esta zona fue de gran ayuda para una pobla-
cion en vias de desarrollo agricola como lo fue la poblacion preclasica mesoamericana,
esto puede verse evidenciado en los sitios arqueologicos pertenecientes a este periodo
situados en la cuenca.

Sitios arqueoldgicos del Preclasico

Debido a su importancia a nivel centroamericano, el Rio Lempa ha sido explotado por
su riqueza natural no solo en tiempos prehispanicos sino también en la actualidad lo
que conllevo a que entre 1973-1976 se construyera una presa hidroeléctrica en el area
denominada actualmente como Cerrén Grande que comprende las “municipalidades de
Suchitoto, Tejutla, El Paraiso, La Reina, Nueva Concepcion, Santa Rita, Chalatenango,
Azacualpa, San Francisco Lepa, San Luis del Carme, Potonico, Cinquera, Jutiapam
San Rafael y el Paisnal, en los departamentos de Cuscatlan, Chalatenango, Cabafas y
San Salvador.” (Tecun, 2010).

Esto conllevé a que entre junio y agosto de 1974 y febrero y agosto de 1975 se eje-
cutara la primera temporada del Proyecto de Rescate Cerron Grande cuyo propésito
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fue mitigar la pérdida amenazante de los recursos arqueoldgicos existentes en el area
(Fowler & Earnest, 1983).

Este proyecto se extendié desde 1974 hasta 1977 y permitié establecer un registro de
diferentes sitios arqueoldgicos de los cuales Earnest (1976) dio a conocer seis: La An-
gostura, El Tamarindo, El Rosario, Las Guaras, El Perical y Rio Grande. Adicional a los
mencionados sitios, es necesario agregar Los Flores y El Cocal pues estos dos ultimos
son sitios arqueoldgicos que con base a las fichas de registro del Departamento de
Arqueologia del Ministerio de Cultura, son sitios ubicados en la Cuenca El Paraiso per-
tenecientes al periodo Preclasico. A continuacion se presenta informacion relacionada a
estos y a otros sitios de la cuenca fechados para este periodo (Figura 1).

Figura 1: Sitios de la Cuenca El Paraiso del
Preclasico afectados por la construccion del
embalse Cerrén Grande. Tomado de Martinez
¥ & Arévalo, 2007.

. El Perical:

Sitio arqueoldgico ubicado a 300 metros aprox. del Rio Lempa cuya ocupacién ocurrid
en dos periodos, siendo la primera durante el Preclasico entre el 300 A.C. al 300 D.C.
denominada esta ocupacion como El Perical Ay la segunda durante el Clasico Tardio
la cual consiste en un monticulo cuya ocupacion es denominada como El Perical B. Sin
embargo, tanto con base a la informacion obtenida por medio de la ficha de registro del
sitio como por el articulo de Earnest en el que se plantea informacion referente a este
sitio, no se brinda ninguna clase de interpretacion del mismo por lo que el unico refe-
rente para esto es la mencion de fragmentos ceramicos vy figurillas (Earnest, 1976).

No obstante, no se brinda una descripcidn de este material ceramico por lo que solo es
posible plantear una posible riqueza ambiental de la zona que impulsaria una ocupa-
cion en los dos periodos mencionados en los cuales destacan elementos como la jerar-
quizacion y la agricultura por lo que es posible que esta area permitiera el desarrollo de
las practicas culturales ligadas a estos elementos.

Lo anterior puede ser respaldado por Fowler & Earnest (1983) al afirmar que durante el
Preclasico la llanura fue principalmente el foco de los asentamientos debido a la posi-
cion ventajosa que representaba en relacidon a sus suelos ricos que permitian explotar
la flora y fauna del rio y en el caso de El Perical especificamente, este se sitia en un
area pantanosa. La importancia de este sitio recae en que parece ser el sitio en el que
ha sido encontrada la ceramica mas temprana de la Cuenca hasta el momento.

. El Cocal
A diferencia de El Perical, hasta el momento la Unica informacion referente al sitio ar-




queoldgico El Cocal se muestra en la ficha de registro del sitio que plantea como unica
construccion un horno subterraneo situado bajo una ceniza volcanica. Asimismo, se
plantea un entierro y material como vasijas, metates, pitos y obsidiana encontradas en
este sitio que segun la mencionada ficha, abarcaba un area de dos manzanas, presen-
taba una elevacion de 233 mt y se situaba en Suchitoto, Cabafas sobre la Troncal del
Norte km. 45 a 1 km de la Hacienda El Cocal. Lamentablemente, parece ser que no hu-
bieron investigaciones previas a la que permitié la elaboracion de la ficha de registro y
el sitio fue inundado para la primera etapa de construccion del embalse Cerrén Grande
por lo que es improbable el obtener mas informacion del sitio (Valle, 1976).

. Rio Grande:

Perteneciente a la denominada Fase Dulce Nombre del Periodo Preclasico Tardio pro-
puesta por Fowler & Earnest (1983), el sitio Rio Grande se situa en la orilla sur del Rio
Grande, a 2 km. del rio Lempa; dentro de las excavaciones realizadas en este sitio bajo
el proyecto de rescate del Cerréon Grande, se lograron identificar una serie de caballo-
nes y surcos que indican una actividad agricola. Asimismo, se encontraron cuatro tum-
bas: una cuyos restos pertenecian a un adolescente que se encontré acompanado por
siete vasijas ceramicas, un entierro de un joven cuyos restos se encontraron acompa-
Aados por dos vasijas y 15 cuentas de jadeita, los restos de dos individuos sin ofrenda
aparente, acompanados solo por piedras ordinarias y un poco de barro quemado que
rodeaba una de las calaveras.

. Los Flores

Este sitio es uno de los que ha sido mayor investigado dentro de la Cuenca El Paraiso;
una de estas investigaciones es la realizada por Fowler en la cual se investigé una es-
tructura redonda y grande con un sistema constructivo similar al del Monticulo B-V-5 de
Kaminaljuyu, Guatemala (Fowler & Earnest, 1983).

Debido a esto, Los Flores es considerado como un centro ceremonial-administrati-

vo perteneciente al periodo Preclasico Tardio cuya importancia recae en presentar la
estructura redonda mas antigua en toda la regiébn maya las cuales suelen ser raras en
esta region. Al igual que Rio Grande, este sitio fue habitado durante el Preclasico Tar-
dio pero la funcion entre ambos sitios era diferente dado a que en Rio Grande no se
han encontrado estructuras hasta el momento pero por medio del material encontrado,
se considera que Rio Grande haya sido una aldea que dependia administrativamente
de Los Flores dado a que en Rio Grande se han encontrado solo los entierros men-
cionados previamente, el material asociado e indicadores de una agricultura intensiva
(Fowler, 1976).

La importancia de este sitio recae también en que se considera que Los Flores y Rio
Grande comercializara e cacao con el Valle de México durante el Preclasico Tardio,
dando inicio asi a este sistema de comercio entre ambas areas de un producto que era
de gran importancia para la economia mesoamericana (Fowler, 1976)

. El Campanario:

A diferencia de El Cocal y El Perical, no se encontré una ficha de registro de este si-
tio, dado a que a pesar de encontrarse dos fichas de registro que, corresponde a los
nombres de El Campanario y Cerro el Campanario ninguno encaja en la limitada infor-
macion que presentan Martinez & Arévalo (2007). A pesar de ello, es posible afirmar a
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partir de lo planteado por estos autores, que El Campanario era un sitio correspondiente
al periodo Preclasico, que se encontraba cercano a los sitios Rio Grande y Los Flores. A
partir de esto es posible considerar la posibilidad de que El Campanario fuera parte de
alguno de estos dos sitios al haber sido probablemente contemporaneos.

Earnest (1976), plantea que este sitio corresponde al Preclasico Superior (300 A.C.-300
D.C.) basandose en la presencia de ceramica con decoracion batik correspondiente a
este periodo.

Lamentablemente, la evidencia que se tiene sobre el estado de conservacion de los
sitios ubicados en esta area sugiere que es uno de los asentamientos dafiados por la
construccion de Cerron Grande por lo que el recopilar mas informacion de este sitio es
improbable.

Consideraciones finales

La Cuenca El Paraiso ha sido un territorio ocupado desde el periodo preclasico mesoa-
mericano debido a la riqueza ambiental que representaba esta area para la poblacion
prehispanica que iniciaba el desarrollo de la agricultura pues el Valle del Lempa era una
zona fértil y codiciada para la poblacion de este periodo lo cual explica que se situaran
diferentes sitios arqueoldgicos en esta area.

A pesar de que la mayoria de la informacion referente a esta zona parte de las investi-
gaciones de los anos 70’s, esta informacién ha permitido reconocer la importancia de
esta area y la identificacién de elementos socioculturales como la existencia de una
estratificacion social, el desarrollo de practicas mortuorias lo cual a su vez implica una
serie de creencias y tradiciones, la importancia de fuentes de agua para el Preclasico,
el inicio de relaciones de comercio entre poblaciones del Valle del Lempa y el Valle de
Mexico y el inicio de una agricultura intensiva lo que mas tarde impulsé el desarrollo
tecnologico y cultural de la poblacibn mesoamericana.

Finalmente, se considera que para finales del Preclasico Tardio, esta zona fue desha-
bitada debido a una o varias erupciones volcanicas que provocaron la migracion de la
poblacién hacia otras zonas mesoamericanas (Fowler, 1976).

Por otro lado, de acuerdo con un registro sobre sitios arqueologicos con campo de
juego de pelota en El Salvador, realizado en 1991, por Wolfgang Haberland, de los 12
sitios identificados, al menos cuatro se situan en la Cuenca El Paraiso lo cual destaca
pues en contraste a zonas arqueolégicas mas explotadas como Chalchuapa donde
solo se ha identificado un campo de juego en Tazumal, parece ser que la zona con mas
estructuras del juega pertenecen a esta cuenca. Es importante reconocer que el juego
de pelota es una practica cultural que se extendié por toda Mesoamérica dentro de los
principales periodos culturales de esta area y que su estudio ha revelado elementos que
van desde la economia, religion, y politica, entre otros, de la poblacion practicante por lo
que se denota una complejizarian socio cultural en los grupos que elaboraban estructu-
ras destinadas a este juego (Garcia, 2018).

Asimismo, la Cuenca El Paraiso es de gran importancia histérica a causa de la presen-
cia de una estructura circular encontrada en Los Flores, pues este tipo de estructuras a
nivel mesoamericano son escasas, por lo que se considera que el desarrollo de inves-
tigaciones en esta zona revelaria elementos socio culturales que nos permita conocer
mejor nuestro pasado, teniendo en cuenta que la investigacidn arqueoldgica revela
informacion no solo de nuestro pasado sino también de nuestro futuro, poblaciones ac-
tuales se verian beneficiadas por medio de estas investigaciones, teniendo en especial
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consideracion que esta zona se caracteriza por poseer una diversidad de ecosistemas
que facilitan el desarrollo humano, por lo que gracias a este tipo de investigaciones se
podra revelar mas sobre la actualidad y el futuro de nuestros pueblos.

A pesar de que construcciones recientes como la de la represa hidroeléctrica Cerron
Grande han provocado la pérdida irreparable de datos arqueoldgicos, aun es posible

el desarrollo de investigaciones arqueoldgicas en algunas zonas de esta cuenca. Lo
anterior se visibiliza en el registro realizado por Amador en 2009, donde logré identificar
y documentar estructuras en sitios ubicados en la Cuenca; y es por medio de ello que
sera posible comprender mejor la dinamica sociocultural de la poblacion que habit6 esta
area pues dentro de esta investigacion se tomaron en cuenta los sitios que se conside-
ra que pertenece al Preclasico y se encuentra mas informacion al respecto pero no se
descarta la posibilidad de que se encuentren mas sitios arqueologicos pertenecientes a
este periodo en la Cuenca El Paraiso dado a que como se menciond, en tiempos pre-
hispanicos, esta area presentaba unas condiciones 6ptimas para el desarrollo humano
de la época.
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Entre espinas flores y palmas, el arte de la corta la flor de Corozo
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Resumen

El presente articulo es un capitulo del proyecto de investigacion, Mitologia, tradicion y
devocion de la Hermandad de Jesus Nazareno de lzalco, la cual fue abordada desde
la antropologia simbdlica, religién y militante. La semana santa en Izalco es uno de los
actos mas apotedsicos en cuanto al sincretismo, el cual se esconde en cada uno de
sus ritos, uno de los mas importantes y desconocidos es la corta de la flor de corozo y
coyol, que forma parte de un entretejido de obtencién de simbolos que otorga al pueblo
un sentido de apropiacion y sus significados varian segun la percepcion de los devotos
de Jesus Nazareno.

La corta de la flor demanda una gran agilidad debido a la cantidad de espinas que
posee, al igual que los cojollos de los que se haran las cruces de los cristos, siendo la
corta un acto ritual en cual el cortador pasa por un proceso de sacrificio para la obten-
cion y entrega de la flor que permite a la divinidad caracterizarse y complacerse por su
olor y su funcién de canje. Actualmente no hay registro de estas practicas, por tanto, la
difusién de este acto ritual es importante para descubrir en este proceso como la huma-
nidad se adentra en la divinidad a través de estos ritos que requieren sacrificio y entre-
ga. La metodologia en la cual se apoy¢ el estudio fue cualitativa-etnografica, en la cual
se aplicaron técnicas como entrevistas, historias de vida, entre otras, que permitieron el
desarrollo de la investigacion.

Palabras claves: Corozo, Coyol, |zalco, Hermandad, Etnografia.

Abstract

This article is a chapter of the research project, Mythology, tradition and devotion of the
Brotherhood of Jesus Nazareno de Izalco, which was addressed from symbolic anthro-
pology, religion and militant. Holy week in Izalco is one of the most apotheosis acts in
terms of syncretism, which is the answer in each of its rites, one of the most important
and unknown is the short of the corozo flower and the coyol, which forms part of an
interwoven of obtaining the symbols that give the people a sense of appropriation and its
meanings in the perception of the devotees of Jesus Nazareno

The cut of the flower demands a great agility due to the amount of thorns that it posses-
ses, as well as the cojollos of which the crosses of the christs will be made, being the
cut a ritual act in which the cutter goes through a process of sacrifice for the obtaining
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and delivery of the flower that allows the divinity to be characterized and pleased by its
smell and exchange function. Currently there is no record of these practices, therefore,
the dissemination of this ritual act is important to discover in this process how humani-
ty delves into the divinity through these rites that require sacrifice and surrender. The
methodology in which the study was supported was qualitative-ethnographic, in which
techniques such as interviews, life histories, among others, were applied that allowed
the development of the research.

Keywords: Corozo, Coyol, Izalco, Brotherhood, Ethnography

Introduccién

El desarrollo de este articulo nace a través de la investigacién endo-etnogafica Mitolo-
gia,tradicion y devocion de la Hermandad de Jesus Nazareno de lIzalco, cuyo objetivo
es poder registrar y analizar diversas practicas que giran en torno a dicha hermandad,
uno de los actos mas importantes es la corta de la flor de Corozo y Coyol, dicho acto a
pesar de ser tan importante es poco conocido y que forma parte de un gran entretejido
de simbolos que otorga a la poblacién un sentido de apropiacion y por medio de ello los
significados varian segun la percepcion individual de los devotos de Jesus Nazareno,
siendo estos puntos los cuales se desarrollaran dentro del presente articulo

Entretejido Simbdlico

Las expresiones culturales dependen de la figuracién o construccion de algo material
que permita ser el vaso conductor de la devocion y de la cultura en general, por tanto, la
devocion de Jesus Nazareno es lo que es debido a la existencia de la imagen ya men-
cionada, sin este fisicamente no tendria ningun sentido todo el bagaje cultural que gira
al derredor de este, el simbolo es el elemento que acoge y figura al significado.

Segun Geertz (2003):

La Cultura es publica porque la significacion lo es, uno puede hacer una gui-
nada (o fingir burlescamente una guifiada) sin conocer lo que ella significa o
sin saber como contraer fisicamente el parpado... la cultura consiste en estruc-
turas de significacion socialmente establecida en virtud de las cuales la gente
hace cosas tales como seriales de conspiracion y se adhiere a esta. (pag.26)
La cultura es en general un bagaje compartido de simbolos y significaciones que sue-
le ser cargada con una cantidad de complejidad en la que a la vez se convierte en un
mundo intrinseco pues solo adentrandose a la comunidad, redescubrirse dentro de la
comunidad, Jesus Nazareno solo puede entenderse la devocién a este por medio de la
cotidianidad de los devotos y su relacion que se tiene con lo divino, creando lazos de
cohesion entre lo divino, lo familiar y lo cotidiano.
Geertz (2003):

Los estados de animos que provocan los simbolos sagrados, en diferentes
épocas y en diferentes lugares, van desde el entusiasmo a la melancolia, des-
de la confianza en uno mismo al autoconocimiento, desde una corregida y
alegre ligereza a una blanca indiferencia, para no hablar del poder erégeno de
muchos mitos y ritos del mundo. (pag.94)
Jesus Nazareno es la imagen que evoca miles de manifestaciones de fe mezclado con
lo natural que permite descubrir dentro de los izalquefios una parte cognitiva heredada
por medio de la tradicion oral sobre dicha imagen y que esto es custodiado por la Her-
mandad de Jesus Nazareno (HJN), el simple hecho de hablar del genera una emotivi-
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dad que despierta los mas sinceros sentimientos hacia €l y que contrasta con su carac-
ter y convivencia cotidiana con la comunidad en general.
Segun Diego Duran (2015). Comenta:

Los aromas de ciertas plantas y flores que servian como adorno o fungian
como ofrenda contribuian al entorno oloroso de cada fiesta: las especies va-
riaban para reflejar las preferencias de las divinidades, por ciertos perfumes y
para subrayar el contraste entre la temporada de lluvias y las secas...
El fraile Diego Duran describe un ritual de sahumerio en la sociedad nahuatl cuyo objeti-
VO era invoca a las nubes. Cualquiera que hay sido el fin perseguido por los dones odo-
riferos, venerar, pedir, agradecer, no cabe duda de que la intenciéon era complacer a las
divinidades con aromas que resultaban provechosos, pero también deleitoso.La flor de
Corozo y Coyol cumplen una funciéon aromatizante en los ritos de semana santa en el
municipio de lzalco, adquiriendo esta una gran relevancia dentro de HJN y sobre todo a
la imagen de Jesus Nazareno, pues segun la poblacion es el aroma de Jesus, si no hay
flor no hay vela , por tanto el caracter de la flor como signo se agrega al plano divino en
el que es la flor misma donde Jesus descanso y anduvo entre las espinas escondido,
por tanto su agregacion a los actos devocionales permite no solo a los cortadores de la
flor, sino también a la poblacion sentir las fragancias de la fe; ademas de el aroma que
se ofrece a Jesus, también la flor adquiere un valor de canje por tanto posee una duali-
dad de significados para la comunidad, siendo asi como la flor misma su utilidad forma
parte del plano mistico izalqueno.

Método

La metodologia implementada en esta investigacion es el endo y etnografico, debido a
las cualidades de los investigadores. La técnica que se utilizd en la investigacion fue la
entrevista semi-estructurada y las historias de la vida, los cuales permitieron la mayor
cantidad de recolecciéon de informacién debido a que las entrevistas semi estructuradas
y las historias de vida, permitié que los entrevistados pudieran expresarse libremente a
partir de estar Rapport con el entrevistado, cabe destacar que uno de los investigadores
, permitiendo asi la apertura y confianza con los informantes claves, mas sin embar-

go hubieron algunos que se abstuvieron de participar..El método implementado en la
investigacién fue inductivo, debido que no se llevo un registro durante el proceso de que
la HIN era una cofradia, por tanto se ha realizado un esfuerzo para la recoleccion de
tradicion oral y con ello crear una idea sobre el pasado historico, reflejandolo asi en esta
investigacion, a través de la recoleccion de fotografias suministrados por los informan-
tes y la toma de fotografia documental, haciendo asi que la tradicion oral pudiera refle-
jarse por medio de estas.

Resultados de la investigacion.
La leyenda
Cristina Vazquez (2018), comenta:

“Esa flor tiene su misterio, porque es donde anduvo el en su infancia, se andu-
vo escondiendo en medio de esos espineros, por los judios, va, pero como le
repito, él no es que no se pudiera defender, pero como él tenia que ensefiarnos
a sufrir”




La flor de Corozo y Coyol adquiere un caracter simbdlico en los ritos de semana san-
ta , aunque su historia se ha perdido en el tiempo y debido a ello surgen inquietudes
sobre su participacion dentro de los ritos procesionales y de velacion dentro de la HJN,
una de las personas que han expuesto ideas sobre el posible origen de esta mitica
planta es Edgar Avelar (2018) en su sitio web www.izalcopiadoso.net en el cual hace
referencia sobre esta planta y el la relaciona con los tzutujiles , zotoniles o tz'utuijiles,
uno de los pueblos ubicados hacia el Sur del Lago Atitlan, Avelar hace referencia ha-
cia un leyenda de este grupo étnico la cual es el MaNawal JesuKrista el cual estaba
huyendo de unos enemigos después de haber caminado toda la noche, se encontraba
en medio del bosque desesperado y cansado; se detuvo en un “punto sagrado”, donde
habia un arbol de palma de corozo.

Avelar comenta:

Le hablé al arbol diciéndole: “arbol de corozo, flores de corozo: estoy perdido,
estoy cansado; he venido a descansar a tus ramas, a tus brazos; el enemigo
esta tras de mi, pronto me alcanzaran, pronto me capturaran y me mataran, ya
me llegara mi tiempo. Corozo, flores, haganme un favor... proporcionenme un
lugar para descansar entre sus ramas, abrasenme un tiempo entre sus brazos,
dulce agua, quita la sed de mi boca, quita el polvo de mi cara y de mis pies”.

Entonces, el arbol de corozo le hablé a MaNawal JesuKrista’ diciéndole:

“¢ Quién te matara mientras yo sea tu trono? Descansa en mis ramas, descan-
sa en mis brazos, deja que el enemigo no te vea mientras yo pueda darte una
sagrada proteccion”.

Ante esto, narra la historia que MaNawal JesuKrista’ le respondio:

“De ahora en adelante, tu vas a ser “la flor mas sagrada de las costumbres

de mi gente”. Tu blanqueza, sera una sefial de pureza, tu dulce olor sera un

recuerdo de mi paso por aca”. Entonces MaNawal JesuKrista’ se subio al arbol

de palma de corozo, se sentoé entre sus ramas y descanso.
Como se observa en dicho texto Avelar plantea que la utilizacion de dicha planta bien
podria ser de un origen mitico y que su origen podria provenir del MaNawal JesusKrista,
nuevamente dicho autor menciona:

Debido a este ultimo dato, es que se ha llegado a teorizar que efectivamente,
esa es la correcta interpretacion que los Izalquefios debemos dar a la Centena-
ria Procesion de los Cristos, donde la Comunidad Indigena, representado a sus
Cofradias respectivas, nos muestran las imagenes ;de Cristo? Sacrificadas en
Cruces foliares, adornadas nada mas ni nada menos, que con flores de coyol y
corozo. Teorizacion digna de tomarse a consideracion.
La teoria que plantea Avelar consiste precisamente en que las flores de coyol y corozo
son utilizadas debido a la leyenda de los tzutujiles y posiblemente a partir de esa leyen-
da el corozo y coyol se utiliza también para representar ese pasaje en las procesiones
de los cristos. Otro autor que escribe sobre este tema es Carlos Leiva (2007) en el libro
“El Rostro del Sincretismo” este investigador planeta la misma idea que Avelar, basan-
dose este ultimo en las investigaciones que Leiva habia expuesto con anterioridad
Leiva comenta.
La flor de corozo debidé simbolizar para los viejos nahuas lo que significa todavia para
los tZ’'utujiles “la mas femenina en todas las virgenes munil” es decir “esclava” de ca-

166




racter tributario ;Sera que la entrega que hace de Cristo de si mismo, o su sacrificio
fue considera una cuestion puramente pasiva dentro del pensamiento sincrético de las
etnias mesoamericanas?

En ese sentido, el Corozo y el Coyol, palmeras de la costa entre Tehuantepec y Mizata
en El Salvador, solo refrendan la idea del sacrificio martirial de Cristo. Pues, mientras
en la tradicion t'zutuhil de los atitecos es capturado “mientras se esconde en su arbol de
corozo o, como dicen algunos, una flor de corozo”, entre los Izalcos de Ataco, es cap-
turado tras ser delatado por los gritos de un perico, que denuncia su escondite en una
de las palmeras mas altas del corozal; pudiéndosele suponer ser crucificado después,
sobre cualquiera de las que alli habia.Nuevamente aparece este elemento de relacionar
la parte mitolégica de los t"zutuhiles con el corozo este caso, resulta interesante dicha
relacion ya que en parte se comparten ciertos elementos en Izalco mas, sin embargo,
se debe de indagar mas sobre dicho tema ya que hasta el momento solamente Leiva y
Avelar han presentado estos aspectos que llevan una similitud y es necesario indagar
en la tradicion

El arte de cortar de la flor

En cuanto a la flor, existen dos variedades el Corozo y el Coyol; la palma de Coyol, es
una palmera cargada de espinas desde el tronco, hasta las palmas, incluso la flor mis-
ma esta cargada de espinas muy finas que segun algunos informantes son dificiles de
sacar si una llega a meterse en la mano, ya que son muy finas y se cree que las espi-
nas caminan dentro del cuerpo y llegan al corazén. ElI Corozo es una palmera que no
posee espinas y por tanto es mas accesible la corta de esta, ademas que la pacaya de
esta es de mayor tamafio que la del Coyol, en ambos casos se emplea la misma técnica
en cuando a la corta de la flor.

La documentacion de la corta de la flor de Coyol y Corozo surge gracias a la invitacion
del presidente de la HIN y es asi como se conoce es arduo proceso que lleva la corta
de dichas flores. A las 6:00 de la manana del jueves de dolores del presente afio, se re-
unen a las afueras del templo algunos miembros de la hermandad y otros que no lo son,
pero llegan a apoyar durante dicha actividad, ellos seran encargados de realizar la corta
de las palmas y flores. La corta de las flores se realiza en el municipio de Santa Isabel
Ishuatan, durante un viaje de aproximadamente una hora se llega a una zona a la orilla
de la carretera y en un terreno laderoso se encuentran las flores de Corozo, se ingresa
por medio de veredas, las cuales son muy boscosas y empedradas, a esto se le suma
que hay mucho arbusto de Ishcanal el cual es muy abundante en la zona.

Al llegar en lo mas alto de las laderas se encuentran las palmeras de Coyol las cuales
son muy abundantes, lo cortadores se dividen en grupos, los que cortaran la flor y los
otros que sostendran al cortador. Para obtener la flor se tiene que trepar sobre la pal-
mera de Coyol la cual estda completamente cubierta de espinas, y estas poseen un gran
tamano el cual puede llegar a medir 15cm de largo o mas, para ello es necesario usar
un calzado adecuado para realizar tal actividad. Un dato importante a mencionar es,
que la corta de las flores conlleva un enorme riesgo ya que la vida del cortador depende
de tres miembros que lo sostienen por medio de un lazo, a eso se le agrega las espinas
de la palma, en la punta de estas, se encuentran panales de abejas o avispas y en algu-
nas ocasiones serpientes, es por esto por lo que los cortadores llevan también un bote
de baigdn para estos casos.
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El proceso de la corta parece sencillo, pero es complejo y arriesgado, al inicio la perso-
na que realizara la corta de la flor lanza un plomo el cual es un lazo delgado, en su pun-
ta lleva un pequefo cubo de plomo y lleva amarrado el lazo que usara el cortador, este
se lanza a manera que este caiga al otro lado de la palmera, pero debe de caer en la
copa de esta, justo a la mitad. Después de eso el cortador procede a amarrarse un lazo
a la altura de la cintura y este es jalado por tres hombres, luego de ello poco a poco el
cortado va subiendo mientras los otros tres lo van jalando por medio del lazo hasta que
el cortador llegue a la punta de la palma.

P ﬁ "
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Don Manuel Purito Latin (2018) comenta:

Cuando nosotros ya estabamos aqui ibamos a corar la flor por Caluco, antes

habian bastantes (...) Lito Calzadilla el papa tenia una carreta, él la llevaba

hay y otro sefior llevaba un caballo, ahi poniamos las pacayas y los cojollos

de las palmas y las flore, yo no me subia como eran bajitos los palos, con un

vara jalabamos y caian como solo con un cuchillo o con el corvo, cortaba cian

no andaban trepando como los palos bajitos no es como hoy les cuesta, bien

bajos los palos
La flor de Coyol suele ser formada por granitos que revientan en diminutas flores, en
cambio el Corozo es una flor a manera de pétalos y que es la que mas olor produce,
dicha la flor es la que mas crece dentro de la pacaya; cuando los cortadores se encuen-
tran arriba de las palmeras cortan las pacayas de dichas flores las cuales se encuentran
cubiertas de espinas y otro miembro que acompanfa se encarga de raspar dichas pa-
cayas con un machete para eliminar las espinas.Después de haber realizado las cortas
de las pacayas en el transcurso de la mafana se procede a llevarlas al camién donde
ademas se llevan palmas las cuales seran utilizadas para elaborar las cruces con las
cuales se adornaran los cristos el jueves santo. El segundo lugar donde se llega es un
terreno en la altura del municipio donde se encuentran las palmeras de corozo estan
son mas faciles en cuanto a la bajada de las pacayas ya que estas no poseen espinas
nuevamente se repite el mismo proceso mencionado anteriormente.
Para finalizar la faena se reunen los cortadores y por un pequefio comité que se ha
organizado por parte de la hermandad se les reparte a todos unos almuerzos el cual es
una sopa de res, luego de ser cortada la flor y transportada habilmente hacia el camion
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que procedera a entregar al templo de Jesus Nazareno todo el material obtenido, en-
tre flores y palmas; dichas flores tendran la funcién de un elemento de canje en el que
durante la vela de Jesus Nazareno el Lunes Santo y en las demas velas, las personas
al entregar su ofrenda, se le hace entrega por medio del encargado de cuidar a Jesus
una flor ya sea de coyol y de corozo, como indicador de su aporte a la Hermandad. Por
ultimo, algunas pacayas y palmas de reparten a algunos representantes de las distintas
cofradias para que sean utilizadas para adornar a los cristos en la procesion de jueves
santo

Dicha flor es portada a la vista publica y que la hace acreedora de una porcion de Chi-
late y Dulce, ademas de sentirse satisfecho de haber aportado para la realizacion de la
fiesta de Jesus, luego esa flor no debe votarse ya que esta bendecida por Jesus Na-
zareno. Como se muestra dicha flor cumple una funciéon muy importante dentro de los
rituales de semana santa y dicha flor adquiere también un aspecto mitico pues existe
mucho misterio del porque se elige precisamente esta flor como un simbolo de una tra-
dicion dentro del pueblo de lzalco.

La vela de Jesus.

Las velas son una accion que tiende a variar en significados, segun la situacion en el
que se esté utilizando el concepto pues velas de Jesus son una variante de velas de di-
funto, pues las velas de Jesus se rigen en velar a Jesus Nazareno que se encuentra en
una casa representando un pasaje biblico y que a la vez se reparte chilate y dulce; las
velas de difunto son otro aspecto, pues se esta velado a una persona difunta por me-
dio de la familia doliente; en este caso nos dirigimos propiamente a las velas de Jesus
Nazareno.

Delfina Latin (2018), comenta:

Yo pienso que las velas son los lugares donde Jesus anduvo, verdad, yo asi lo
pienso que eso representa, los lugares que el anduvo predicando, mire cuando
milagros hizo el, vaya y acuérdese cuando le dijo a zaqueo el que era recau-
dador de impuestos, entonces el sefior le dice: hoy cenare en tu casa, por eso
dice el: el que habra la puerta, entrare, yo cenare con él y el conmigo.

Neztracion J; Alvar de velacion deJesis Nazarone, acomparias
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Delfina Latin, propone que las velas en si son un momento en el que Jesus entra a la
casa de los que le abren la puerta los cuales son los oferentes que solicitaron su lle-
gada y que estos gozaran de la visita de la imagen, que estara con la familia en un
momento intimo en el que la casa del oferente se vuelve el lugar donde se encuentra el
altar un Sacto Sanctérum, donde se posara la divinidad misma. A partir de las cinco de
la mafana se abren las puertas del templo y las personas empiezan a llegar desde tem-
pranas horas, durante la mafana, tarde y noche, la persona llegan a visitar la imagen
del Nazareno, en su mayoria se acercan a apreciar el altar y dan su ofrenda, después
de este acto dos miembros de la hermandad proceden a hacerle entrega de una flor de
coyol o de corozo en sefial de agradecimiento de la ofrenda que ha realizado, posterior-
mente pasan a degustar el tradicional chilate con el dulce (este puede ser de papaya,
mango, jocote, platano, chilacayote).

Las Crucitas

Las crucitas, son elaboradas de palma de Coyol o de Corozo, en la cual se entrelazan
las palmas formando una cruz, dicha cruz es utilizada principalmente como un contra

o defensor de vientos malos encargados de destruir tanto la casa como la siembra, la
crucita de palma suele ser bendecida el domingo de ramos o al igual puede ser de las
crucitas que portan los cristos. El domingo de ramos es el dia que da apertura al inicio
de la semana santa, siendo este uno de los dias mas esperados por la comunidad en
general por la obtencion de las palmas bendecida que entorno a ella gira un enorme
significado ritual adquirido no solo socialmente sino por la condicidon de elemento o sig-
no bendecido por la divinidad.

Las parroquias de Dolores y Asuncion de lzalco, se reunen en puntos estratégicos o
significativos para la comunidad, en el caso de Dolores, la procesién parte del templo
de Jesus Nazareno y Asuncion, de la ermita de la Virgen de los Remedios, antes de
salir, el parroco lee un texto biblico, narrando el pasaje de la entrada triunfal de Jesus
en Jerusalén para luego bendecir con agua bendita, los ramos de palma de coyol el
cual algunos son comercializados por vendedoras las cuales demuestran su ingenio,
tejiendo la palma, en otros casos es la misma parroquia la que suministra los ramos o
particularmente las cofradias son las que proporcionan cruces de palma previamente
bendecidas por la imagen titular y el agua bendita.

Emma Torres (2018):

El Domingo es la bendicion de las palmas,
cuando estaba mi papa (Don Carlos Diaz,
Mayordomo de San Sebastian) ibamos a
bendecir las palmas, hacia el manojo de
Crucitas, las ibamos a bendecir y le daba-
mos a la gente (departe de la cofradia de
San Sebastian) después de la misa se re-
galaba, ni nos alcanzaban.

Dicha actividad en el que las cofradias obsequiaban
cruces de palmas de coyol ya no es tan comun, mas
sin embargo hay algunas que aun mantienen la cos-
tumbre de obsequiarlas ya que dichas cruces son

Hustracion 3; Crucinasde Palma
Foraprailo Cortesla: Cofralio de las

Mirillitas utilizabas para la proteccion de los huracanes
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Juana Moran (2018), Comenta:

Pues uno que cree en las cosas de Jesus y en las palmitas que dicen que
cuando vienen las tormentas, se ponen, nosotros siempre ponemos en la puer-
ta, porque cuando dicen que vienen las tormentas bien fuertes, hay que tener
sus crucitas de las palmitas bendecidas de Jesus, Carlos (QDDG), también
cuando hacia él iba a poner en las milpas, como el hacia milpa, cuando venian
las grandes tormentas no le votaba los elotes de la milpa.

Estas cruces son elaboradas con antelacion, aproximadamente 4 dias antes del jueves
santo en el caso de la procesioén de los cristos y 4 dias antes para compartir el domingo
de ramos, es comun, que durante la procesion de los Cristos los cofrades, lleven mano-
jos de cruces, para obsequiar a quien los pida, en otros casos los fieles toman directa-
mente del cristo una de las cruces debido al pensamiento en que al tener contacto con
la divinidad lo material toma parte de esa divinidad, por tanto son las cruces mas precia-
das.

Incienso y palmas, la vela de los cristos

Se aproxima la noche del Miércoles Santo y una de los momentos mas significativos y
misticos de la comunidad indigena inicia; la vela de los cristos es uno de los momentos
en el que las cofradias que poseen un cristo, se sobrecogen a contemplar al cristo, que
sera posesionado el jueves santo.

El mayordomo escoge el lugar en el que sera puesto un petate, luego en cada punta
del petate, puesto en el suelo de tierra, luego se coloca en cada esquina del petate 4
cabos de candelas encendidas, las casas suelen poseer un aire de misticismo ayudan-
do la oscuridad que rodean la cofradias, se acuesta al cristo sobre el petate, el mayor-
domo o mayordoma coloca la cincha y el pafo de pudor del cristo, para luego incensar
al cristo con un incensario de barro y en algunos casos se realiza el rezo de un rosario,
luego se procede a la reparticion el pan de bollo acompafnado por una taza de chocola-
te, ya que es una de las practicas culturales que han caido en desuso, pues se dice que
cada miércoles santo las personas iban a bafiarse a Atecozol, para no bafarse hasta
cantar gloria y en al retorno, en las casas se elaboraba chocolate para que al pasar las
personas que venian de bafarse, se le obsequiaba.

No se suele decir mucho ya que se mantiene un
ambiente de luto, pues es Jesus mismo en que
se encuentra acostado en el petate esperando
que le llegue su hora para sufrir; los ritos en el
RS - que el cristo de cada cofradia es protagonista
sk puede identificarse a partir de la teoria del rito
de paso en el que segun Van Gennep (2008),
Hat s propone 3 etapas en los ritos de paso, rito de
- ~ 1 separacion rito de margen y rito de agregacion,
- Rile de ya que la funcién del cristo es puramente ritual
it girando alrededor de la semana santa, luego
cumplida la misién del cristo es de nuevo guar-
dado, hasta el siguiente aino.
La etapa estatica del cristo se entiende como, el
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tiempo en el que se encuentra resguardado dentro de la cofradia y que solo se encuen-
tra en exposicion, para el culto privado; el rito de separacioén, es el instante en el que el
cristo inicia su etapa ritual, en el que deja de estar guardado y se acopla al momento de
la velacion, separandose de su funcién de devocion privada a una funcién plenamen-
te publica; el rito de margen es el momento en el que el cristo es levantado del petate

y sale siendo cargado por el encargado de su proteccion, para ser participe dentro de
la procesion de los cristos, siendo uno de los protagonistas de dicha procesion y que
durante el recorrido, los devotos demuestras diversas expresiones de fe en cuanto a

la cercania y a la obtencién de signos ( palmas en cruz) que el cristo porta; El rito de
agregacion inicia a partir de la culminacion de la procesion, retornando de nuevo hacia
la cofradia a la que pertenece, dejando asi su etapa publica.

El timbre del tiempo, incienso y silencio

El dia jueves se lleva a cabo la centenaria
procesion de los cristos en la HJN, la cual
es la mas importante para la hermandad, los
jefes de Incensores preparan los incensarios
para que sean utilizados en la procesiéon de
la tarde, el anda del Nazareno esta adorna-
da con el jardin correspondiente, las demas
imagenes visten también tienen sus adorna-
das y todos portan nuevas tunicas como es
tradicién de cada afo.

En el transcurso de la mafana las cofradias
hacen los preparativos para poder llevar los
cristos, para el caso de la investigacion se
tuvo la oportunidad de estar presenta a la
hora en que el cristo de la cofradia de Belén
es levantado de su petate y se le encarga

a Don Dulio que tendra el compromiso de
llevarlo durante la procesion y en cual cae la
responsabilidad del cristo. Mientras tanto en
el templo aproximadamente a las 12:20pm
empiezan a acercarse los socios y aprecian
liztracion 4. Roberio Moyola conecids como ¢l pitera. la imagen del Nazareno, su jardin natural,

lﬂ.‘ilﬂ.‘lﬂl‘l’.’ I!l'J: .'fJ!:I_.'Ill.!Jr‘mJ:II:l.I'I. J.IHH'J.IIII'JI'EI.:NI.'I‘III&'J.H. .
ko e T tnubi Comneta s Klati a los costados del templo los jefes de car-

gadores, cargadoras, Incensores, san juan anuncia que deben de ir a retirar las insig-
nias, una tarima se encuentra a una esquina del templo y fotégrafos tanto locales como
extranjeros empiezan a llegar. En la cofradia de Belén se reparte pescado envuelto en
huevo con arroz y tortilla para la hora del almuerzo, el cristo de la cofradia se levanta
ala 1:00pm, es el segundo mayordomo Antonio Texin quien lo levanta y se lo entrega
Obdulio Zafia (Don Dulio) luego procede a incensarearlos a ambos, se le coloca una
toalla blanca la cual cubre desde la cintura hasta media pierna de la imagen del cristo, y
se coloca también una cincha la cual ayudara a llevar con mas facilidad el cristo.

Son la 1:15pm, en el templo ya repunta el primer cristo, cargado en los hombros de

un cofrade y una gran cantidad de socios se aglomeran dentro y fuera del templo, una
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gran cantidad de personas llegan, la tarima esta lista y un socio directivo repite conse-
cutivamente que se busquen los ternos correspondientes, una cargadora se coloca una
medalla de la virgen maria e informa a otra cargadora donde es el lugar donde tiene
que ir a retirarla ,los colores morado y blanco se combinan en un grandioso desorden.A
esa misma hora Don Dulio sale de la casa de la mayordoma Cristina Vasquez llevando
el cristo a hombros, y se toma el tiempo de una foto para el recuerdo, junto con otros
cofrades, mientras se lleva en camino al cristo a lo lejos se observan dos cristos mas,
y otros cofrades quienes van de camino al templo, al llegar se observa una gran aglo-
meracién de personas y una gran alfombra cubre la cuadra enfrente del templo, los
fotégrafos y medios de comunicacion estan en sus puestos esperando que dé inicio la
procesion.

Los socios que van llegando se revisten, pero antes de eso van a tocar la tunica de la
imagen del Nazareno y persignan, pasan a recoger rapidamente las insignias de sus
ternos y empiezan a buscar cual es el lado correspondiente de su palanca. Son las
2:15pm vy las vallas estan formadas, aun faltan miembros, pero cada mas y mas obliga
a las personas a permanecer en un solo lugar, en la cuadra frente al templo se puede
observarlos 12 cristo divididos de 6 y 6 en cada lado de la cuadra, las personas cubren
las aceras de la cuadra, y ahora es dificil el caminar dentro de dicha cuadra. El reloj
marca las 2:20pm vy la valla cubre dos largas cuadras debido a la cantidad de miembros
de la hermandad.

Adentro del templo los ternos esperan la orden del jefe de tiempo para dar inicio a la
precesion, cada cargador esta ubicado en su respectiva palanca correspondiente, los
ninos Incensores esperan ansiosamente el momento para empezar a incensarear y una
cara de nerviosismo por parte de algun de ellos ya para algunos es su primer afo en
participar en dicha precesion .El jefe da la orden que empujen el anda del Nazareno ya
que el templo al igual del caso de Dolores tiene una puerta muy pequena, el anda esta
afuera y el jefe da el aviso, a las 2:30pm suena el timbre del tiempo, un timbre largo que
le logra escuchar, la imagen acapara las miradas, un silencio total se puede apreciar al
mismo momento, la banda toca la misma marcha de todos los anos, se observa ade-
mas que el parroco de la iglesia Asuncidn viene cargando junto con los demas cargado-
res

Al igual que los dos dias anteriores se hace un minuto de silencio, y todos los socios se
arrodillan, en este minuto de silencio se pide por los socios fallecidos, la violencia del
pais, y se recuerda el sacrificio de Jesus, para finalizar se reza un dios te salve, y un
padre nuestro, el sonido del pito y el tambor empieza a sonar, estos sonidos anuncian
que la procesion se acerca, asi da inicio la Procesion de los Cristos la cual recorrera las
calles principales de lzalco, entre otras. Esta procesion tiene una duracion de 17 horas
continuas, haciendo parada unicamente en la iglesia Dolores a las 6:00pm.

El anda es llevada a hombros sin ninguna ayuda de alguno otro instrumento de apoyo
como algunas hermandades fuera del municipio, dicha anda se bajara al suelo unica-
mente en iglesia Dolores o a menos que el motor necesite recargar gasolina, en algu-
nos casos esta se baja para arreglar alguna parte de jardin, luces palio que necesite
acomodo, y por ultimo esta sera bajada en caso de lluvia para bajar un protector que
lleva arriba del palio, y asi la imagen y la cruz no pueda mojarse. La procesion es acom-
panada por los 12 cristos de las 12 cofradias mayores, conocidas por algunas




personas como mesas altares, para que tan-
to, cofrades, miembros de la banda y socios
puedan resistir tantas horas, se recurre a los
descansos, la procesion estara organizada

de la siguiente manera, primero iran los 12
cristos, detras de ellos ira la imagen de San
Nicolas, a unos metros iran miembros de la
directiva con el estandarte, insignia y cristo
procesional luego le sigue el pito y tambor,
posteriormente, le siguen las imagenes de
Jesus de Nazareno, Virgen Maria, San Juan,
Maria Magdalena y Verdnica ( Unicamente
acompana dia jueves santo) , las vallas iran
ordenas por Incensores, cargadores de san
juan, cargadores de Jesus y cargadoras de
Maria. La procesion hace su parada en iglesia
Dolores donde estara unos minutos y poste-
riormente seguira toda la noche hasta finalizar
el dia siguiente.

Discusion:

{nttraciin diae fng a [érc) LDambam ornes §
Jaire Domumgwes. Mio: Oeladores o Jeses o b . )
pies del Crista de San Sebastibt ewya abuks & La funcion de la flor de Coyol adquiere una
fa Meordoma, deciaguece of Crisio adornade & fyncionalidad a partir del momento en el que

fiar ¥ eruees o palma Foleprglia cortesia

Mgl Negio
dad y como simbolo de canje; el aroma de la flor de coyol es muy peculiar, agradable
y que por medio de él la divinidad, Jesus Nazareno mismo se gloria tal como en Me-
soameérica se venia haciendo durante sus etapas culturales y que en la actualidad se
mantienen vivas por el llamado sincretismo en el que se fusiona lo mesoamericano con
lo occidental, mas sin embargo a partir de un simbolo autéctono como la flor es un ele-
mento que entremezcla una gran cantidad de significados.
La flor como elemento de canje es una funcionalidad publica en el que a los feligreses
que, durante las velas de Jesus en la etapa de cuaresma y el lunes santo, entregan
frente al altar de velacion, su ofrenda, la cual se destinara a la realizacién de las activi-
dades que como Hermandad se tienen a partir del inicio de la semana santa. A dichos
feligreses se les entrega una flor de corozo o coyol, como simbolo de su colaboracion
y que por tanto por su condicién de colaboradores reflejados a través del simbolo de la
flor se canjea por chilate y fruta en dulce. Por tanto, la utilidad de la flor es un el elemen-
to cohesionador entre el degustar su aroma y lo que con ella como simbolo se obtiene
una cantidad de beneficio que favoreceran a la iniciativa de ayuda a la Hermandad y
sobre todo a Jesus mismo que se encuentra en su altar.La flor no es lo Unico que se uti-
liza de las palmas de coyol y de corozo, sino también sus palmas o cojollos ya que con
ellos se crea al igual un gran tejido de simbolos en la comunidad que se entremezclan
entre los sentidos y la confianza en dichos simbolos dados por la divinidad para su uso
en cuanto a su proteccion como lo es las cruces de la palma de coyol en los huracanes,
como la flor que sirve a la divinidad misma dotandolo de fragancias.
Conclusién:

se introduce la flor como aroma de la divini-
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La flor de corozo y coyol son un simbolo cargados de significados a partir de su utilidad
dentro de las actividades magico religiosas que permiten asi expresar y contribuir a la
humanidad de Jesus Nazareno, que siente y expresa su agrado por medio de sus fac-
ciones, el entretejido simbdlico que rodea la flor y su palma da asi un conglomerado de
simbolos y significados que se derivan a través de estos simbolos primarios, como es
el caso de la palma de corozo, que se utiliza para los ramos de domingo de ramos y las
cruces de los cristos, al igual la flor como aromatizante de la tradicion y como elemento
de canje en la cocina de la hermandad.

El arte de la obtencion de la flor es un ritual en el que el mismo cortados se sumerge
dentro del ritual en el que el sacrificio, las heridas, la habilidad, permite al cortador llegar
al elemento simbadlico que permite la conexion entre el pasado y el presente, que ade-
mas es un elemento infaltable, pues es la misma divinidad y las leyes del costumbre las
que exigen su presencia; las caracteristicas de las palmeras son un simbolo vivo del
martirio y del autosacrificio por la obtencién de dicho simbolos ya que por las cualida-
des de su inaccesibilidad y la gran cantidad de espinas, no solo de la palmera misma,
sino la cantidad de arboles con espinas rodeandolas, por tanto la funcion de autoinmo-
lacion espiritual del cortador es una actividad que a la vez conlleva una responsabili-
dad no solo con el mismo, pues debido a la altura de la palma puede caer y morir, sino
también a la gran estructura social que espera las pacayas de flores para un afo mas
cumplir con la divinidad.

Los simbolos como pasionales en los que demandan sacrificio, son utilizados por la
comunidad como elementos de proteccion ya que por el sacrificio de su obtencion ad-
quieren gracias otorgado por la divinidad y que por tanto adquiere significados segun la
utilidad que se le otorga al elemento que lo simboliza, por tanto la flor de coyol y todo su
bagaje de expresiones culturares, divinas y pasionales que demanda su obtencion es
un elemento que en la actualidad es parte del imaginario actual y pasado de los izalque-
A0S que buscan a través de pequefios simbolos recordar los principios de la tradicion y
por tanto seguir gloriando a Jesus Nazareno al que acuden en sus momentos de aflic-
cion y necesidad.
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Resumen

El juego de pelota es una practica de caracter ritual que pertenece al patron cultural
identitario en las regiones que constituyen al area Mesoamericana, esta practica es de
suma relevancia en cuanto a una valoracion multiétnica que tuvo cavidad durante los
periodos Preclasico (2000 a.C — 250 d.C), Clasico (250 d.C — 900 d.C) y Posclasico
(900 d.C — 1525).

Por medio de la evidencia arqueoldgica se denota una gran dispersiéon en todas las re-
giones que constituyen al area de Mesoamérica, en la cual se refleja el simbolismo de la
practica, su caracter politico, ritual y recreativo. La dispersion de la practica se da desde
el sureste de Arizona y Nuevo México, hasta Honduras y El salvador. Muchos investi-
gadores a lo largo del tiempo han demostrado un interés por investigar el simbolismo

e interpretacion de esta practica, con un solo objetivo: realizar comparaciones a nivel
mesoamericano y por lo tanto, identificar las influencias culturales que se establecieron
por medio de una red interactiva de sociedades.

El Salvador no es la excepcion, existe una serie de sitios arqueoldgico donde se ha
detectado la existencia de esta practica, de ellos 7 sitios han sido delimitados de los
cuales se tiene la certeza sobre su actividad durante el periodo Clasico (250 D.C — 900
D.C) los sitos de Tazumal, Tehuacan, Cara Sucia, Los Llanitos, Quelepa, San Benito
Piedra Gorda y Zacatonal resguardan en su mayoria campos del juego de pelotas o
artefactos muy ligados a esta actividad cultural.

Abstract

The ball game is a ritual practice that belongs to the identity cultural pattern in the re-
gions that constitute the Mesoamerican area, this practice is of great importance in
terms of a multiethnic assessment that had a cavity during the Preclassic periods (2000
BC - 250 AD) ), Classic (250 AD - 900 AD) and Post Classic (900 AD - 1525).

By means of the archaeological evidence, a great dispersion is denoted in all the regions
that constitute the area of Mesoamerica, in which the symbolism of the practice is reflec-
ted, its political, ritual and recreational character. The dispersion of the practice is from
southern Arizona and New Mexico, to Honduras and El Salvador. Many researchers
have shown an interest in investigating the symbolism and interpretation of this practice,
with only one objective: to make comparisons at the Mesoamerican level and, therefore,
to identify the cultural influences that were established through an interactive network of
societies.

El Salvador is not the exception, there is a series of archaeological sites where the
existence of this practice has been detected, of which 7 sites have been delimited of
which there is certainty about their activity during the Classic period (250 AD - 900 AD)

) the sites of Tazumal, Tehuacan, Cara Sucia, Los Llanitos, Quelepa, San Benito Piedra
Gorda and Zacatonal protect mostly fields of the game of balls or artifacts closely linked
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to this cultural activity.

APROXIMACIONES A LA PRACTICA, ANTECEDENTES MAS TEMPRANOS

La practica ritual de El Juego de Pelota es parte de una tradicion cultural que se popu-
larizé dentro de toda Mesoamérica, sus antecedentes mas recientes residen a partir de
relatos de lo cronista espafoles durante la conquista en el afo de 1519, uno de ellos es
el cronista Fray Diego Duran, en su libro Historia de las Indias de Nueva Espafa y Islas
de Tierra Firme en 1867 menciona la practica de siguiente manera:

Un juego de mucha recreacion para ellos y regocijo especialmente para los que toma-
ban por pasatiempo y por entretenimiento entre los cuales habia quien jugase con tanta
destreza y mafa que en una hora acontecia no parar la pelota de un cabo a otro sin
hacer falta ninguno solo con las asentaderas sin que pudiese llegar a ella con mano ni
con pie ni con pantorrilla ni brazo estando tan sobre aviso asi los de la una parte como
los de la otra para no dejalla parar que era cosa maravillosa pues si ver jugar a la pelota
con las manos a los de nuestra nacidon nos da tanto contento y espanto de ver destreza
y ligereza con que algunos juegan cuanto mas alabaremos a los que con tanta mafana
y destreza y gentileza la juegan con asentaderas 0 rodillas y habia con el ejercicio tan
diestro y excelentes jugadores que demas de ser tenidos en estima los reyes les hacian
mercedes y los hacian privados en su casa y corte y eran honrados con particulares
insignias. (Duran, 1867, pag. 242)

SIMBOLISMO

La practica se ha caracterizado por tener diversas funciones e interpretaciones dentro
de la cultura mesoamericana, funciones simbdlicas sociales y politicas, las cuales se
ven expresadas en sus representaciones pictograficas y edificaciones arquitectonicas
sumamente relacionadas con estructuras pertenecientes a los sitios asociadas a una
practica espiritual o uso ritual.

De igual manera la practica del juego de pelota es mayormente considerada como una
de las practicas unicamente relacionada aspectos de caracter espiritual, nuevamente es
mencionada dentro de El Popol Vuh, cuyo texto es interpretado como un escrito su-
mamente indigena luego de la conquista espafiola, en él se habla de la practica de una
manera mitoldgica, haciendo referencia su interpretacion como practica ritual:

Un ritual que consistia en un mito en torno a dos partidos de Juego de Pelota que
oponen a los sefiores de Xibalba (el inframundo), con dos pares de gemelos terrestres,
Hun Hun Ahpu y Vucub Hun Ahpu, por una parte, y Hun Ahpu (Junte’ Ajaw) y Xbalan
que (Yaxb’ahlam), por otra. Los sefores del inframundo triunfan sobre el primer duo.
Hun Hun Ahpu se convierte en el padre de los segundos gemelos. Mas tarde, después
de algunas aventuras, la segunda pareja de hermanos triunfa por su astucia sobre los
sefores de Xibalba. Existe pues, una composicion en dos tiempos: dos campos, dos
partidos, una derrota y una victoria para cada campo. En este relato K’iche’, es la victo-
ria final de los gemelos que clausura el mito. (Tokovinine, 2004, pag. 1)

Sin embargo este brinda una pequefia aproximacion o funciona como punto de partida
hacia la interpretacion del simbolismo para el estudio de El Juego de Pelota mesoame-
ricano en cuanto a una practica de caracter ritual meramente asociado como un acto de
reverencia o tributo hacia las deidades, el juego de pelota es el campo de desafio en el
qgue se desata la lucha o enfrentamiento entre los dioses pertenecientes al inframundo y
supramundo dentro de la cosmovisién indigena precolombina.
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De igual manera el juego también tenia distintas funciones dentro de un determinado
colectivo, este a demas de tener un caracter ritual podria haberse utilizado como un
enfrentamiento por parte de un propdsito de conquista generando asi un conflicto béli-
co. El juego también podria tener su funcién recreativa, ya que en las aldeas pequenas
formaba parte de un acto de convivencia, ademas esta la practica estaba meramente
asociado a la fertilidad. Sin embargo el juego de pelota o mejor conocido como Tlachtli
es una practica principalmente de caracter ritual, ya que en ella se realizaba la decapi-
tacion a los jugadores que eran derrotados durante el juego como una especie trofeo de
esta forma se hacia reverencia las deidades. (Tokovinine, 2004)

EVIDENCIAS DE LA PRACTICA A NIVEL MESOAMERICANO.

Esta practica es una caracteristica muy especifica del patron cultural mesoamericano,
se ha encontrado una dispersion de campos de juego dentro del area de Mesoamérica
extendiéndose hasta el territorio suroeste de Estados Unidos especificamente en los es-
tados de Arizona y Nuevo México, durante el afio de 2016 se localizaron 2,572 canchas
de juego de pelota, sin embargo una gran parte de los campos todavia no son hallazgos
definitivos debido a que solo existe un reconocimiento de superficie lo que no hace de
ellos una identificacion definitiva (Arqueologia Mexicana , 2017, pag. 3)

Se ha notado una serie de aspectos distintivos en cada uno de los campos de juego, de
igual manera caracteristicas muy semejantes que representan patrones repetitivos en
cuanto a la orientacion de los campos y rasgos arquitectdnicos basados en una distribu-
cion espacial de los sitios dentro de todo el territorio que cubre el area cultural.
Considerando la complejidad y evolucion del marco arquitectonico del juego de pelo-

ta, Eric Taladoire en 1981 plantea una tipologia basada en 14 tipos de canchas con 11
diferentes variaciones las cuales se plantean de la siguiente manera en ella se baso en
una serie de caracteristicas arquitectonicas para realizar una especie de filogenética de
cada uno de los campos del juego de pelota.

En la zona geografica de México se han descubierto campos de juego que demues-
tran haber tenido una actividad a partir del Preclasico temprano (2000 A.C — 800 A.C)
las canchas de juego que actualmente se conocen con fechas mas tempranas se en-
cuentran ubicadas en la costa del Pacifico, en los sitios arqueolégicos de El Paso de la
Amada, Takalik Abaj y El Ujuxte.

Sin embargo en la costa del Golfo de México se observa una gran presencia de la prac-
tica, desde representaciones iconograficas, elaboracién de figurillas alusivas al juego,
utensilios y equipamiento como pelotas de hule y yugos utilizados durante el juego, ade-
mas de una amplia cantidad de sitios que poseen campos de juego, especificamente en
el estado de Veracruz donde se encuentra el Tajin el cual posee 17 campos de juego de
pelota (Guevara, 2000, pag. 7).

Dentro del area nuclear mesoamericana y las subregiones que la comprenden, existe
una presencia de la practica que se denota por medio del material arqueoldgico, uno

de estos es principalmente la triada Yugo-Palma-Hacha, esta forma parte de una figura
escultorica alusiva a la practica del juego de pelota en representacion al equipamiento
que los jugadores utilizaban al momento del juego, su dispersion por todo el territorio
estd sumamente presente por México, Guatemala, Hondura y El Salvador.

El territorio de México es considerado el nucleo del area cultural de Mesoameérica, en

el existen una gran cantidad de sitios que poseen campos de juego, la concentracion
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y practica constante de esta actividad es un factor principal en cuanto a la variante en
las caracteristicas arquitectdnicas de los campos de juego, como ejemplo se encuentra
el sitios arqueoldgico de Chichen Itza, el cual posee uno de los campos de juego mas
grande del territorio mesoamericano (Panqueba-Cifuentes, 2012, pag. 72).

La practica dentro del territorio Salvadorefio

De igual manera la practica formo parte de un patrén cultural identitario entre las civili-
zaciones habitantes del area cultural mesoamericana, logrando una extension que llego
hasta el territorio salvadoreio, de este modo, para el territorio que comprende actual-
mente El Salvador, Wolfgang Haberland en 1991 identifico una serie de sitios arqueol6-
gicos ya investigados por arqueélogos como William R Fowler, Willys Andrews, Stanley
Boggs, Eric Tladoire, John M. Longyear, entre otros arquedlogos e investigadores que
identificaron 12 sitios que poseian campos de juego y sus respectivos periodos de ocu-
pacion dentro del area geografica delimitada en su respetiva ubicacion.

Dentro de ello realizd una recopilacion y clasificacién de los sitios dispersos a nivel na-
cional, clasificacién que comprendia de los siguientes sitios arqueoldgicos: Cara Sucia,
Tazumal, El Tanque, Santa Maria, El Ceretal, Cihuatan, Thuacan, San Francisco, San
Lorenzo region, Quelepa, Los Llanitos y El Pilén. (Haberland, 1991, pag. 3)

Ademas realiz6 otra tabla clasificatoria de sitios en donde se han registrado hallazgos
de figuras escultéricas de la triada Yugo-Palma-Hacha, representaciones sumamente
alusivas a la practica del juego.

De esta forma, en base al orden clasificatorio que Haberland realiza logra identificar los
campos de juego pertenecientes al periodo Clasico Tardio (600 D.C -900 D.C) los cua-
les son: Cara Sucia, El Tanque, Los Llanitos y Quelepa. (Haberland, 1991)

DESCRIPCION DE LOS SITIOS DELIMITADOS.

El sitio arqueoldgico de Tazumal se encuentra ubicado en el departameto de Santa Ana,
en el municipio de Chalchuapa, coordenadas geograficas son 13°58°'46.4°89°40°27.5”
correspondiente al area cultural Occidental. Los comienzos de este sitio se da durante
el ano de 1940 dentro del cual es registrado por primera vez por el arquedlogo Stanley
Boggs durante el afio de 1940 durante este mismo periodo Boggs identifico 13 estruc-
turas, luego en 1942 inicio la primera de doce temporadas arqueoldgicas en el sitio.
(Chica, 2000)

Luego en 1944 Stanley Boggs realiza una ficha de registro del sitio en la cual describe
el terreno del sitio como un terreno plano en la orilla S.E. de Chalchuapa, dividida por
los caminos de Chalchuapa a San Sebastian Slitrillo y Los Naranjos; en calidad el lado
E. de este ultimo. Con una elevacion de 722msnm, comprende de un area de 10 man-
zanas con una vegetacion compuesta de grama y arboles, fuente de agua cercana Lago
de Cuscachapa. (Boggs, 1975)

Restos estructurales de dos estilos de arquitectura del Clasico (250 D.C-900D.C) vy
Posclasico (900 D.C -1525 D.C) y de utensilios y de entierros originalmente a lo menos
15 monticulos son distintos, ahora se quedan unos 7. Estructura 1 ahora restaurada,

es una pequefia acrépolis con una plataforma grande y amurallada con una estructura
elevada encima, construida de adobe y piedras, y refaccionada con barro y piedra tritu-
rada. Estructura 2 y 6 de época Posclasica (900 D.C -1525 D.C) construidas de piedras
sentadas en tierra, rellenadas con mortero blanco. (Boggs, 1975)

Dentro de los artefactos encontrados se encuentra ceramica, utensilios de piedra, escul-
tura (estala, hacha yugo, jadeita, concha, etc. El sitio arqueoldgico de Tazumal cuenta
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con un campo de juego de pelota. (Boggs, 1975)

TEHUACAN

El sitio arqueolégico de Tehuacan ubicado en el departamento de San Vicente, en el
municipio de Tecoluca, sus coordenadas geograficas son 13.57574,-88.79493 corres-
pondiente al area cultural Fase Lepa. En el ano 1974 Stanley Boggs realiza una ficha
de registro del sitio en la cual describe el estado ambiental y espacio geografico del
sitio en terrenos con poco desnivel de la falda oriental del volcan de San Vicente, en la
hacienda Teocali a unos 5 kilbmetros al Noroeste de Tecoluca. Sin embargo durante el
afno de 1896, Carl Sapper realizé un plano arqueolégico del sitio, en el cual se identifica
claramente un campo de juego de pelota.

Tehuacan, elaborando asi el plano arqueoldgico mas antiguo conocido en la actualidad
Comprende de un area de aproximadamente 35 manzanas, con una vegetaciéon com-
puesta del cultivo de cereales con fuentes de aguas cercanas compuesta por quebra-
das al Norte y al Sur del sitio. (Boggs, 1974)

Patrén de asentamiento comparable con Quelepa, con amplias terrazas y plazas con
monticulos de tamafio modesto en sus orillas. Solamente una estructura extensamente
dafiada, juego de pelota. Compuesta por construcciones de piedra y lodo — “8 visibles
durante la visita”. Dentro de los hallazgos se encontré material ceramico y petrograba-
dos. (Boggs, 1974)

Ademas en el afio de 1975 se realizo una ficha de recursos turistico por parte del Ins-
tituto Salvadorefio de Turismo, en el cual caracterizan las rocas dentro del sitio que
poseen petrograbados.

CARA SUCIA

Cara Sucia es un sitio arqueolégico ubicado en la costa occidental, en el departamen-
to de Ahuachapan en el municipio de Ahuachapan, sus coordenadas geograficas son
90.041845,1378655 correspondiente al area cultural Fase Lepa. Los comienzos de
este sitio se da a finales del siglo XIX cuando el historiador Santiago Barberena hizo
transportar una escultura al Museo Nacional en el Salvador (el Monumento 1) (Amaroli,
1999).

En el ano de 1967 el arquedlogo Stanley Boggspublico un plano arqueoldgico del sitio
de Cara Sucia, cuyas estructuras habian sido expuestas recientemente y habian sufrido
un dano debido inicio de la época del cultivo de algoddon en la zona en la que se ubica-
ban las estructuras. De igual manera durante el afio de 1974 StanleyBoggs realiza una
ficha de registro arqueoldgico perteneciente al sitio de Cara Sucia en la cual describe la
situacion del sitio ubicado a unos 800 metros al Sur de la carretera El Litoral y el caserio
“Cara Sucia”, en la hacienda Cara Sucia a 1 y medio- 2 de la costa Pacifica en terrenos
bastante planos con desnivel hasta el mar. Posee una elevacion de 13 metros, el te-
rreno esta compuesto por 30 hectareas y una vegetacidon de monte en las estructuras,
cultivo de algodon y cereales sobre ellas, cercano de un rio a unos 500 metros al Oeste.
(Boggs, 1974)

Posee una “Acropolis” juego de pelota y unos 20 monticulos mas, formando un centro
ceremonial comparable con la Campana- San Andrés. Sin excavar, posiblemente fecha-
ble al periodo Clasico (250 D.C — 900 D.C)

Entre el afio de 1982 y 1983 el arquedlogo Stanley Boggs en conjunto Francisco Serra-
no, Paul Amaroli y Victor Manuel Murcia, integrantes de la Administracién de Patrimo-
nio Cultural en conjunto con la Direccion de Recursos Naturales Renovables y USAID,
llevan a cabo una investigacion de campo que proporciono datos basicos sobre el sitio

181



arqueoldégico de Cara sucia con él un propdsito de realizar una conservacion al sitio.
(Amaroli, 1999)

Durante el mismo proyecto Paul Amaroli realiza un levantamiento topografico del sitio,
luego durante el aflo de 1986, Paul Amaroli realiza investigaciones adicionales del sitio
bajo el respaldo de una beca Fulbright. Luego, Durante 1992 a 1993, Paul Amaroli dirige
excavaciones en el sitio arqueoldgico de Cara Sucia. (Amaroli, 1999)

LOS LLANITOS

Los Llanitos, es un sitios arqueoldgico ubicado en el departamento de San Miguel en

el municipio de San Miguel, sus coordenadas geograficas son 89.200554,13.75599
correspondiente al area cultural de Quelepa. En el aino de 1944 John Longyear realiza
un plano del sitio arqueoldgico, en el cual se demuestra la presencia de un campo del
Juego de Pelota.

Se cuenta con una ficha de registro arqueoldgico por Hamed Posada en la que describe
la situacion al area geoldgica en la que se encuentra ubicado el sitio de Los Llanitos,
ubicado en el caserio del canton La Canoa la cual esta situada a 15.3 kilbmetros al Sur
de la ciudad de San Miguel con la que se comunica por carreteras de tierra, tiene salida
también a la carretera El Litoral, con una elevacion de 60 msnm, compuesto por una
vegetacion de cultivo de algodén. (Posada, S.F)

Segun Longyear, era un conjunto de monticulos, pero ahora solo queda la parte Este de
lo que posiblemente era un juego de pelota, los demas monticulos todos estan destrui-
dos en tal grado que no se ve nada de ellos. (Posada, S.F)

QUELEPA

El sitio arqueoldgico de Quelepa ubicado en el departamento de San Miguel en el mu-
nicipio de Quelepa, sus coordenadas geograficas son 88.216346,13525822 correspon-
diente al area cultural de Quelepa, se localiza a lo largo del Rio San Esteban, un tributa-
rio del rio Grande de San Miguel, a 8 kildmetros al noroeste de la ciudad de San miguel.
(Departamento de Arqueologia, 2006, pag. 2)

En el afo de 1974 Stanley Boggs realizo una ficha de registro arqueoldgico en la que
describe al sitio como un area constituida por ruinas estructurales situadas a lado Norte
del rio San Esteban y cementerio al lado Sur del mismo, en la Hacienda El Obrajuelo y
terrenos inmediatos al Poniente, hasta directamente contiguas al pueblo de Quelepa,
cerca de 6 a 8 kildmetros al Noroeste de San Miguel. (Boggs, Ficha de Registro Arqueo-
logico del Sitio de Quelepa, 1974)

El terreno comprende de 40 manzanas y una altura maxima de 15 metros, compuesto
por una vegetacion de henequén en grupo Este y algodén, con el rio San Esteban como
la fuente de agua mas cercana el cual fluye por el lado sur. (Boggs, 1974)

Es descrito como un sitio muy extenso en terrenos relativamente planos, con desnivel
de Norte a Sur, el grupo oriental periodo (Preclasico Tardio y Clasico Temprano) con-
siste de grandes terrazas y plataformas para edificios construidos de grandes losas de
piedra en adobe, las ultimas con ramplas en vez de graderias y terrazas, y un Juego de
Pelota de piedras generalmente redondas de adobe, a veces construidas sobre estruc-
turas de lozas arregladas alrededor de plazas modestas. (Boggs, 1974)

Dentro del sitio arqueoldgico de Quelepa se ha encontrado una diversidad de material
arqueologico ceramico y piedra, principalmente la presencia de la triada escultorica Yu-
go-Palma-Hacha, cerca de la esquina Sur de la estructura 29 este es considerado como
uno de las ofrendas mas importantes encontradas en el sitio (Andrews, 1986).
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ZACATONAL

Zacatonal es un sitio arqueoldgico que se encuentra ubicado en el departamen-

to de Cuscatlan en el municipio de Suchitoto, sus coordenadas geograficas son
13°81°824”,89°01°981”correspondiente al area cultural de Cuenca El Paraiso. El Sitio
arqueoldégico de Zacatonal se encuentra dividido entre la hacienda Santa Maria, previa-
mente era conocida como San Francisco, y la hacienda San Cristébal, como fuente de
agua cercana se encuentra el Rio Acelhuate. Durante la década de 1950 el arquedlogo
Wolfgang Haberland realizo un reconocimiento en el sitio. (Méndez, 2014)

Luego en la década de 1980 Manuel Lopez a través del Departamento de Arqueologia
realiza un registro. Luego para el afio de 2004 Paul Amaroli junto a Vladimir Avila de-
sarrollaron un plano arqueoldgico del sitio reconocimiento que permite la identificacion
de 48 estructuras, de estas destacan la piramide principal, dos piramides menores, un
campo de juego de pelota y diferentes plataformas (Méndez, 2014).

Anos mas tarde, durante el afno de 2014 la arquedloga Miriam Méndez por medio del
Departamento de Arqueologia de SECULTURA realiza las que tentativamente parecen
ser las primeras excavaciones con un plan de rescate dentro del sitio, donde efecti-
vamente se identificaron rasgos que fueron considerados como posibles estructuras
sumamente alteradas pero con posibilidades de rescatar algun tipo de informacion de
las mismas. (Méndez, 2014)

En cuanto al Juego de Pelota de San Francisco-Zacatonal, ademas de ser mencionado
por Haberland durante el afio de 1991, se conoce que fue una de las estructuras mas
afectadas y dafiadas en alto grado en el afio de 1960 a causa del ingreso de maquinaria
pesada dentro del sitio, esto afecto gravemente y provoco la destruccion de los muros
limitrofes localizados en los extremos de la cancha de juego, esto dificulta gravemente
la identificacidn de la tipologia de este campo de juego. (Méndez, 2014)

SAN BENITO PIEDRA GORDA

San Benito Piedra Gorda ubicado en el departamento de San Vicente en el municipio
de Guadalupe, sus coordenadas geograficas son 88.881275,13.626921 correspondien-
te al area cultural Fase Lepa. Este sitio fue registrado durante el afio de 2003 por los
arqueologos Marlén Escamilla y Heriberto Erquicia, en esta visita se logro identificar una
diversidad de material prehispanico en la superficie, en base a la muestra material se

le ha denominado una temporalidad correspondiente al Clasico Tardio (600 D.C -900
D.C) luego ambos arquedlogos procedieron a realizar un mapeo del sitios en cual dos
estructuras alargadas paralelas que han sido consideradas como un campo de juego de
pelota, estas se encuentran orientadas de Este a Oeste(Erquicia, 2015)

Sin embargo este es un sitio arqueoldgico el cual actualmente solo se encuentra re-
gistrado pero no se dispone de ningun levantamiento topografico ni plano arqueolé-
gico referente a las estructuras dentro del sitio. Sus coordenadas geograficas son
88.881275,13.626921

CLASIFICACION DE LOS SITIOS DELIMITADOS EN LA INVESTIGACION EN BASE
A LA FILOGENETICA DE CAMPOS DE JUEGO DE PELOTA QUE PLANTEA ERIC
TLADOIRE.

La clasificacién de los campos de juego planteada anteriormente por Eric Tladoire en
1981, la cual consiste en 19 tipos de canchas, estas constituidas por sus respectivas
caracteristicas y rasgos arquitecténicos en base a ello se ha realizado un analisis para
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identificar los tipos dentro de cada uno de los campos de Juego de Pelota dentro del
territorio salvadorefio delimitados en la presente investigacion, los cuales son: Tazumal,
Tehuacan, Cara Sucia, Los llanitos y Quelepa. Estos cuatro sitios han sido delimitados
unicamente debido a la disponibilidad de un plano arqueoldgico de cada uno de ellos,
en base a esto realizar una comparacion para definir similitudes entre si.

Tazumal: El sitio arqueoldgico de Tazumal dispone de un campo de juego de pelota que
presenta caracteristicas arquitecténicas como: una estructura final compuesta por un
muro en posicion horizontal, muros frontales y muros traseros con una elevacién mini-
ma, y estructura lateral a ambos lados, caracteristicas semejantes son las que se en-
cuentran en la clasificacion de Eric Taladoire para el tipo de campo |, v, | compuesto por
los mismos estilos arquitectonicos, a excepcion de cornisa en ambos laterales del muro
final.

Tehuacan: El sitio arqueoldgico de Tehuacan depone de un campo de juego de pelota
el cual presenta caracteristicas arquitectonicas como: muros frontales y traseros con un
alto grado de elevacion y estructura lateral acompafiada de remate o cornisa, dispone
de banqueta y una estructura sumamente caracteristica en forma de “I”, dentro de la
clasificacion de tipos de canchas de Eric Taladoire corresponde a una serie de similitu-
des con el tipo VII.

Cara Sucia: El sitio arqueolégico de Cara Sucia dispone de un campo de juego que pre-
senta caracteristicas arquitectonicas como: muros traseros y frontales con un alto grado
de elevacion, con remate o cornisa y estructura lateral. De igual manera, este campo
posee similitudes arquitectonicas con el tipo IX compuesto por las mismas caracteristi-
cas, a excepcion que el campo del sitio arqueoldgico de Cara Sucia posee una especie
de lineamiento conformado por rocas que bordea el campo de juego.

Los Llanitos: El sitio arqueologico de Los Llanitos dispone de un campo de juego que
presenta caracteristicas arquitecténicas como: muros traseros y frontales con un bajo
nivel de elevacion, con remate o cornisa a ambos lados de las estructuras laterales, con
banquetas, y una especie de muro que bordea ambas estructuras con apertura frontal

y trasera. Tal y como se observa en el tipo de estructura Il, V, 1 en la clasificacion de
Taladoire.

Quelepa: El sitio arqueoldgico de Quelepa dispone de un campo de juego de pelota
conformado por caracteristicas arquitectonicas como: muros traseros y frontales con un
alto nivel de elevaciéon, muros compuestos por remates y una estructura final amuralla-
da. Las caracteristicas del campo de juego del sitio arqueoldgico de Quelepa se aseme-
jan mucho al tipo de cancha l, v, I.

San Benito Piedra Gorda: De este sitio actualmente no se dispone de levantamiento
topografico ni plano arqueoldgico en el que se identifique claramente el campo de juego
de pelota.

Zacatonal: Durante de la década de 1960 con el ingreso de maquinaria pesada la es-
tructura que era considera como juego de pelota sufrié un deterioro repentino a tal pun-
to de llegar a una destruccion total del campo (Méndez, 2014).

A través de esta breve clasificacion de los campos de juego delimitados en la presente
investigacion, pertenecientes al periodo Clasico (250 D.C -900 D.C), por medio de la
clasificacion tipoldgica que hace Eric Tladoire se logro identificar las diferencias ar-
quitectonicas existente en cada de los sitios perteneciente al territorio salvadorefios y
lograr determinar una diferenciacion total entre si, es decir, durante el periodo Clasico
(250 D.C -900 D.C) se dio una popularizacién de la practica en distintas localidades, sin
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embargo este no siguid algun tipo de patron de asentamiento o referente arquitecténico
basado en las dimensiones, estilistica o simbolismo del juego, desligandose totalmente
de una especie de similitudes entre si que se podria justificar por medio de una cerca-
nia geografica o tipologia arquitecténica que demuestre algun tipo de patrén repetitivo
dentro de las dimensiones de cada uno de los campos que pudo haber llegado a popu-
larizarse durante dicho periodo dentro del territorio salvadorefio.

CONCLUSION

A lo largo de esta investigacion bibliografica se ha comprobado la dispersién por todas
las regiones que constituyen al area mesoamericana que tuvo la practica del juego de
pelota y constante actividad a partir del periodo Preclasico temprano (2000 A.C — 800
A.C) por medio del descubrimiento de campos de juego que demuestran haber tenido
una ocupacion y actividad muy temprana, identificado por medio de evidencias suma-
mente contundentes que provienen de las canchas de juego ubicadas en la costa Pa-
cifica del area mexicana, estos campos demuestran la antigiiedad de la practica y asi
la dispersion que esta ha tenido no solamente dentro de México, sino dentro de toda el
area mesoamericana extendiéndose asi hasta llegar a la parte sur de los Estados Uni-
dos, especificamente en los estados de Arizona y Nuevo México.

De igual manera la contante actividad que hubo en los sitios ubicados en la costa del
Golfo de México que de la misma forma demuestran una actividad pristina, ademas de
las otras areas que constituyen al territorio mexicano, por lo tanto son un factor clave
para identificar las variaciones arquitecténicas que posee cada uno de los campos,
desde su tamafo en cuanto a las dimensiones que este posee, hasta una variacion en
cuanto la cantidad de campos que posee cada uno de los sitios y por medio de esto
crear una interpretacion dentro de un colectivo imaginario para identificar la funcion
ritual o recreativa de cada uno de los campos.

La difusioén de la practica es uno de los ejes culturales principales en cuanto a un rasgo
o patrén identitario a nivel mesoamericano, su extension llego a cubrir zonas geogra-
ficas dentro del territorio salvadoreno, sitios que demuestran haber tenido ocupacion
durante el periodo Clasico temprano (250 D.C-600 D.C) y popularizarse durante el
periodo Clasico tardio (600D.C — 900 D.C).

Por medio de estudias realizados por investigadores que han profundizado alrededor de
esta tematica se ha obtenido una delimitacion de sitios que poseen campo de juego de
pelota que pertenecen al periodo Clasico (250 D.C — 900 D.C) delimitados en la inves-
tigacion y sitios de los que actualmente se ha logrado obtener un registro y por medio
de él hacer una breve descripcidn de los campos de juego y compararlos entre si,
clasificarlos por tipos a través de la filogenética de los campos de juego que elaboro el
arqueologo Eric Taladoire durante el afio de 1981, de esta forma identificar los tipos de
cancha que poseen cada uno de los sitios arqueoldgicos de Tazumal, Tehuacan, Cara
Sucia, Los Llanitos, Quelepa, San Benito Piedra Gorda y Zacatonal, y a través de esta
breve comparacion se logré demostrar que ninguno de los campos de juego pertene-
cientes al periodo Clasico (250 D.C — 900 D.C) delimitados en la presente investigacion
presentan similitudes arquitectonicas entre si, desligandose de algun tipo de patron de
asentamiento referente a cercanias geograficas o tipologia arquitecténica que demues-
tre un patron repetitivo dentro de las dimensiones de los campos que se popularizé
durante dicho periodo, por lo tanto esto sigue demostrando la variacion cultural que se
dio a través de una extensidon geografica expresada por medio de una estilistica artistica
que ocurrié no unicamente en Mesoameérica, sino dentro del territorio salvadorefio.
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COMENTARIOS FINALES

La importancia que tuvo la practica de El Juego de Pelota fue de suma relevancia para
las culturas prehispanicas dentro del territorio mesoamericano ya que este se encuentra
presente en diversos sitios que comprende el area geografica, desde grandes centros
ceremoniales hasta sitios de ocupacion cotidiana, es aqui donde se determina el signifi-
cado del juego por medio de una interpretacion simbdlica de caracter ritual o meramen-
te de convivencia entre las poblaciones.

De igual manera es un factor clave en cuanto a la diversion y extensién que hubo en el
area cultural mesoamericana que cubre geograficamente la zona de México, Guatema-
la, Honduras y El Salvador, demostrando asi la gran importancia que tuvo el territorio
salvadorefio en cuanto a la actividad de redes interactivas que se establecieron durante
periodos prehispanicos.

La presencia de canchas de juego de pelota dentro del territorio es un indicador clave
en cuanto a la relevancia que tuvo el territorio durante la formacion cultural que se dio
en periodos tempranos.

En conclusién los sitios datados para el periodo Clasico (250 D.C — 900 D.C) los cuales
han sido fechados en dicha temporalidad debido a las dataciones que existen en base
a la recoleccion de material ceramico, el cual tiene cavidad a partir del periodo Clasico
Temprano (250 D.C — 600 D.C) y Tardio(600 D.C — 900 D.C) perteneciente a la crono-
logia de los sitios arqueoldgicos que se tiene un mayor registro sobre el juego de pe-
lota delimitados en la presente investigacion, los cuales son: Tazumal, Tehuacan, Cara
Sucia, Los Llanitos, Quelepa, San Benito Piedra Gorda y Zacatonal, por medio de un
breve analisis comparativo de cada uno de los campos, se demuestra el hecho de no
tener algun tipo de similitud entre si.

Sin embargo el hecho de poseer campos de juego que no demuestren similitudes entre
si es un factor clave que ayuda a determinar la valoracién cultural que tuvo en cuanto a
una variacion artistica-arquitecténica durante los distintos periodos en areas geograficas
relativamente distintas, en sitios que demuestran una interaccion cultural sumamente
cambiante dependiendo de las funciones que este desempefie como centro ceremonial
o sitio de ocupacion cotidiana.

La presente investigacion podria continuar con el propésito de identificar algun tipo de
campo de juego con un patron arquitectonico popular dentro del territorio salvadorefio

a largo de los distintos periodos, partiendo de los sitios que posean canchas de juego
con las fechas mas tempranas que se haya registrado la practica dentro de las distintas
localizaciones geograficas que comprenden a El Salvador.
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Construccion de nacion desde las comunidades: el caso de los

Planes de Renderos.

'Miguel Angel Rodas Ramirez
rodasmiguel1@gmail.com

Resumen

La presente es un primer avance de un proceso de investigacion mas extenso, que en
primer momento, y para efectos inmediatos, busca describir el proceso de construccion
de la nacién salvadorefa a partir de la mutua determinacion entre las identidades cultu-
rales local y nacional (oficial); tomando como punto de referencia al caserio Los Planes
de Renderos, del canton homonimo, cuyo territorio se encuentra enclavado y dividido
para su administracion politica entre los municipios de Panchimalco, San Salvador y
San Marcos, al sur del departamento de San Salvador.

El estudio es cualitativo con un enfoque diacrénico y sincrénico y se vale del método
etnografico para la aproximacioén empirica del investigador a la comunidad y la reco-
leccién de datos que permitan esbozar de forma sistematica como la comunidad y sus
particulares caracteristicas culturales se encuentran inmersas en una dinamica y per-
manente relacion dialéctica con el resto de la sociedad salvadorefia.

Como resultado de la presente, se establece y propone la situacién de la cultura como
un sistema en conflicto y a sus actores, los planefios, no como “otros exoticos”, sino en
la condicion historica de co-ciudadania entre ellos y el investigador, como sujetos plena-
mente participes de la construccion de la nacion en la medida que se producen y repro-
ducen a si mismos en sociedad.

Palabras clave: nacion, comunidad, Planes de Renderos, turismo, medio ambiente,
cultura.

Abstract: This is a first advance of a more extensive research process, which initially,
and for immediate purposes, seeks to describe the construction process of the Salvado-
ran nation based on mutual determination between local and national (official) cultural
identities. ; taking as a point of reference the hamlet Los Planes de Renderos, of the
homonymous canton, whose territory is located and divided for its political administration
between the municipalities of Panchimalco, San Salvador and San Marcos, south of the
department of San Salvador.

The study is qualitative with a diachronic and synchronous approach and uses the eth-
nographic method for the empirical approach of the researcher to the community and the
collection of data that allow to outline in a systematic way how the research subjects and
their particular cultural characteristics are immersed in a dynamic and permanent dialec-
tical relationship with the rest of Salvadoran society.

As a result of this, the situation of culture is established and proposed as a system in
conflict and its actors, the planefnos, not as “other exotic”, but in the historical condition
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of co-citizenship between them and the researcher, as subjects fully participating in the
construction of the nation as they produce and reproduce themselves in society.

Key words: nation, community, Planes de Renderos, tourism, environment, culture.
Teoria aplicada:

La escuela de pensamiento antropoldgico que guia el desarrollo y analisis de la presen-
te corresponde a la antropologia critica latinoamericana. De la que se retoma el prin-
cipio de que la investigacion, la ciencia, no es un fin en si mismo, sino, un instrumento
que envuelve utilidad para legitimar un orden definido, o como herramienta de los otros
en situacion de marginalidad e invisibilidad respecto del orden hegemaonico.

Método implementado:

La investigacion “Construccion de nacidn desde las comunidades: el caso de los Planes
de Renderos”, es cualitativa y acude a los métodos bibliografico y etnografico para la
recoleccion de informacién.

Las técnicas implementadas en la etnografia son: rapport, efecto bola de nieve, ob-
servacion participante, conversacion, entrevista semiestructurada, genealogia y grupo
focal. Y los respectivos instrumentos para su aplicacion como guia de observacion y
cuestionarios.

Resultados.

Los Planes de Renderos como comunidad.

¢ Cuales son las caracteristicas esenciales del concepto de comunidad?, ¢ Son los Pla-
nes de Renderos una comunidad? y si lo son, ¢ cuales son sus limites en tiempo, espa-
cio, poblacidn y sus caracteristicas identitarias?. Las respuestas que se proponen ante
estas preguntas han sido elaboradas a partir de la integracion de las perspectivas emic
y etic.

Pese a lo familiar que resulta a cualquier hispanoparlante el uso cotidiano del término,
este resulta ciertamente ambiguo para su desarrollo como categoria de analisis en una
investigacion si no es precisado con criterio, muestra de ello es que tan so6lo el Diccio-
nario de la Lengua Espafiola (RAE, 2018) ofrece ocho acepciones, por lo que, para es-
pecificar el sentido en el que se interpreta de forma etic tal concepto se retoma la senda
indicada por Marroquin (1980: 14), quien entiende por comunidad:

“una estructura de convivencia humana situada dentro de los limites mas generales de
una nacion. Supone una determinada porcién del suelo en el cual habita la poblacion o
en donde esta ejerce sus actividades peculiares especialmente las de tipo econdmico,
el suelo viene a ser, pues, la base material de la comunidad” que integra, ademas “un
haz de proyecciones ideoldgicas que consisten en los recuerdos tradicionales de los
tiempos remotos [...], recuerdos que se ligan intimamente al folklore, a los ritos y cos-
tumbres religiosas, a las formas singulares de su vida juridica y finalmente, a la es-
tructura de caracter econdmico que sirve de base y fundamento a la vida general de la
comunidad”.

Antecedentes histoéricos.

Es un complejo desafio reconstruir los antecedentes prehispanicos de los Planes de
Renderos, puesto que este canton se encuentra a medio camino entre el otrora pue-
blo de San Jacinto, actual barrio del sur de San Salvador, y la ciudad de Panchimalco,
siendo eclipsado tradicionalmente en las fuentes escritas por estas poblaciones. Jimé-
nez (citado en Marroquin, 1980) considera que el territorio donde actualmente se em-
plazan los Planes de Renderos acogi¢ al nucleo principal de la poblacion indigena de
Panchimalco, antes de que esta ocupase su ubicacion actual, aunque sin especificar

190



una etapa en la cronologia de Mesoamérica; cuando menos en el postclasico, la pobla-
cion étnicamente nahua, debié cumplir las caracteristicas de una comunidad corporativa
cerrada (Wolf, en Llobera 1981).

Durante el periodo de la colonia se agudiza la escasez de referencias sobre el cantén,
no obstante, puede inferirse su situacién a partir de lo que se escribié en su momento
sobre la Panchimalco; siguiendo a Cortés y Larraz (2000), se aprecia que en el Siglo
XVIII hay quinientas familias con 2,197 individuos cuya lengua materna es el “mejicano”
y entre los cuales “no hay ladinos”, sin embargo, todos comprenden el castellano.

En esta etapa de la historia, la comunidad corporativa cerrada sufrié notorios cambios al
implantarse el esquema politico, ideoldgico y econdmico de los colonizadores, quienes
abolieron las tierras de los caciques pero articularon a) antiguas formas de distribucion
y uso comunitario de la tierra entre la plebe (o los macehuales, en términos indigenas)
a través de ejidos, con b) formas de propiedad y de distribucion sobre los factores de
produccion (recursos, tecnologia y fuerza de trabajo) y el excedente a cargo de indivi-
duos que la ejercian en concepto de encomienda o colonaje, donde el indigena pasa a
ser, en distintos momentos, esclavo y luego tributario de sus encomenderos, la iglesia y
la corona espanola.

En 1807, la poblacién de Panchimalco es de “2,624 yndios y 12 ladinos” (Gutiérrez y
Ulloa, citado en Marroquin, 1980), relevante dato en el sentido de denotar la ruptura de
la comunidad indigena cerrada de un siglo a otro. A partir de aqui, y hasta la segunda
mitad del Siglo XX, Panchimalco estuvo dominado por la dicotomia ladino-indigena y las
implicaciones de orden social e ideoldgico de esta.

Tras la independencia del imperio espafiol, aparece la figura de la republica, donde la
division territorial sufre modificaciones nominales y aparece el municipio como entidad
politico-administrativa local. A partir de este momento, la situacion jurisdiccional de los
Planes de Renderos inicia su larga y hasta hoy persistente trayectoria de ambigtuedad
administrativa formal.

Entre 1835 y 1839 form¢ parte del Distrito Federal de la Republica Federal de Centroa-
mérica (REGCAM, 2015), para luego ser incorporado al departamento de San Salvador,
probablemente entre los municipios de San Jacinto y Panchimalco. Con la extincion del
municipio de San Jacinto en 1901, y consumada en 1903 (Martinez, 2013), el cantén

se convirtié en el punto de contacto entre los municipios de San Salvador, Panchimalco
y San Marcos, correspondiendo al segundo la jurisdiccion sobre el 67% de su territorio
(Campos, Navarrete, Osegueda, Blanco y Campos, 2015), siendo esta la configuracion
politico-administrativa vigente hasta el presente, que, no obstante, no ha estado exenta
de conflictos entre los habitantes y las municipalidades respecto a la atribucién de res-
ponsabilidades operativas y administrativas.

Estudio etnografico.

Antes se menciond que, hasta los albores de la segunda mitad del Siglo XX, Panchimal-
co se configuraba como una comunidad agraria dominada por la dicotomia ladino-in-
digena; Marroquin (1980) sin embargo, vislumbraba en 1959 una transicion hacia una
nueva dicotomia: citadina-rural, pues los hombres y mujeres jovenes eran cada vez mas
atraidos y absorbidos por la demanda laboral de San Salvador, el autor no obstante
consideré que todo el municipio constituia aun una comunidad uniforme, pero heterogé-
nea.

Aca es donde la presente realiza su aporte, proponiendo elementos para enriquecer el
analisis diacronico y sincronico de esta comunidad, que se configura como tal a través
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de un proceso historico concreto y es resultado del mismo. Desde antes de que inicia-
ra la administracion tripartita del cantén, el territorio de los Planes de Renderos era un
conjunto de fincas dedicadas al cultivo de café y frutas, cuya propiedad era ostentada
por un conjunto de terratenientes con un estatus econdmico superior al del indigena y
ladino promedio, siendo estos relegados a habitar caserios, que en la practica, consti-
tuian solamente algunas casas dispersas construidas con materiales perecederos en
los margenes de las fincas; estas grandes propiedades atraian a peones originarios
principalmente de Panchimalco

Desde los primeros anos del Siglo XX, algunas fincas fueron parceladas y puestas en
venta, por lo que el cantdon comenzo a ser (re)poblado por una oleada de inmigrantes
centroamericanos y salvadorefios provenientes de departamentos como La Libertad, La
Paz, Santa Ana, entre otros; que arribaron dispuestos a adquirir lotes y solares y con-
vertirlos en su nueva residencia, estas lotificaciones, al ser pobladas dieron paso a un
nuevo tipo de urbanizacion en la zona: las colonias, asi, por ejemplo, la finca Las Nebli-
nas dio paso a la colonia Las Neblinas. Cabe destacar que, segun la alcaldia de Panchi-
malco (REGCAM, 2015), este cantdn y su periferia es el unico lugar del municipio en el
gue se encuentra este tipo de conglomerados habitacionales, algo que pudo constatar-
se con el trabajo de campo.

Existen seis caserios en el cantén (Planes de Renderos, Amatitan, El Barrial, Bella Vis-
ta, Los Guzmanes y Cerro El Chulo) y siete colonias (Miramar, Monterrey, Loma Larga,
Las Neblinas, El Pinar, Los Angeles y Quintas Doradas), ubicadas todas en el seno del
caserio principal que da nombre a todo el cantdn: Los Planes de Renderos, y estando
los caserios articulados integramente a este, por lo que, actualmente, los Planes de
Renderos representa, junto a la ciudad de Panchimalco, la aglomeracién urbana mas
extensa del municipio.

No obstante, esta delimitacion corresponde exclusivamente a la zona mas céntrica de
los Planes de Renderos, administrada por Panchimalco, Campos et al. (2015), sugie-
ren que las dimensiones espaciales reales del cantdon son mas extensas, pues inclu-
yen otras zonas de administracion de San Salvador (carretera a Planes de Renderos y
caserio Casa de Piedra), Panchimalco (Caserio Mil Cumbres y caserio Los Palones) y
San Marcos (propiedades situadas al norte de la carretera a Panchimalco).

Al escudrifar en los rincones de la memoria histérica de los habitantes, se esclare-

cen los limites espaciales, temporales y caracteristicas culturales que dieron paso a la
conformacién de la comunidad. El origen temporal esta ligado al poblamiento provoca-
do por la parcelacion de las fincas y el asentamiento de colonias, los habitantes mas
longevos confirman que es en el periodo comprendido entre 1920 y 1940 que aparece
un nuevo gentilicio en la geografia de El Salvador: el planefio; siendo la integracién del
crisol de identidades de estos recién llegados lo que contribuye de forma decisiva a la
construccion de una consciencia comunitaria y de una alteridad respecto de las comuni-
dades vecinas; los habitantes “originales” de los Planes de Renderos adoptaron y/o fue-
ron asimilados por el sentimiento de pertenencia a la comunidad planeha con el devenir
de la convivencia, los afios y las generaciones.

Respecto a los limites espaciales, los residentes del caserio, lo establecen basandose
en un proceso de reconocimiento y autoreconocimiento en relacion con la distribucion
geografica, que resulta exiguo, pero delimitable, debido a que, en el caserio principal,
no se reconoce como planefnos a los habitantes de los caserios sefalados por Cam-
pos et al. (ibid.), aunque estos ultimos si se autorreconozcan como tales; por lo que, en
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lineas generales, el sentimiento de pertenencia comunitaria es extensible a la zona que
corresponde precisamente con la delimitacion propuesta por los autores citados, pero
este se encuentra “concentrado” en el caserio principal con sus colonias y caserios ar-
ticulados integramente, ya mencionados, asi como en la franja de territorio que corres-
ponde a la municipalidad de San Marcos. En términos coloquiales, “desde el triangulo
(entrada del caserio principal), hasta Quintas Doradas (colonia situada en la carretera
antigua a Panchimalco)”.

Caracteristicas culturales de la comunidad y construcciéon de nacién.

La delimitacidn cultural es la mas compleja de precisar, pues la alteridad que esta co-
munidad construye y reconstruye respecto a las vecinas, por ser dinamica, es siempre
relativa, aunque es posible sefialar ciertos “puntos de anclaje” que han sufrido transfor-
maciones “leves” y otros rasgos que se consagran como “puntos de conflicto” respecto
a las constricciones que ejerce el entorno social.

En la interpretacion que aca se opera sobre al concepto de comunidad, se mencionan
las dimensiones material e ideatica. Respecto a la base material de la comunidad pla-
nefia reconocida y autoreconocida, que es en esencia el territorio y sus actividades
economicas, destaca el primero por una serie de elementos como la elevacion de 1,004
MSNM (Google Earth, 2018); el clima “fresco” que propicia una niebla caracteristica,
con temperatura promedio de enero-septiembre, en el 2018, de 22.8 °C, lo que repre-
senta una media inferior a la de San Salvador 24.6°C, San Marcos 24.6 °C y Panchimal-
co 25 °C (Accu Weather, 2018); el suelo es de origen volcanico con alta capacidad de
recarga hidrica, muy vulnerable a la erosién y susceptible de deslizamientos, y su uso
es esencialmente urbanistico-habitacional, lo cual propicia que en Los Planes de Ren-
deros se presente el mas alto riesgo de contaminacion y reduccion de la capacidad de
recarga de la reserva acuifera (MARN, 2016); la “puerta del diablo” que es una saliente
rocosa del cerro El Chulo que, formalmente, esta en el limite con el cantén ElI Guayabo,
pero que por su vinculo histérico y cultural forma parte de la territorialidad planefia; y la
reserva forestal contenida en los parques “Balboa” y “De la familia”.

Sobre el vinculo econdmico de la poblacion, compuesta en septiembre de 2018 por
11,195 individuos (UCSF Planes de Renderos, MINSAL, 2018), con estos recursos,
destaca que, tras estudiar las unidades productivas, por su abundancia, mas represen-
tativas de la comunidad: las “pupuserias” y “tipicos de maiz”, se establecié que no hay
en la actualidad un arsenal tecnolégico de origen autéctono para la transformacion de
los mismos en bienes en mercancias, pues la tecnologia que constituye los medios de
produccion, asi como la materia prima, la fuerza de trabajo y el emplazamiento, son
adquiridos en el mercado, ademas, en el caso de las “pupuserias” el tipo de relacion
social de produccion se basa en una situacion de desigualdad respecto a la propiedad
privada de los medios de produccion, donde el desposeido es en efecto un asalariado
que carece de prestaciones y cuyo salario es inferior al minimo oficial: $240.00 mensua-
les en promedio.

Los “tipicos de maiz”, tienen la particularidad de ser una unidad de produccién do-
méstica basada en el trabajo cooperativo del nucleo familiar, en donde los medios de
produccion son “patrimonio de la familia”; siendo la madre quien se apropia del ingreso
monetario y lo redistribuye entre los parientes y los costos de reproduccion de la unidad
productiva. En ambos casos, destacan tres elementos fundamentales en la produccién
de bienes: a) la division del trabajo se realiza de acuerdo a sexo y edad, en ambas uni-
dades, la fuerza laboral es esencialmente femenina, las trabajadoras cocinan y venden
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productos que b) no estan destinados a ser distribuidos en la comunidad, sino, en el
mercado turistico nacional, y c) la produccién esta estrechamente limitada a bienes
gastronomicos, salvo algunas artesanias, también destinadas al turista. En los Planes
de Renderos no se produce ninguna mercancia pensada para el mercado local. Existe
pues, un modo de produccion capitalista.

Aca inicia la dimension ideatica de la comunidad, que al articularse con la material, dara
al lector la resolucién de como se construye la nacion desde la comunidad. Si bien pue-
de parecer que en el proceso productivo no se trastoca la integridad del medio ecologi-
co puesto que las unidades productivas obtienen del mercado sus factores productivos,
existe entre los planefios adultos la percepcion de que hay una especie de usufructo

de facto de sus recursos naturales por parte de la nacioén y el interés nacional, pues las
alcaldias y ministerios del Estado promueven los recursos del canton y su mercado gas-
trondmico como uno de los principales destinos de esparcimiento y ocio para el capitali-
no y en general para el turista salvadorefio y extranjero.

Esta percepcion se refuerza ante hechos como que el planefio, por condiciones obje-
tivas (falta de capital) o subjetivas (desconocimiento), no es el inversionista privilegia-
do, sino por el contrario, la mayoria de negocios “fuertes” o “grandes” son propiedad

de agentes externos a la comunidad que emplean a otros agentes externos (mujeres
provenientes de otros cantones de Panchimalco, principalmente). Por lo que el planefio
es un huésped en su propio canton, siendo este un dormitorio ya que la mayoria de los
habitantes no trabaja en su comunidad, pues forman parte de la fuerza laboral de San
Salvador.

Marroquin (1957) entiende por nacién “un conjunto integral de personas, unidas por
vinculos psicolégicos y por vinculos de caracter histérico-tradicionalista”. Pero, ¢cémo
la conciben los planefos?.

El planeio vive inmerso en esa transicion cotidiana entre ser parte de la nacion y ser
miembro de la comunidad. Resulta tensionante para ellos el que sus recursos naturales,
que consideran simbolos de identidad, sean destinados para el goce de la nacion, a la
cual conciben como un cumulo de instituciones que ejercen restricciones e imponen re-
gulaciones para intentar establecer un determinado orden, a la vez que esta destinacion
turistica genera tensién social, pues el flujo de turistas, en permanente ascenso, genera
contaminacion, degradacion climatica, inseguridad y depredacion del espacio publico
como las aceras que estan abarrotadas de negocios y fuerzan a los peatones a transitar
por la calle, exponiendo su vida.

Sobre esta cuestion identitaria, predomina en ellos el asociar a los Planes de Renderos
con la puerta del diablo, los parques, el mirador, las pupusas, el clima y la percepcion
de una situacién de relativa seguridad, en comparacién a otras zonas como Soyapango,
Apopa o el mismo Panchimalco.

Ejemplo de ello es el cierre del parque Balboa ordenado por el Instituto Salvadorefo de
Turismo en 2015, que fue interpretado por la comunidad como una privatizacion que
busca favorecer el interés de particulares que ejercer cargos publicos en el Estado, esto
provocé una actividad politica de manifestacion que no buscé oponerse al cobro por
ingresar, sino, defender lo que para ellos es su patrimonio natural y cultural identitario,
pues al cuestionar “; Qué sintié cuando se cerro el parque?”, las respuestas denotaron
un sentimiento de ser despojados (por el interés nacional) de una parte de si mismos,
pues el parque es el lugar de socializacion histérica de la comunidad, donde la concien-
cia del ser planefio se cristalizd hace casi un siglo, el parque representa pues, el lugar
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donde se criaron, jugaron, caminaron, se enamoraron, enculturaron, rieron, lloraron y
gozaron en familia y en comunidad.

Otro ejemplo es la manifestacién que tuvo lugar en junio de 2018 en oposicién a la
rehabilitacion de la pista de “motocross” del parque de la familia promovida por un club
privado, donde, aseguran los vecinos, yace un importante manto acuifero que constitu-
ye la reserva estratégica del vital liquido, hecho que fue interpretado por la contraparte
como una accion proselitista partidaria de parte de los planefios en el contexto de la
lucha contra la privatizacion del agua que tiene lugar actualmente entre organizaciones
sociales y grupos empresariales en la Asamblea Legislativa, argumento que resulta
estar descontextualizado.

Antes se menciond que la otredad construida respecto a otras comunidades es relativa,
ejemplo de ello son los “puntos de anclaje” que representan la reserva del sentimiento
de pertenencia, y estos son, escenarios de tipo tradicionalista vinculados con Panchi-
malco, como la celebracion de la procesion de las flores y las palmas, aunque con sus
propios matices que la hacen variar de la procesion que tiene lugar en el casco urbano.
En conclusién, la identidad cultural (oficial) de la nacién, que esta ligada a simbolos
comunes que despiertan y cohesionan vinculos psicologicos de pertenencia, influye a
la identidad de la comunidad, pues el planefo se reconoce como salvadorefio, y esta
identidad local, con sus propias caracteristicas, ejerce una influencia reciproca sobre

la identidad de la nacional, posicionando a los elementos identitarios de la comunidad
como componentes de la identidad e interés de la nacion, pues ,Qué salvadorefio no
piensa automaticamente en las pupusas, la puerta del diablo, los parques, el mirador, el
clima y el esparcimiento familiar cuando escucha hablar de los Planes de Renderos?.
Esta relacién dialéctica de identidades configura, no sin cierto conflicto, la construccion
de la nacion desde las comunidades, que constituyen la base y esencia espiritual y ma-
terial de esta.
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Resumen

Se plantean los resultados en el marco de formacion académica en una investigacion
de catedra del ciclo 02-2018-Utec; en relacién al desarrollo de los miembros de la co-
munidad LGBTI dentro y fuera de las organizaciones Entreamigos y Amate, por lo cual
en base al pensamiento funcionalista de Malinowski anudado con los conceptos y térmi-
nos suscitados desde la Antropologia de género de como las organizaciones en pro al
movimiento LGBTI satisfacen las necesidades de sus miembros; siendo el caso de “lo
laboral”.

Concierne a las nociones concebidas sobre los conceptos tedricos antropolégicos de
la “funcionalidad” de las organizaciones LGBTI como “instituciones” y la solucién de
las necesidades de los “individuos”, en su relacién con la sociedad “Heterosexista” y la
particularidad de miembros “heterosexuales” trabajando en conjunto en pro a la comu-
nidad, la labor social y cultural que sus miembros emplean en desarrollo de la sociedad
en general; como proyectos de salud preventiva, planes de trabajo social, produccién
informativa de su situacion, trabajos académicos sobre miembros de la comunidad y
exposicion de proyectos en beneficio de la comunidad y la poblacién general.

En la obtencién de los resultados se empled el método cualitativo- etnografico, con téc-
nicas como entrevistas no estructuradas, la observacion participante; que permitieron el
registro de los trabajos de las organizaciones hacia la sociedad.

Palabras Clave: Comunidad, Dicotomia, LGBTIl y Hegemonia.

Abstract

The results are presented in the framework of academic training in an investigation of
the chair of the cycle 02-2018-Utec; around the development of the LGBTI community
within the Entreamigos and Amate organizations, which based on the functionalist thin-
king of Malinowski knotted with the concepts and terms of the gender anthropology of
LGBTI pro-movement organizations satisfy the needs of its members; being the case of
“the work”.

It concerns notions conceived on the anthropological theoretical concepts of the “func-
tionality” of LGBTI organizations as “institutions” and the solution of the needs of “indivi-
duals”, in their relationship with the “Heterosexist” society and the particularity of mem-
bers “ heterosexuals “working together for the community, the social and cultural work
that its members employ in the development of society in general; as preventive health
projects, social work plans, information production of their situation, academic work on
community members and exhibition of projects for the benefit of the community and the
general population.

In obtaining the results, the qualitative-ethnographic method was used, with techniques
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such as unstructured interviews, participant observation; that allowed the registration of
the works of the organizations towards society.

Keywords: Community, Dichotomy, LGBTIl y Hegemony
Introduccién
En sintesis, el presente articulo comprende la aplicacion categorias teoricas de analisis
como el funcionalismo y el construccionismo social que daban cabida a la comprension
del fendmeno social de lo LGBTI y el uso de elementos tedricos- conceptuales deriva-
dos de la antropologia de género.

Asi mismo se da un vistazo a los esbozos tedricos documentales como el proceso his-
térico social dentro de la antropologia, que suscito la transformacion de una perspectiva
sobre la dicotomia sexo/género y la transicion de una antropologia feminista a una de
género con la aplicacién de conceptos que apoyan el fendmeno en estudio.

En relacion a lo anterior, a través de diversos textos con referentes a los aportes de
Michael Foucault y Judith Butler, en relacion a la propuesta de la categoria “queer” y su
particularidad en que sale de las categorias de lo “LGBTI” predeterminados.
Consecuentemente, se muestran los objetivos como lo es la dicotomia, hegemonia y
los aportes en si mismos, para el analisis tedrico y las categorias que derivan hacia la
obtencion y descripcion de los hallazgos de campo.

Por tanto, muestra en conclusion sobre la comprension de la parte tedrica y su relacidon
con los hallazgos de campo y el cumplimiento de los objetivos planteados anteriormen-
te.

Albores de la comunidad y movimiento LGBTI salvadoreiio: un vistazo al pasado
y presente

Se narra a través de la memoria histérica de la comunidad LGTBI, comienza a dejar la
clandestinidad en los afios 90 con un grupo de mujeres que pretendian hacerse sentir y
reclamar sus derechos, luego que en algunos anos después llegaria el movimiento “En-
tre Amigos” a ser parte de este nuevo movimiento social tomando las principales calles
de San Salvador y desafiando al hetero-patriarcado de la época con la llamada “marcha
del orgullo gay” llevada a cabo en el mes de junio de 1997 y que hasta la actualidad se
sigue realizando (Zapata, 2018).

En comprensién a lo anterior Palevi (2016) corrobora:

La organizacion de identidades LGTBI en El Salvador es un proceso que se
origina en la post guerra. Antes y durante las dictaduras militares y el conflicto
armado, la condicion de homosexualidad estaba fuera de los discursos publi-
cos, de la vida social académica. (pag. 99)
La comunidad LGTBI actualmente descrita, ha sido una pieza esencial para apoyar tras
bambalinas a las figuras politicas que las representan con el fin de presionar al Estado
gue busque y considere necesario desarrollar politicas publicas que les permita una
forma inclusiva de vivir, trabajar y romper esquemas sociales que los estigmatizan; que
esta comunidad por afios ha venido luchando por un espacio y respeto como personas
humanas; y que se perciba su existencia en la memoria colectiva salvadoreiia machista,
como una institucién vital dentro de la sociedad (Hernandez. W, 2018).
Luego de la victoria del partido de izquierda, en el afio 2010, el gobierno en turno gene-
ra una nueva herramienta, a través de la creacion y promulgacion del Decreto Ejecutivo
numero 56 —articulo 3-, publicado en el diario oficial tomo 387, donde se plantea un
instrumento juridico que vele por la “no discriminacién” en razén de la orientacion se-
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xual y/o identidad de género de una persona, en el ambito de la administracién publica
(Organo Ejecutivo, 2010).

En el marco social para el afio 2017, la Corte Suprema de Justicia de El Salvador, ante
la demanda de una ciudadana salvadoreia, da por primera vez y con votacion de 11
magistrados a favor de una persona que nacié como hombre y desea hacer un cambio
de nombre porque se auto determina como mujer y ordena que se le reconozca y se le
margine en su acta de nacimiento con nombre de mujer (No6chez, 2017).

Pensamiento antropoldgico: una propuesta tedrica en sustento de lo LGBTI

En comprension sobre las corrientes de pensamiento antropoldgico que se concatenan
con el fendmeno de lo LGBTI; se presenta el funcionalismo que propone a partir del
pensamiento y postura de Malinowski, sobre que los seres humanos como “individuos”
poseen “necesidades” que son o deben ser satisfechas a través de “instituciones” socia-
les o culturales y estas cumplen esa funcionalidad dentro de la sociedad o cultura deter-
minada (Bohannan y Glazer, 1997).

En este orden, se presenta la teoria del construccionismo social aplicado a la antropo-
logia de la sexualidad; propone que el individuo (cuerpo) caracterizado por tener nece-
sidades y estas son suplidas por el riguroso control de la sociedad, debido a que esta
plantea lo que es aceptable e inaceptable; segun Hernandez y Pefia (2011) aluden:

La nocién sobre el cuerpo también se constituye socialmente, siendo sujeto
de representaciones, significaciones y estereotipos tipificados que son norma-
lizados y aprehendidos en el proceso de socializacion, (...) en el proceso de
socializacién se van asumiendo las nociones sobre lo atractivo, lo sano, lo fun-
cional, lo estético, lo bello que van acordes con los estereotipos y canones con-
siderados normales; asi se crea la nocion de lo atractivo, apetitoso, sano segun
generalidades y estandares sociales y culturales; por lo tanto, lo que puede
resultar atractivo y moral para una sociedad puede no serlo para otra. (p, 166)

Siguiendo, la sexualidad del individuo tras ser satisfecha a través de la sociedad y su
control, contradice y auto-determina al individuo dotandolo de capacidad para escoger
donde, como y con quien relacionarse con otros individuos.

Desde una perspectiva antropoldgica de lo que es jser LGTBI!'Y jsignifica serlo!, se
muestra una cercania a la comprensién de la dualidad propuesta por diversos estu-
diosos a la dicotomia entre “sexo/genero”; bases tedricas que vienen a contrastar las
caracteristicas, niveles, elementos y conformaciones de las complejidades en cuanto a
la diversidad de género.

En este término, durante el siglo XIX, existia en la praxis del conocimiento antropologico
unicamente por estudiosos hombres en lo sociocultural, siendo este actuar un medio
para un pensamiento androcéntrico que subyugaba no solo la composicion cultural de
un grupo, sino también a la antropologia, proporcionandole esa aplicabilidad unica por
hombres y creando el pensamiento en que solo el hombre era “hacedor de cultura” (Ca-
rranza, 2008).




Tras el paso de este proceso histérico social, comenzé un cambio en la aplicacion de
una antropologia de género empleada por feministas que buscaban un desapego del
pensamiento androcéntrico dominante, una praxis antropoldgica inclusiva tanto del obje-
to de estudio (la mujer) no unicamente el hombre y un apoyo a las antropélogas mis-
mas; lo que ocasiono una perspectiva de género (Gonzalez, 2011).

En ese sentido, se dio a conocer tres categorias relacionadas al androcentrismo aplica-
do en “el feminismo”, que contrasta con la perspectiva de género ante esta dicotomia
de la diversidad de genero entre hombre/muijer, por tanto, se indica: a) el androcentris-
mo de los/as informantes; b) el androcentrismo del antropdlogo o la antropdloga y c) el
androcentrismo intrinseco a la antropologia (Carranza, 2008).

Género y sus terminaciones teéricas-conceptuales

En el siglo XX se originan los estudios sobre el género, referente a lo sexual-social, tal
caso es por la antropologa Margaret Mead, que en 1926 realizaria una investigacion en
Samoa, cuyos aportes contribuyeron al desarrollo de la diferencia entre sexo y género
comprendiendo a estos como una dualidad que existia en torno al desarrollo de la cien-
cia de antropoldgica de género; Vazquez (2009) define:

“La reconfiguracion citada se extiende a las categorias —llamadas con fre-
cuencia dicotomias, opuestos, binomios, binarios, dimensiones, distinciones
o sistemas sexo/género, hombre/mujer, heterosexualidad/homosexualidad, y
naturaleza/cultura”. (pag. 236)

En suma, la definicidn entre la dicotomia propuesta sobre sexo/género muestra que,
Sexo es definido por lo bioldgico caracterizado por los 6rganos reproductores determi-
nados al nacer; mientras, Género es una construccion social-cultural donde las socie-
dades determinaban como era el comportamiento y actitud entre hombres y mujeres;
cabe mencionar, que los estudios desde la antropologia de género proponen elementos
tedrico conceptuales; segun Casares (2008) senala:

O Relaciones de género: relaciones de dominacién, conflicto o igualdad que se
establecen entre los géneros en una sociedad determinada.

O Estereotipos de género: construcciones sociales que forman parte del mundo de
lo simbdlico y constituyen una de las armas mas eficaces contra la equiparacion de las
personas.

O Generizar: permite enfatizar el caracter cultural de lo sexual.

O Identidad genérica o generizada: el complejo proceso elaborado a partir de las

definiciones sociales recibidas y las autodefiniciones de los sujetos. (pags. 50-54)

Se expone, la necesidad sobre |la conceptualizacion sobre los términos que conciernen
a las siglas “LGBTI”; segun Colombia Diversa (citado por Duque, 2010) definen:

0 (...) Lesbianas (mujeres homosexuales: es decir, orientadas erotico-afectivamen-
te hacia personas de su mismo sexo),

0 Gays (hombres homosexuales),

O Bisexuales (personas orientadas eroético-afectivamente hacia ambos sexos),

O Transgénero (personas que trascienden o rompen las definiciones convencio-

nales de hombre y mujer, no soélo en su aspecto fisico sino también en sus actitudes,
maneras y gestos...pueden o no iniciar cambio en su cuerpo),
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0 Transexuales (personas que han decidido mediante un proceso quirurgico cam-
biar sus 6rganos sexuales externos),

0 Transvestis (se sienten y se visten de tiempo completo siguiendo los modelos
establecidos para el género opuesto),

0 Transformistas (transvestis ocasionales, para presentaciones o espectaculos),
0 Intersexuales (personas que biolégicamente desarrollan las caracteristicas fisi-

cas y genitales de ambos sexos...). (pag. 85)

Seguidamente, en cuanto al término Queer; Hernandez y Quintero (2009) en el marco
etimoldgico de la palabra Queer comprende:

Como sustantivo significa “maricon”, “homosexual”, “gay”; se ha utilizado de forma pe-
yorativa en relacion con la sexualidad, designando la falta de decoro y la anormalidad
de las orientaciones lesbianas y homosexuales (...)por lo tanto, las practicas queer se
apoyan en la nocidon de desestabilizar normas que estan aparentemente fijas. El adjeti-

VO queer significa “raro”, “torcido”, “extrano”. (pags. 45-46)

En ultimos términos, se comprende que este fendmeno social sobre la diversidad de gé-
nero se mantenia oculto, “por debajo de la mesa” o bien era una ignorancia o negacion
hacia este por parte de la comunidad heterosexual que concebia la dicotomia hombre/
mujer, y que por su parte el medio cultural lo ignora pero lo social lo etiqueta y estigmati-
za (Lara, 2012).

Método

La investigacion que antecede a este articulo, se realizé con la aplicacion del método
cualitativo con uso del enfoque etnografico, debido a la paulatina visita a las organiza-
ciones que velan por la diversidad de género y los empleados que se identifican con la
comunidad LGBTI y cumplan el requisito de laborar en instituciones publicas o privadas.
Para concretar las citas y dar paso a la investigacion directamente de campo, a par-

tir, del método etnografico y proceder a la serie de visitas a las organizaciones para la
atencion, solicitud y entrevista. Luego de esto se usan las técnicas de recoleccion de la
informacion como la entrevista a representantes de las organizaciones Amate y Entrea-
migos Y la observacion participante en la marcha del trabajo por la organizacion Amate
y la marcha del “Orgullo Gay”.

Por otra parte una de los medios para la inclusion y exclusion de informantes claves,
proceso de visita/cita y la entrevista, se determiné por la aplicacion de la entrevista a
representantes importantes de las organizaciones mencionadas y a personas que labo-
ren fuera de estas organizaciones pero sean de la comunidad, para contrastar entre las
nociones de ambos sujetos.

Para el proceso de analisis de informacion, se implementé la triangulacién de las pers-
pectivas dadas por representantes de las organizaciones AMATE y ENTREAMIGOS,
las opiniones de miembros de la comunidad LGBTI y las perspectivas de los autores y
especialistas teoricos en los apartados propuestos. Asi como la utilizacion de documen-
tos estadisticos o institucionales que fundamenten las perspectivas u opiniones de los
entrevistados.

Resultados

1. Concepcidn del trabajo como vehiculo para el desarrollo de la comunidad LGTBI
El trabajo se considera el medio por el cual un individuo, es poseedor de su futuro; en
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apoyo a esto diversos organos de poder, establecen leyes y articulos que regulan y
velan por el bienestar social.

Primeramente, una de los entrevistados claves destaca el enfoque hacia “la capacidad
laboral”; Hernandez. W (2018) refiere porque es tan dificil que una persona LGBTI acce-
da a oportunidades de empleo:

(...) entender quién es la persona, porque se ve diferente; entender que es res-
ponsable que puede ejecutar un trabajo; con claridad, con calidad, con respeto
sin faltarle a nadie; el respeto no es facil y mas si es una persona Transgenero,
transexual o transvestis, porque por lo menos hay hombres gay que se ven
masculinos, entonces ese hombre puede facilmente aspirar a un trabajo, jclaro
si tiene claro las habilidades y las destrezas para poder emplear un trabajo en
cualquier institucion o cualquier empresa! Digamos que no va a ser una limita-
cion directa su expresion, porque va a pasar desapercibido, pero obviamente
es que jsi yo voy a solicitar un trabajo! Si mi expresion va a ser una limitacion
para poder aplicar a un trabajo, eso es jLey! (...)

En apoyo a lo mencionado anteriormente, el enfoque a las “normas laborales” que rigen
el como comportarse, siendo la heteronormatividad, que caracteriza un enfoque en lo
laboral como lo es la discriminacion, por el cual los individuos LGBTI por su orientacion
sexual e identidad de género se excluyen de esas oportunidades y consigo puede hasta
tomar como natural la discriminacion institucional (Carcedo, Chavez, Lexartza, & San-
chez, 2016).

En consecucién de ideas, Sixco (2018) que emplea labor como Customer Support Re-
presentative, indica:

La identidad de género no te impide trabajar ya que no es una discapacidad; sin embar-
go depende de las gerencias y las politicas de las empresas. Hoy en dia gracias a los
derechos humanos y a organizaciones de nuestro pais quienes ejercen presion para
lograr una igualdad de derechos para personas LGBTIQ, existen empresas donde no
se nos contratan o lugares donde se da mucha discriminacion. Lastimosamente no se
realizan denuncias formales debido al miedo de perder el trabajo (con lo dificil que esta
el encontrar un trabajo decente).

Pese al derecho a la no discriminacién, una realidad entre las personas de la comuni-
dad LGBTI es que no se tiene la oportunidad de emplear labores en instituciones publi-
cas o privadas, por el hermanamiento entre “normas de la empresa” y “capacidades del
qgue aplica” a una plaza; estos factores pueden generar juicios personales en contra de
miembros de la comunidad.

2. Hegemonia laboral y dicotomia: elementos preponderantes dentro de la comuni-
dad LGBTI

Un caracter esencial, es la hegemonia (o el poder de uno sobre otros) que
caracteriza a los miembros de las organizaciones como AMATE Y Entreami-
gos que muestran una clara oposicion a la jerarquizacion de sus miembros en
relacion a la estructura laboral de las organizaciones. Por ello (Zapata, 2018)
menciona:

(...)estamos conformados en una manera horizontal, no es el principal el 6rga-
no de decisiones, dentro de la organizacion es la Asamblea General de Miem-
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bros (...) dentro digamos del Consejo Directivo hay una division del trabajo
pero no hay una ‘jerarquia” entre Secretarias a diferencia de otros (...)en estos
anos dentro de Amate he tenido que toparme con eso de ganarse el “Derecho
de piso”, que dentro del movimiento LGTBI es especialmente, creo yo bien
marcado (...).
Se entiende que este caracter hegemonico en las relaciones laborales de organizacio-
nes de la comunidad LGBTI como AMATE en la cual segun uno de sus representantes
no se atribuye una jerarquizacion que subleva a otros miembros de la misma, sino mas
bien un trabajo en conjunto donde se tiene “el poder de la palabra.
Concerniente a lo citado, la relacion hegemonica en el caso de un entrevistado que fun-
ge labores como Cabo de la PNC (Policia Nacional Civil) (Valle, 2018) menciona:

No nada, solamente comentarios, la diferencia entre agente, mandos medios,
es bien abismal cuando la gente (...) No, lo que pasa por el rango que hay, si
me aceptan depende como uno lleva la forma de llevar la vida porque hay de
todo, hay del mas lepero de todo.

Por su parte, el caracter dicotbmico en lo que compete a la representacion de una
diversidad de género marcada por una oposiciéon del heterosexismo en El Salvador; se
presenta para el caso de las organizaciones en pro a la diversidad de género que exis-
ten, se presenta esta oposicion entre lo homosexual y lo heterosexual “convergiendo”,
tal caso es:

(...) No realmente, no soy parte de la comunidad, pero si soy un “hetero-alia-

do’”, alguien que reconoce que vivimos marcados por relaciones de poder des-

iguales en nuestra sociedad y que precisamente es de reusar ese privilegio

que se maneja, entonces quiero colaborar jtodo lo que pueda! (Rosales, 2018)
En relacion a lo anterior, esta oposicion convergente no solo se muestra en las orga-
nizaciones hacia el movimiento LGBTI; sino también se muestra en lugares de trabajo
fuera de estas, como lo es en el caso de la PNC (Policia Nacional Civil); Valle (2018)
describe sobre su socializacion con compafieros del trabajo:

Mi relacién con mis comparieros es bien amena, pero “no falta alguno que
diga que aqui, esto y lo otro”; pero esos que dicen aqui esto y lo otro es, por
que tienen algo guardado y no lo sacan, esos que tiran la piedra y esconden la
mano (...)
Un analisis referente a lo ultimo citado, puede enunciar que entre la dicotomia hetero-
sexual y homosexual puede carecer el determinante de discriminacion, mas cuando uno
de los individuos, en este caso, E. Valle sea de la comunidad y tenga un rango laboral
mayor a sus agresores.
3. Aportes socioculturales LGBTI: resultados comunitarios pese la estigmatizacion
Entre los aportes principales se comprenden medios documentales, como lo es la orga-
nizacion AMATE encargada en la compilacion y difusion de memoria historica sobre la
comunidad y movimiento LGBTI, siendo que:
(...)el trabajo que ha realizado Amate ha sido llevarlo a la poblacion en general, no solo
a personas que estén interesados en conocer al respecto, por ejemplo las exposiciones
fotograficas que se han realizado en lugares publicos (...) otro ejemplo es la Universidad
de El Salvador, en el cine teatro que estuvo una semana practicamente la exposicion
fotografica que es sobre la historia del movimiento en El Salvador; igualmente se ha
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realizado en otros lugares y no es que se restringa solamente a personas de la comu-
nidad o personas que tengan cierta conciencia respecto al movimiento y comunidad,
en general se quiere hacer un cambio a nivel cultural en alguna medida a través de esa
incidencia. (Rosales, 2018)

Por su parte para Entreamigos, Hernandez. W (2018) enuncia:

“Entreamigos inicio trabajando en varios proyectos, se trabaja en un proyecto
que se llamaba “Proyecto Alas” donde realizaban actividades con grupos de
hombres con el fin de la prevencion del VIH e infecciones de transmision se-
xual’.

Igualmente, en el devenir de la entrevista se menciond que este grupo se caracteriza
por la labor de la concientizacidn y visibilizacion hacia la prevencion del VIH para la po-
blacion no LGBTI que tiene practicas sexuales con personas de su mismo sexo.
Consiguientemente, un aporte destacable fue dado por Valle (2018) refiriendo a la estig-
matizacion hacia los miembros de la comunidad:

“(...)me comporte muy raro cuando hable de eso de la diversidad sexual a
mi, me parece un estereotipo, tipo de querer encajonar al travesti, transexual,
hetero-sexual y esas cosa me parecen de negocio de venta, si influye mucho
de aceptacion, para mi la palabra no lo definiria gay, lo definiria como como
asexual, que eso va derivando transexuales, transgénero, quizas porque no es
mi idea’.

Es pues que para el caso particular del entrevistado Ernesto Valle, pese a que no se au-
todefine en ninguna categoria de lo LGBTI, se le adjudica un término el cual es “queer”,
aludiendo a manera peyorativa que es un individuo raro o extrafio por no pertenecer a
ninguna categoria y practicar comportamientos diversos de las categorias establecidas
como el vestir como el sexo opuesto, tener relaciones afectivas o sexuales con hombres
y mujeres. (Hernandez y Quintero, 2009)

Conclusion

En términos simples, los aportes socioculturales que proveen las organizaciones en pro
al movimiento y comunidad LGBTI que trabajan en la lucha de la reivindicacion y acep-
tacion de derechos; asi como el reconocimiento de que pese a la distincion de la orien-
tacion sexual e identidad de género los derechos deben primar siempre en las personas
reconocidas como ciudadanos de El Salvador; igualmente la aceptacion de que estos
grupos no desean una aceptacion eminentemente, sino un respeto a su identidad y
determinismo propio.

Consigo la nula negacion de oportunidades laborales, que se niegan por la orientacion
sexual o identidad de género antes que las actitudes y aptitudes que estos ciudadanos
posean, asi como la eliminacion de juicios de valor que atentan contra la integridad y
desarrollo de las personas LGTBI.

Finalmente, en relacion a la propuesta de Malinowski: el individuo —miembro de la co-
munidad LGBTI- posee necesidades que son suplidas a través de la institucion —Organi-
zaciones del Movimiento LGBTI- y estas en comprension a la corriente de pensamiento,
“‘cumplen esa funcionalidad dentro de la sociedad y para con sus miembros”.




Anexos

Marcha por el trabajo sin discriminacién a la comunidad LGBTI (Presentes Roberto Zapata
Derecha y Gabriel Rosales Izquierda), foto tomada por Francisca Herrera, 01 de mayo del
2018 —Observacion participante de las actividades vinculantes de las organizaciones-.

| En &

Fotografia, manual para facilitadores (as): contra
el bullying, producto de investigacion realizada por
la Asociacion Entreamigos, tomada por Francisca
Herrera, 23 de abril de 2018

Manual para
acilitadoreg (ag)
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Resumen

El presente articulo esta enfocado en entender como los jévenes se comunican en la
actualidad tomando en cuenta los factores que originan sus expresiones orales y escri-
tos. En este sentido, los jévenes buscan diferentes formas de diferenciarse del mundo
de los adultos, y la lengua es un punto dinamico que no se queda atras. De hecho, es
interesante desarrollar un estudio antropoldgico linguistico que permita tener una mejor
amplitud sobre no solamente como los jovenes hablan, sino que también conocer las
razones bajo la optica etnolinguistica.

Palabras claves: Etnolinguistica, juventud, expresiones, identidad

Abstract

The current article is focused on understanding how young people communicate nowa-
days considering the factors that create their oral and written expressions. In this sen-
se, young people look for different ways to differentiate themselves from the world of
adults, and language is a dynamic point that is not an exception . In fact, it is interesting
to develop an anthropological linguistic study that allows us to have a better perspective
about not only how young people speak but also to know the reasons from an ethnolin-
guistic point of view.

Key words: Ethnolinguistics, youth, expressions, identity

Los emergentes estudios antropoldgicos estan haciendo eco en la produccion de inves-
tigaciones de caracter académico. En este sentido, es necesario recalcar que un estu-
dio etnolinguistico trasciende los limites de las estructuras del lenguaje; su fusion con la
cultura encamina la elaboracioén de un contexto interpretativo que se genera a partir del
uso de expresiones de uso cotidiano de los hablantes seleccionados.

El aporte estructuralista en el estudio del lenguaje

El aporte significativo que Levi-Strauss (2008) incorporé a la Antropologia fue su vision
estructuralista. Se plante6 que los origenes del estructuralismo provienen de la linguis-
tica denotando una linea de pensamiento que se origina en la lengua para analizar la
cultura y en este sentido del presente estudio en mencion se aplica adecuadamente.
Los antropdlogos Sapir-Whorf (2012) establecieron que existe una relacion entre las
categorias gramaticales del lenguaje que utiliza una persona y el enfoque que el indi-
viduo tiene de entender el mundo. En otros términos, que tanto lo Iéxico como lo gra-
matical condicionan, pero no determinan la forma de pensar de los hablantes. En otras
palabras, la estructura de una lengua en particular tiene incidencia la forma de pensar
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de los individuos que generan un mismo tipo de habla. En particular, centrandonos en
aspectos etnolinguisticos. Duranti, (2000) comenta que el aporte de la Antropologia Lin-
guistica se basa en las contribuciones sobre la naturaleza del lenguaje como instrumen-
to social y del habla como practica cultural lo cual posibilita reflexionar sobre la relaciéon
entre cultura y lenguaje.
Este planteamiento se concibe en las etapas del sociolecto as cuales se desarrollan
en momentos etarios del individuo reflejados en las etapas iniciales como la nifiez y la
juventud.
Sobre identidad ciudadana y ser joven
La sociedad gobernada por adultos visualiza al joven no solamente como un generador
de nuevas ideas y elemento emprendedor en la implementacion de cambios organicos
en la sociedad, sino que también como un catalizador de iniciativas particulares repre-
sentadas en la codificacion de abreviaciones, frases cortas, expresiones inventadas,
palabras de corte callejero y redes sociales a las que ellos estan expuestos diariamente.
Se debe agregar que, a partir de esta dualidad entre la hegemonia de poder del adulto
versus la busqueda de identidad de los jévenes, el habla es un componente que no se
queda atras. Ramirez (2009) considera “la correlacién entre lengua y cultura se ve re-
flejada en la actitud de los jovenes, en cuanto a su forma de expresar y crear su propio
lenguaje.
Alvarado y Vommaro (2010, p. 14) advierten
“una situacion de crisis como la actual implica para los jovenes una cierta cri-

sis de identidad, pero ademas una fuerte incertidumbre respecto al futuro y por

esto es posible que los jovenes intenten constituir una especie de sub-cultura

adolescente casi como una identidad definitiva”.
Asi mismo, los previos autores han aseverado que la necesidad del joven de crear sus
propias formas de comunicarse obedece a encontrar su propia identidad dentro de la
sociedad; en otros términos, la crisis existencialista se marca no solamente a nivel de
su transicion evolutiva como potenciales miembros de la sociedad, sino que esta distin-
cion se configura en su habla en particular.
Segun Gonzalez (2017) otro aspecto crucial del habla de los jovenes es que son los

‘mas propensos a pedir prestado de otras lenguas, especialmente por el mun-

do globalizado en el que estamos viviendo, la musica, la tecnologia, los medios

de comunicacion, las redes sociales, entre otros, son parte de la vida diaria de

los jovenes.”
Es en este contexto, la metafora del se me pega cobra gran importancia pues obedece
a que los jovenes en sus entrevistas expresaban unanimemente el efecto de la exposi-
cion, absorcion, y decision discursiva de las expresiones que escuchan en sus entornos
sociales donde generalmente se desenvuelven.
En este sentido, el paradigma adultocéntrico utiliza las instituciones para definir las
directrices y consecuentemente construir culturalmente la conformacion su versién de
juventud. Por lo tanto, la incorporacion de perspectivas como la politica-céntrica de
corte integral, como elemento de poder cohesivo social, son parte de su plataforma de
acomodamiento en la perspectiva culturo céntrica que supone acciones intergeneracio-
nales. (Alvarado y Vommaro, 2010, p. 14)




i Todo se nos pega!: de jovenes y expresiones

Tomando en consideracion la receptividad de los jovenes a partir de las expresiones
que escuchan, una particularidad especial es el popular “se nos pega”. Lazo de El
Nuevo Diario en su articulo Nuestros jovenes y los recursos del habla determina que
“mas receptivos a los cambios cientifico-técnicos y a los procesos de aculturacion, y lo
consolida con Xosé de Enriquez (1998: 15), los jovenes “todo lo reciben, todo lo toman,
pero con el mismo sentimiento lo modifican de acuerdo con su gusto y necesidad”. La
RAE define aculturar como “incorporar a un individuo o a un grupo humano elementos
culturales de otro grupo”.

Factores influyentes: medios de comunicacion

Youtubers: los de aqui y los de alla

Sala (2009) considera que “los creadores de Youtube supieron anticiparse a los cam-
bios de habitos de los usuarios. De hecho, las nuevas generaciones dedican mas tiem-
po de ocio a internet que a los medios tradicionales como la television”. De hecho, la
influencia de las expresiones que los jévenes utilizan esta incorporada a la exposicion
discursiva los youtubers en tanto seleccionan palabras educadas y vulgares, humor
blanco y humor rojo, y formalidad e informalidad.

“El problema es que si te gusta algun youtubero y lo empezas a seguir y todo
vas a tratar de imitar a la persona ya sea en su modelo en su estilo y en sus
palabras, eso es lo que esta pasando ahora en dia...” (Estudiante Kerygma).

En este sentido, cabe mencionar que la regularidad de publicaciones generalmente
obedece a un video semanal lo que faculta a los jovenes estar atentos a las nuevas in-
cursiones de hechos/temas importantes donde se refleja el reciclaje de expresiones del
youtuber seleccionado.
En particular, existe una marcada tendencia de los estudiantes del sector publico de
seguir a youtubers locales como Little Viejo, quien promueve valores cristianos con un
estilo discursivo reflejado en humor blanco.
“Little Viejo siempre como promueve el humor blanco un humor limpio asi que
te hace reir y es bien simple, pero aja es bien bonito.” (Estudiante, Albert Ca-
mus).
Si Littlle Viejo refleja el humor blanco, tanto Cipro (265,298) como Fernanfloo
(25,937,836), Neon War (175,203 ) reflejan lo opuesto: uso de palabras soe-
ces, de corte popular que raya en lo vulgar.
“..bayunco, asi como doble sentido, mas un humor mas picaresco, mas como
humor negro.” (Estudiante, Albert Camus).
“. CIPRO es como mas un vocabulario mas vulgar, un poco mas como sucio
porque el 6sea con lo que habla es con malas palabras, malas expresiones...”
(Estudiante, Albert Camus).

Examinaremos brevemente ahora el aspecto discursivo de estos Youtubers la cual se
centra en el constante uso de carajo, WTF, verga, puta madre, a huevo, puta vida, partir

hitp://www.elnuevodiario.com.ni/opinion/71925-nuestros-jovenes-recursos-habla/
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el culo de la risa, hijos de puta, el puto iphone, o yeah bitch, pinches, se cagé. Mientras
Cipro, puteadas, cerotes, hartarnos, hueviaron, mierda, puta, nos pueden valer miles
hectareas de verga, me los voy a sembrar, zampar, pendejadas, cagada, entre otros.
De manera analoga, en el panorama internacional, los mas representativos son los
espafioles como Alvaro 845 (3.876,423), cuyo contenido se basa en el humor, Clash
Royale, Clash of Clans, y de entretenimiento con un discurso estandar y formal de sus
expresiones. Igualmente, el chileno German de HolaSoyGerman (33,030,220) utiliza
expresiones populares formales.

Sin embargo, los estudiantes del sector privado estan mas familiarizados con youtubers
de origen colombiano, argentino, espanol sin olvidar los locales como Little Viejo, Cipro
y Neon War. Una de las justificaciones de la preferencia por los youtubers extranjeros
es la incorporacién de sus palabras nativas con el objetivo de sonar diferente, cool, y
mostrar un estatus que los diferencie de los demas compafieros.

Figura 1. Neon War
Fuente: https://www.youtube.com/wat-
ch?v=-OK7M95YdSg

La calle: el gran patio social

La calle para el salvadorefio refleja interpretaciones tan variadas como contradictorias:
para el adulto, un escenario de peligro y exposicidn; para el religioso, una oportunidad
para evangelizar o visualizar el infierno en la actualidad; para el ladrén, oportunidad de
delinquir; para el comerciante, su subsistencia; para los cuerpos de seguridad, una aler-
ta permanente; y para el joven, liberacion y curiosidad. De hecho, los estudiantes de
ambos sectores concordaron que la calle efectivamente influencia su forma de hablar.

“Muchas veces si por...la razén de que uno puede andar este con amistades y

todo eso en la calle y.... de una u otra forma siempre se le pega este algo, 6sea

una mala expresion, alguna mala palabra” (Estudiante, Albert Camus).
Por lo tanto, la calle se asocia con las malas palabras que los estudiantes constante-
mente escuchan al dirigirse a sus centros escolares, al abordar el microbus/ autobus o
cuando salen con sus amigos y parientes. La tendencia de los adultos que trabajan o
transitan en la calle diariamente, se infiere que exista una linea repetitiva del habla refle-
jado en la permanencia de dichas expresiones y convirtiéndose en habitos de su habla
actual y por lo tanto existe una brecha dinamica generacional.
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Entonces, ¢de qué malas palabras estamos hablando? De acuerdo con los estudiantes,
la exposicion de las expresiones como maje, no jodas, ¢ Qué ondas?, culeros, ;Qué
pedo?, puta mire me dejo, coma mierda, vieja pendeja, reflejan familiaridad, estereo-
tipos, marginalidad, antagonismo, acervo popular y sobre todo identidad callejera. Es
asi, que los estudiantes estan conscientes que su exposicion a dichas palabras tiene un
costo en la absorcion de éstas en su desempenio Iéxico individual. Cabe mencionar que
dicha absorcién esta sujeta a condicionamientos de su edad, la formacion de su perso-
nalidad, la busqueda de su identidad individual dentro de la sociedad.

Canciones: Dime lo que cantas y te diré quién eres

En vista de que parte de las actividades del ocio de los jovenes es escuchar canciones,
en la actualidad los géneros tradicionales como el Rock y el Pop se han sostenido; sin
embargo, la fuerte incursion de nuevos géneros como el reguetdn, electrénica y el trap
no se ha hecho esperar.

De acuerdo con la RAE, el reguetdn es “musica de origen caribefio e influencia
afroamericana, que se caracteriza por un estilo recitativo y un ritmo sincopado produci-
do electronicamente”. Los temas centrales de este género se agrupan mayormente en
sexo, drogas, alcohol, desamores, promocion de enganos entre parejas. A su vez, los
estudiantes expresan su preferencia sobre este género debido a la moda que genera,
uso de expresiones codificadas de la calle y un estilo de vida desordenado que incita

a la violencia, caos sexual, y libertinaje. Un elemento adicional es también el ritmo que
generalmente se escucha a altos decibeles y genera por consecuencia un ambiente de
violencia, de identidad juvenil y pandilleril.

“Quiza por el ritmo, por la influencia social por la moda, en el género de reg-
gaeton todas las canciones hablan de sexo y algunas que dicen zorra, puta,
incitan a drogas algo asi, también incitan a tener relaciones sexuales activas”
(Estudiante, Queens).

Es importante recalcar que el reguetdn se escucha en los microbuses, buses, ventas,
fiestas, conciertos y casas de vecinos. Esta influencia permanente que ha cuajado en
diferentes sectores de la sociedad ha permitido su permanencia en el gusto no sola-
mente de jévenes sino también de adultos.

“A veces no es simplemente que nos guste si no que alguien mas las escu-
cha y como la cancion es pegadiza se te pegan las canciones”. (Estudiante,
Queens).

Otra patrticularidad musical es el Trap. La tematica de sus canciones se ubica
en temas sobre trafico de drogas, peleas, armas, sexo, fiestas excesos de todo
tipo, marginalidad, decadencia y dinero. (Villegas, 2007)

De los medios escritos

Como se ha dicho, con la revolucién tecnoldgica, los jévenes estan mas expuestos a
redes sociales, la musica, videos, memes y Youtubers para estar informados. La influen-
cia que los medios escritos tienen en ellos es minima en comparacion con las opciones
anteriormente sefaladas. Sin embargo, los jévenes estan conscientes que los medios
de prensa utilizan un vocabulario popular que permite conectarse con el |éxico que a
diario ellos utilizan.

“...0 a veces dice Mi Chero cuando matan a una persona dice no se “se pe-
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tateo” o cuando llega la policia “lo agarraron los azules” son como expresio-
nes bien callejeras se podria decir asi, pero las mismas de la calle siento que
reutilizan esos dos periédicos que son los que he visto...” (Estudiante, Albert
Camus).
A pesar del uso de dichas expresiones que crean un vinculo de identidad entre el joven
y los medios de comunicacion, ellos también hacen una reflexion sobre el uso correcto,
formal del espanol versus el lenguaje popular reflejado como estrategia de venta a partir
del tipo de discurso utilizado por estos medios escritos.

Peliculas

Indiscutiblemente, un elemento clave dentro de la configuracion de las expresiones que
influyen en el habla de los jévenes es el doblaje que segun la RAE “es en cine y televi-
sion, operacion en la que se sustituye la voz original de un actor por otra,

en distinto idioma o en el mismo.” A partir de esta premisa, los jovenes establecen las
diferentes expresiones nativas de paises como Colombia, México, Venezuela, y Espa-
fa. De hecho, en Latinoamérica, ellos estan mas familiarizados con los doblajes mexi-
canos y por lo tanto la importacion de expresiones se marca en su habla diaria.

En este sentido, las expresiones son diferenciadas entre vulgares y educadas lo que les
permite a los jovenes discriminar el tipo de doblaje, el tipo de expresiones y el pais de
origen que esta a cargo de dicho doblaje

“...le va a salir la traduccion con malas palabras y palabras mexicanas, eso
quiere decir que una empresa mexicana doblo la pelicula, pero si en cambio
la ve en TNT un programa de cable “;qué paso ayer?” se da cuenta que la pe-
licula tuvo dos doblajes uno como un coloquial lIéxico y otro como educado...”
(Estudiante, Albert Camus).
Television: jSonria, esta con el 2!
De acuerdo con el reporte de las Condiciones de competencia en la television abierta
en El Salvador afio 2016, “los mayores niveles de rating los obtienen los canales 2,4y
6 de TCS, seguidos por Canal 21 de Megavision, Canal 12 de AS Media (México) y Ca-
nal 19 de Megavision.” Hecha esta salvedad, la tendencia de ver television es una con-
dicion generacional que ha venido conformando preferencias de canales locales como
internacionales. En este sentido, los jovenes identifican a la programacién mexicana,
sobre todo en novelas, como generador de expresiones como no mames, no chingues,
Hey, jmen!, adicionalmente la influencia venezolana reflejada en palabras cofio, carajo.
La influencia va aun mas alla con la presencia chilena y colombiana en pendejo, mama-
da. Dicho lo anterior, la naturaleza soez y vulgar de dichas palabras tienen ciertamente
tiene un efecto influenciador en el habla de los chicos y esta reflejado en puta, perra,
gue no mames, que verga, chero, chera, se lo llevo la calaca, se lo llevé la pelona.
¢ Qué programas ven los jovenes en la actualidad? Canales de corte juvenil como MTV,
Buena Onda, y sus presentadores tienen esas expresiones de la calle también.




When pides repollo en Redes sociales |
La RAE define a la red social como “una

la fruteria y el que atiende plataforma digital de comunicacion global
te responde "nel prro"

que pone en contacto a gran numero de
usuarios”. Caben mencionar que Facebook,
WhatsApp, Instagram, y Twitter son los pre-
feridos por jovenes utilizan. Por lo tanto,
este favoritismo aboca la accesibilidad de
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= +| amplia cobertura de conexion de Wireless
. Fidelity, conocido popularmente como Wi-fi,
EIETET YT IV en centros comerciales y casas residenciales.
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Figura 2. Ejemplo de momo , bl " de | d ial
Fuente: https://www.pinterest.cl/ mas em ema IICOS. ¢ las redes sociales que
pin/789818853372585660/ tienen influencia directa en son entre otros los

famosos memes y momos.

“Es como burla.... es una situacion... yo siento que es un arte.... es una ma-
nera divertida de hacer una burla de una situacion que sea algo triste, es una
forma de burla bueno quiero ver...” (Estudiante, Liceo Cristiano).

“Los momos que ya son como mas recientes son como eh... tomados de las
escenas de algo como de peliculas o algo asi y se dan en las cosas mas re-
cientes se convierten en la misma frase y se crea como el diferente sentido”
(Estudiante, Albert Camus).
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Consideraciones finales

El habla representa una presencia dinamica entre los jovenes. La existencia de cddigos
particulares ya sea como producto de su creatividad o como resultado de elementos
globalizantes provenientes de redes sociales, y entretenimiento entre otros, son piezas
claves para entender a este grupo etario en estudio.

En este sentido los jovenes, independientemente de las clases sociales, se comunican
en la sociedad con un lenguaje particular que les confiere una identidad particular y los
une lazos invisibles de reconocimiento entre ellos.

Los focos de expresiones de gran influencia se ubican en la calle, que les permite escu-
char de actores inherentes a estos espacios, los medios de comunicacion, redes socia-
les, el hogar, sin dejar de lado a sus amigos mas cercanos.

En la configuracién del habla de los jévenes, hay un rasgo importante e identitario que
los caracteriza: la rebeldia ante el mundo adulto la cual es abordada a través de la
adopcion de modas y la integracion de jerga que es una integracion y creacion linguisti-
ca a partir de su necesidad de ser diferentes a sus pares mayores.

Las palabras no necesariamente tienen una afiliacion sexual; sin embargo, cuando se
cruza linea de las expresiones mas comunes de estos dos grupos, el comun denomina-
dor es la asignacion de orientaciones sexuales especificas.
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Division Administrativa, Politica y Simbdlica del Paisaje,

el "Altépetl” Poscldsico Mesoamericano
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El concepto Altépetl hace alusion directa a dos elementos de entidad politica
mesoamericana: el cerro sagrado, el lugar de residencia de la deidad patrona y el
manantial, que permitia la subsistencia fisica y agricola de sus pobladores, destacando
la compleja relacion entre los cerros y el agua. A partir de lo anterior el presente ensayo
propone explicar cual es la naturaleza de la conformacion de los Altépetl, en tanto se
tratase de una estrategia politica, una hegemonia de territorios o una apropiacién sim-
bolica del paisaje, por las sociedades del periodo Posclasico en Mesoamérica.

Dicho ensayo es de caracter documental y bibliografico, apoyandose de la arqueologia
del paisaje y la geo-politica, el cual se llevé a cabo durante el ciclo 01-2018 en el desa-
rrollo de la asignatura Sociedad y Cultura Mesoamericana |I.

Palabras claves: sociedades, asentamiento, politica, paisaje cultural.

Administrative, Political and Symbolic Landscape Division, the Mesoamerican
Post-Classic “Altépetl”

The Altépetl concept makes direct reference to two elements of Mesoamerican
political entity: the sacred hill, the place of residence of the patron deity and the spring,
which allowed the physical and agricultural subsistence of its inhabitants, highlighting
the complex relationship between the hills and the Water. Based on the above, the pre-
sent essay proposes to explain what is the nature of the conformation of the Altépetl, as
long as it was a political strategy, a hegemony of territories or a symbolic appropriation
of the landscape, by the societies of the Postclassic period in Mesoamerica This es-
say is of a documentary and bibliographic nature, relying on landscape archeology and
geo-politics, which was carried out during the 01-2018 cycle in the development of the
subject Mesoamerican Society and Culture II.

Keywords: societies, settlement, politics, cultural landscape.

Antecedentes

Para entender el concepto de Altépetl, es necesario abordar los aportes de fray Alonso
de Molina (1977), quien define en dos palabras un concepto que engloba toda la cos-
movision centenaria de un pueblo, pensamiento a partir del cual se concibe y estructura
el espacio que habita. Sin dejar de considerar la obra de Molina como trascendente,

es necesario reconocer que no comprendio el término en toda su extension, por lo que
define Altépetl tan solo como sinénimo de “pueblo o del vocablo “rey”.

Lockhart (1999), por su parte considera que el Altépetl es un estado étnico, caracteristi-
co de los pueblos indigenas del centro de México y que se refiere en primer lugar a una
organizacion de personas con el dominio de un determinado territorio; para este autor el
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término no tiene plural en nahuat y expresa la existencia de “conglomerados” de altepe-
mes a los que también se le puede llamar Altépetl.

Para Carrasco (1996), el Altépetl fue la entidad politico-territorial basica equivalente a
“pueblo”, a la cual se le antepone el afijo huey “grande” para indicar una escala mayor.
El pueblo o Altépetl toma el significado occidental de “ciudad” hueyaltepetl, y la referen-
cia a la palabra Altépetl incluye el centro urbano o civico asi como el territorio entero de
la ciudad y de la zona rural. El autor por su parte define tres niveles de como nombrar
el significado del Altépetl lo distribuye como barrio, pueblo y ciudad; y en un cuarto nivel
coloca al Altépetl como seforio, reino o imperio.

Schroeder (1991), considera que el Altépetl es una entidad sociopolitica soberana a la
que nombra como “distrito politico regional” y a su vez como parte de una “gran unidad
politica” o “confederacion” a nivel de area. Sin embargo, considera burdo el término
“ciudad-estado” por lo que decide emplear “reino” para definirlo “como un estado sobe-
rano que abarca un territorio acotado, normalmente con su propio rey dinastico o tlatoa-
ni”.

Sin embargo para Smith (1984), El concepto Altépetl hace alusion directa a dos elemen-
tos de entidad politica mesoamericana: el cerro sagrado que era considerado el lugar
de residencia de la deidad patrona, y muchas veces de los antepasados, y el manantial,
u otra fuente de agua, que permitia la subsistencia fisica y agricola de sus pobladores,
destacando la compleja relacién entre los cerros y el agua.

l. Los Altépetl y su conformacién administrativa

Es necesario conocer cual era la funcion o la estrategia de formar un Altépetl y si todos
estos eran Estados o habia varios niveles de integracién sociopolitica. Si se toma como
referencia a las fuentes historicas, se puede seguir el desarrollo de la mayoria de los
grupos del posclasico (Chavez, 2004), es decir se pueden trazar algunas lineas genera-
les de su evolucion, social, politica y econémica, entre otros aspectos, como en el caso
de la religion, que si bien formo parte importante de la vida de estos pueblos.

Por medio de estudios realizados, se puede observar que la mayoria de las socieda-
des del Posclasico en la Cuenca de México, siguieron en términos generales un mismo
proceso de desarrollo como, migraciones, posteriormente el establecimiento o funda-
cion del Altépetl, el crecimiento o desarrollo de la poblacion, la formacion de alianzas o
enclaves (una caracteristicas en todas las sociedades mesoamericanas), las guerras de
conquista y formacion de entidades politicas mayores, como ejemplo “La Triple Alianza”
de México Tenochtitlan, Texcoco y Tlacopan) (Rodriguez, 1994).

Segun los aportes de Linares (2011), la division administrativa de los Altépetl y su pro-
ceso de constitucion de jefaturas a estados, no fue algo automatico, sino que se deduce
que probablemente tardoé varias decenas o cientos de afios en formarse (Linares, 2011).
I.I Asentamiento y circunscripcion del territorio.

Cuando se fundaba un Altépetl, necesariamente debian ejecutarse algunas acciones
gue marcaban dicho inicio, entre ellas el establecimiento de la deidad patrona. Schroe-
der (1991), por ejemplo, indica que la fundacion del asentamiento en un lugar deter-
minado, sefialando a los “jefes”, su pertenencia étnica y su lugar de procedencia, asi
como el sefalamiento de la deidad patrona era la primera accion en la constitucion de
un Altépetl. Posteriormente se realizaba la delimitacidn del territorio, indicandose la ex-
tensioén del Altépetl (Flores, 2007).

l.Il Establecimiento de alianzas o confederaciones étnicas.
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Un factor importante dentro de las divisiones administrativas fueron las alianzas matri-
moniales que con el correr del tiempo se establecieron entre los distintos sitios y no solo
en las altas esferas de la nobleza de cada uno, sino en el ambito de todos los estratos
que conformaban el grupo (lbid.).

Conforme crecian demograficamente la mayoria de los Altépetl, se vieron subordinados
unos con otros, por lo cual de acuerdo con su composicion étnica, entraron a formar
parte de determinada confederacion de Altépetl (Linares, 2011). Esto también fue el re-
sultado de las transacciones comerciales o de intercambio llevadas a cabo entre asen-
tamientos, quedando la dependencia establecida entre los sitios mas pequefios con
relacion a los mas grandes (que generalmente también eran los mas antiguos).

Por su parte también se formaron las coaliciones de Altépetl, para formar confederacion
de tipo étnico, se ubica la capital de la agrupacién, en alguna de las localidades mas
grandes o mas antiguas, donde residian el huey tlatoani y estaban los templos de las
principales deidades; es decir, el lugar donde estaban los edificios publicos mas impor-
tantes y los centros de intercambio. En los centros politicos, era donde se tomaban las
decisiones que concernian a todo el conglomerado de ciudades de cada Estado (Cha-
vez, 2004).

Il. El Altépetl, y la organizacion del sistema politico

Probablemente la diferencia de las unidades menores que constituian la mayoria de

las entidades politicas del periodo Posclasico (900 d.C a 1200 d.C), en la Cuenca de
México, con los Estados o Imperios establecidos por los Teotihuacanos, solo sea la di-
vergencia de dimension, ya que en la mayoria de los Altépetl del Posclasico se encuen-
tran caracteristicas propias de un estado, como lo son las clases sociales, ejército, un
territorio definido, una religion formal, una serie de normas juridicas como leyes, figuras
institucionalizadas de gobernantes con cargos hereditarios (Linares, 2011).

En otras palabras los Altépetl debian cumplir ciertos requerimientos minimos para la
existencia o conformacion de este, lo primordial era la acepciéon nahuat de la palabra, lo
cual expone una situacion interesante, puesto que la creacion de este iba bajo la rela-
cion de la apropiacion de un paisaje simbolico, ademas debia cumplir un conjunto de
partes menores constitutivas, es decir cada uno con su propio dios étnico (y por con-
siguiente con su propio templo o teocalli), su propio jefe (con su tecpan o palacio), su
propio territorio y su propio mercado regional (tianquiztli) (Lockhart, 1999).

La poblacidn de un Altépetl tenia una identidad étnica comun y reconocible, que la
diferenciaba de las de otras entidades politicas. Esta identidad, sin embargo, nunca

era monolitica, ya que todos los altépetl estaban integrados por pequefnos grupos que
podian ser otros altépetl subordinados o grupos corporativos, aunque cada una de ellos
mantenia su propio gobierno (Rodriguez, 1994).

Ademas estaban representados por un templo principal (simbolo de su soberania) y
alguna clase de mercado principal, segun lo expresa Lockhart (1999), basicamente
conformaban elementos comunes de la trinidad, es decir, palacio-templo-mercado y es-
taban localizados cerca unos de otros, formando un “nucleo central” cuyo nombre nunca
fue diferente al de todo el Altépetl.

Por su parte no se limitaban a un centro y se constituian por una serie de entidades
relativamente autonomas, no necesariamente evidentes con disposicion similar a la
entidad mayor y con una relacion idéntica con respecto al punto de referencia comun,
dando como resultado unidades complejas, cohesivas y perdurables Chavez (2004), lo
cual no significa que cada una de estas unidades no tuviera una dinamica interna propia
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a partir de la cual también se modificaban, reubicaban o “destruian”

Es importante destacar del Altépetl la organizacion del grupo comunitario en el territorio
y sefalar posibles conexiones con los principios de movimiento y centralizacion. Para
ello, se debe analizar las entidades constitutivas del Altépetl lamadas Calpolli o Tlaxila-
calli (Poblete, 2014).

Los Calpolli conformaban un grupo étnico dentro del Altépetl, tenia un nombre que los
identifica, el cual hacia referencia al origen étnico del grupo o a la localizacion geogra-
fica de éste. A la misma vez, existia un jefe llamado teuctlatoani, quien desempenaba

la tarea de administrador del tributo y organizacion del grupo, al mismo tiempo que lo
representaba en los consejos del Altépetl que constaban de veinte, cuarenta, ochenta o
hasta incluso cien familias (Lockhart, 1999).

La funcion de cada Calpolli dentro del Altépetl, consistia que estos interactuaban de
una manera rotativa y ciclica a semejanza de la estructura del espacio cosmoldgico.
Para ello, debian prestar servicios al ente global de una manera rotante con los otros
grupos. Por ejemplo, entregaban una parte de su maiz y otros productos al tlatoani al-
ternadamente con los otros grupos. Ademas de aportar hombres para el funcionamiento
del templo, para el trabajo de tierras, o para la guerra, de una manera circular (Linares,
2011). De igual modo intercambiaban constantemente grupos y personas, desde los hu-
mildes calpulli de campesinos que emigraban de uno a otro, hasta los miembros de sus
linajes gobernantes que se casaban entre si para establecer alianzas dinasticas

Sin embargo el establecimiento del orden se daba por distintos factores, algunas veces,
la situacién geografica del grupo otorgaba los turnos en donde la cuenta comenzaba, es
decir por el que se encontraba en el oriente. Sin embargo en su mayoria, la rotacion se
ordenaba por la antigliedad del Calpolli, siendo los primeros grupos migratorios los que
comenzaban con el turno, el orden rotativo de los Calpolli fue el alma del Altépetl (Rodri-
guez, 1994).

En la cuspide de cada nivel o estrato organico del Altépetl se encontraba un consejo
local integrado por los tiachcame y los tlayacanque, es decir, los principales o hermanos
mayores y la gente del templo (Glemes, 1994). En general, se trata de una secuencia
evolutiva o de desarrollo del Altépetl, es decir que hace referencia a una composicion
social y jerarquizacion politica, econdmica y cultural de los diferentes grupos étnicos.
Dicha estructura es clasificada como una division cuatripartita del espacio con base en
dos ejes principales (la ruta del Sol y la ubicacién del mictlampan) y los cinco rumbos
cardinales (existe un quinto rumbo al centro) (Ibid.).

En cuanto al vinculo religioso entre el altépetl y su territorio, este adquiria su mayor
fuerza en el templo del dios patrono o el centro sagrado del mismo, que originalmente
era levantado en la ciudad capital Chavez (2004). Este templo era considerado el centro
del cosmos y como tal constituia un axis-mundi, es decir un eje cosmico ritual por medio
del cual los hombres podian comunicarse con otros niveles del mundo, como el cielo y
el inframundo.

El elemento esencial ideoldgico de los altépetl era su dios patrono, cada grupo era pre-
sentado por una deidad particular la cual residia en el templo de la ciudad, identificaba
con el cerro sagrado del altépetl. Sin embargo, su presencia y su accion no se reducian
a lo que se considera comun el ambito sobrenatural (Ibid.)

En el caso de las historias de cada altépetl se narraban que la deidad protectora habia
acompanado al pueblo desde su remoto lugar de origen y a todo lo largo de su migra-
cion hasta el territorio donde ella misma habia decidido que habrian de establecerse y
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fundar su entidad politica (Linares, 2011).

El dios patrono jugaba un papel clave en la vida de la entidad politica, dando 6rdenes a
sus gobernantes y fuerza militar a sus ejércitos, garantizando la fertilidad de sus cose-
chas y la continuidad de las lluvias, a cambio de las ofrendas y sacrificios que le hacia
su pueblo (Chavez, 2004).

[l. El Altépetl y su apropiacién simbdlica del Paisaje Cultural

A partir de lo expuesto en los subcapitulos anteriores se entiende perfectamente que
los Altépetl se formaban cuando un grupo migratorio se establecia en un lugar, pero

no consistia s6lo en eso, cabe mencionar que estos llevaban como objetivo en comun,
apropiarse de un territorio que les permitiese representar de forma simbdlica su identi-
dad cultural, en otras palabras los asentamientos del posclasico, buscaban dentro de si
mantener esa conexion con sus creencias heredadas, guardar su memoria de origen y
buscar un bienestar social.

Lo cual basicamente hace hincapié en lo expresado por Safran (1991) quien habla del
término diaspora y su simbolismo, dicho autor propone que las diasporas de las comuni-
dades dispersas ‘periféricas’ mantienen una memoria o un mito acerca de su tierra natal
o tierra de origen ‘centro’, al mismo tiempo ven su hogar ancestral como un lugar de
eventual retorno, un lugar para mantener o restaurar.

En el caso de los Altépetl segun lo propone Zambrano (2006) estos podian medirse en
unos cuantos miles de metros o conformar entidades conjuntas mas grandes en la que
los deberes y beneficios se compartian mutuamente. El establecimiento de los altepe-
me, era el resultado de una meditada seleccion del sitio, tras una profunda observaciéon
del comportamiento del medio, lo que implicaba asegurar la estabilidad de las laderas y
de las fuentes de abastecimiento de agua.

Es interesante también mencionar, como desde una perspectiva simple, se identifica
que la logica de un Altépetl al momento de apropiarse de un paisaje simbdlico, trae
consigo la seguridad de los recursos alenados, es decir que para poder formar un Al-
tépetl y optar por el nombramiento de este, deberia cumplir con todas las necesidades
basicas para desarrollarse, sin embargo es natural que muchos de los autores como
Chavez (2004), Linares (2011) y Poblete (2014) establezcan que un Altépetl era un
constructo socio cultural, y que su finalidad era la representacion de sus deidades, por
medio de la apropiacidén de un paisaje, lo cual ha de suponer que pudiera manejarse
para construir mas que una cohesion ideolégica comunitaria, un propdsito con un solo
fin, el interés politico y econémico de sus gobernantes.

En este sentido es razonable considerar que la religion desde tiempos prehispanicos ha
jugado un papel importante en la construccion de una sociedad y el control de la mis-
ma. Es decir que el Altépetl de una manera fascinante estaba arraigado a representar la
historia misma de los miembros que lo conformaban, a través de su entorno ambiental,
lo que sugiere autores como Escamilla (2011), una conformacién de asentamiento a
través de la apropiacion simbdlica del Paisaje Cultural.

Sin embrago es necesario entender a qué se refiere cuando se habla de Paisaje cultural
o arqueologia del paisaje como lo propone Knapp & Ashmore (1999), basicamente el
concepto de paisaje es interpretado como producto de diversos factores y de agencia
humana, es decir que la arqueologia del paisaje interpreta al paisaje mismo como una
construccion cultural, lo que expresa que los seres humanos construyen y transforman
su medio ambiente de una manera fundamental. Dicha manifestacion que se refleja en
los Altépetl a nivel mesoamericano.
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A partir de lo anterior los elementos que constituyen al Altépetl, en su mayoria han sido
estudiados desde una perspectiva meramente fundamentada en su caracter politico y
territorial (Zambrano, 2006). Sin embargo, el Altépetl aporta un estudio desde caracte-
risticas sugerentes y resultantes del escrutinio de los componentes estéticos, geomorfo-
I6gicos, ecoldgicos y simbdlicos del mismo.

Una gran contribucion simbdlica que se asocia dentro del estudio, es como el vocablo
en lengua nahuatl sirve para nombrar un modelo geografico que encuentra equivalen-
tes paisajisticos en otras regiones y en otras lenguas, tales como el yucunduta mixteco,
el chuchu tsipi totonaco o el an dehe nttoehe otomi, cuya traduccion literal en los tres
casos es “agua-cerro”, al igual que el significado de la palabra alt-tepetl (Idid.).

Por otra parte las sociedades nahuas del centro de México recurrieron a formas especi-
ficas del paisaje, no sélo basandose en su funcionalidad, sino también con sustento en
criterios mitico-estéticos. Sobre esto ultimo profundizan Bernal y Garcia (2006), quie-
nes senalan que la fisiografia mas comun de los altepeme consistia en una especie de
herradura formada de cerros, en cuyas faldas se localizaban los asentamientos huma-
nos, dando la idea de una “olla primigenia”, que recordaba el mitico utero de la Madre
Tierra.

Funcionalmente, la fisiografia de ese paisaje servia para la captacion de agua, ademas
de constituir un abrigo montafioso protector de vientos e incursiones enemigas. Este
tipo de paisaje, tipificado como rinconada o xomulli, ofrecia un horizonte montafioso que
al mismo tiempo permitia fijar referentes astronémicos para la determinacién del calen-
dario local (Ibid.).

En otras palabras podria decirse que los Altépetl eran una estrategia de justificar el por-
qué de apropiarse de un territorio en especifico, es decir que si este cubria, agua cer-
canas (muchas veces en representacion a su dios Tlaloc), tierras fértiles y abundancia
de vegetacion, se convertia en un lugar apto para que sus deidades estuvieran mejor
tributadas. Lo cual parece muy emblematico y complejo dentro de los asentamientos del
Posclasico, que a primera instancia refleja el nivel de desarrollo cultural, ideolégico y el
control social que ejercian.

Es necesario enfatizar que el Altépetl no solo se constituyé como un centro politico sino
también con los asentamientos de la periferia, es decir las comunidades subsidiarias
controladas por el centro, en este sentido hablamos de una dualidad entre el centro
urbano y el campo, siendo uno el complemento del otro, el establecimiento de un Al-
tépetl basicamente deberia tener una alianza entre el sector urbano, o mejor conocida
como la elite y el sector rural, es decir campesinos dedicados a servir por medio de su
productividad, tanto agricola, doméstica y asi como servicios especificos a sus gober-
nantes.

La existencia de pequeros Altépetl o mejor nombrados altepemes se daban a partir

de que tantos recursos naturales poseia el territorio, esto incidia basicamente que asi
como portaran recursos, asi era el nivel de tributo que debian ofrecer y mas aun el nivel
de importancia que este recibia por parte del Guey Altépetl dominante, ahora bien de
qué forma rendian tributo, comunmente por medio de entregas de recursos ya trabaja-
dos, es decir terrenos cultivados, animales domesticados, sacrificios humanos y hasta
mano de obra ofrecida como tributos.

Basicamente dicha vinculacion entre la creacidon de un Altépetl por medio de la apropia-
cion de un paisaje cultural, permite analizar que sin duda las estrategias de subsistencia
y el control de la poblacién, proporcionaba un mejor desarrollo tanto social, como eco-
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nomico, lo cual comprueba el nivel de complejidad que las civilizaciones posclasicas
sostenian.

Ahora bien con base a la descripcidn anterior de algunos Altépetl Posclasicos, si se ar-
ticula el paisaje cultural que se describe en representaciones politicas de los mismos, y
su iconografia, la cual presenta y reproduce un entendimiento imaginado de la coheren-
cia de la ciudad como un lugar espacialmente unificado. Permite sefialar que los Altépetl
era la representaciéon entorno al imaginario colectivo de los miembros que lo conforma-
ban.

Sea cual sea la configuracién de una ciudad, ésta se debe a una decision politica. El
paisaje es transformado por las necesidades y naturaleza del régimen. La autoridad in-
fluye, entonces, dependiendo del grado de poder, tanto en la configuracion de las areas
vecinas, asi como en la doméstica. Hay niveles de transformacion del paisaje depen-
diendo de la dominacion que se tenga sobre un espacio
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Monsenor Romero y los medios de comunicacion

Héctor Grenni *

La presente investigacion, basada en consulta a las fuentes primarias como las homilias
de Romero, documentos escritos y testimonios orales, pone en discusién el papel de los
medios de comunicacién y de difusion masiva en los tiempos de Monsefior Romero.
Los medios de comunicacion masiva en El Salvador, y especialmente la prensa escrita,
han estado al servicio de los intereses de sectores econdmicos privilegiados, ya desde
principios del siglo XX. La relacion de Monsenor Romero con estos medios de comuni-
cacion no fue conflictiva en los afios anteriores a su llegada a San Salvador, salvo algun
desencuentro sin demasiada trascendencia. Sin embargo, ya desde sus primeros pasos
como arzobispo, desde marzo de 1977 en adelante, la relacién con los medios de co-
municacion escrita fue haciéndose cada vez mas tirante. La tension a que esto dio lugar
se vio reflejada con insistencia cada vez mas frecuente, tanto en las publicaciones de
los medios de comunicacion escrita, como en los comentarios de Monsefior Romero en
sus homilias y en los programas oficiosos de la radio del arzobispado, la YSAX.
Romero fue un gran comunicador y poseia un perfil comunicolégico desarrollado. Ya
desde 1945, cuando inici6 su labor como comunicador en la direccion del semanario
Chaparrastique, en la diécesis de San Miguel, se advirtié un desarrollo progresivo en
este aspecto. Antes de llegar al arzobispado de San Salvador, en febrero de 1977,
habia dirigido personalmente los periddicos Chaparrastique' y Diario de Oriente en San
Miguel, El Apostol en Santiago de Maria, y Orientacion? en San Salvador. Por varios
anos escribié en La Prensa Grafica® como columnista, entre 1969 y 1979, hasta que
ese diario dejo de publicar sus escritos. Hizo uso de los medios de comunicacién masi-
va a pesar de los obstaculos que los mismos medios le ponian.

Con frecuencia, Romero acuso a los medios de comunicacion de estar al servicio de
quienes tenian el poder econdmico: palabras como “plumas vendidas’, y ‘lenguas que
se alimentan de la mentira’, constituyeron algunos de los términos con los que el arzo-
bispo cuestionaba la actuacion de los medios de comunicacion*. El arzobispo critico
con frecuencia el sesgo de la informacion que los medios masivos de comunicacion
presentaban, acusandolos de manipulacién de la informacion, de transformarse en
‘mercaderes de la informacion’ y de guardar ‘silencios sospechosos’. Se referia a los
medios de comunicacién diciendo que no dudaban en transmitir noticias de violencia y
sexo sin respeto alguno, y de ‘haber vendido su alma al mal poder y al mal dinero’ sem-
brando confusion y odio al servicio del sector dominante. Efectivamente, con frecuencia

* Héctor Grenni, historiador, doctor en Historia de América Latina, Universidad Don Bosco, San Salvador.

'Se puede encontrar una coleccién bastante completa de Chaparrastique en los archivos del arzobispado de San
Salvador y en la biblioteca de la Parroquia San Francisco de Asis, también de San Salvador.

2Periédico de la arquidiécesis de San Salvador, se puede encontrar una coleccion bastante completa en los archivos
del arzobispado de San Salvador. Accesible en http://www.arzobispadosansalvador.org/index.php/wf-menu-install/me-
dios-catolicos/semanario-orientacion.

Shttp://www.laprensagrafica.com/

5“jLastima tantas plumas vendidas, tantas lenguas que a través de la radio tienen que comer y se alimentan de la
calumnia porque es la que produce! La verdad muchas veces no produce dinero sino amarguras, pero vale mas ser
libre en la verdad que tener mucho dinero en la mentira.” Romero, Oscar A., Homilias, tomo I, UCA Editores, San
Salvador, pag. 466, homilia del 07.05.1978.
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los periddicos presentaban textos de documentos, como los de Medellin o Puebla; o de
discursos, como los del Papa o del mismo Romero, parcialmente mutilados o incomple-
tos, dando lugar a interpretaciones parciales.

referia a los medios de comunicacién diciendo que no dudaban en transmitir noticias de
violencia y sexo sin respeto alguno, y de ‘haber vendido su alma al mal poder y al mal
dinero’ sembrando confusién y odio al servicio del sector dominante. Efectivamente, con
frecuencia los periodicos presentaban textos de documentos, como los de Medellin o
Puebla; o de discursos, como los del Papa o del mismo Romero, parcialmente mutila-
dos o incompletos, dando lugar a interpretaciones parciales.

Monsenor Romero ‘tuvo mala prensa’, expresaba Héctor Dada Hirezi® , refiriéndose a

la prensa escrita de San Salvador. Los dos peridédicos de mayor circulacion, La Prensa
Grafica y El Diario de Hoy®, ambos celosos defensores de los intereses de los sectores
privilegiados, desataron su furia contra Romero ya desde los primeros dias de su llega-
da a San Salvador, cuando el arzobispo fue haciendo ver claramente que sus opciones
no pasaban por los intereses de aquellos sectores.

El Diario de Hoy comenzé una campana ‘negra’ contra Romero. La leyenda ‘Haga
patria, mate un cura’, comenzé a leerse en muchos muros de la ciudad capital, e inclu-
S0 en calcomanias en los automoviles. En el contexto de esta campana, los periddicos
distorsionaban las noticias, publicandolas parcialmente o fuera de contexto.

El didlogo entre el arzobispo y los medios de comunicacién fue intenso, constante y
con posturas sumamente firmes por parte de Romero, que se refirié al accionar de los
medios con palabras durisimas. Con todo, Romero supo distinguir entre los duefios de
los medios de comunicacion, a quienes considero siempre estar al servicio del sistema,
y los profesionales de la informacién, empleados de esos mismos medios que criticaba.
No se reservé palabras el arzobispo para referirse a los medios’.

Sin embargo, y a pesar del uso indiscriminado del poder de los medios para llegar a
muchas personas, Romero nunca exigié que haya un control por parte de instancias del
gobierno. La pasividad oficial frente a la actuacion de los medios de comunicacion resul-
taba sumamente llamativa en esos tiempos de radicalizacion. Esta pasividad permitié
los programas de television de 1979 y 1980, donde Roberto D’Aubuisson podia ame-
nazar publicamente a sus opositores sin reacciones de parte del gobierno. Los archivos
donde se guardan estos programas no estan accesibles o han desaparecido.

SHéctor Dada Hirezi, antiguo militante democristiano y ex integrante de la Junta Revolucionaria de Gobierno surgida
después del golpe de estado de octubre de 1979, en entrevista del 05.11.2014, afirmaba: “...creo que tuvo muy mala
prensa, Romero, muy mala prensa”.

Shttp://www.elsalvador.com/

7“Si tu pagas por escribir o para hablar por radio ofensas contra tu hermano, aunque seas el Obispo, no eres cristia-
no. Tu, que te ganas a la vida, que por necesidad de tu estdmago vendes tu pluma, tu lengua para hablar por radio,
servir de intereses mezquinos, no eres cristiano; pero eres mas comprensible, te comprendo, tienes hambre y tienes
que vender aunque sea tu fama”. Citado por Marquez Ochoa, Armando, Martirologio de Monsefior Romero. Testi-
monio y catequesis martirial de la Iglesia salvadorefia, Comunidades eclesiales de base, sin datos editoriales, San
Salvador, 150.
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La empresa privada Telecorporacion Salvadorefia abrié sus espacios a D’Aubuisson
para estas amenazas®. Si bien Romero nunca se refirié a esto directamente, frecuente-
mente hizo alusioén a las amenazas publicas impunes®.

Romero fue solicitado continuamente por los medios de prensa extranjera para conocer
su opinidn sobre los hechos de la semana, generalmente después de sus homilias de
los domingos™. Esto lo convirtié, ya desde el episodio de Aguilares en 1977, en una
persona a tener en cuenta en los procesos politicos del pais™.

Al mismo tiempo, algunos grupos extremistas contrarios a cualquier cuestionamiento
del sistema usaron la television para exteriorizar su radicalismo por medio de amenazas
reiteradas en programas publicos contra los personajes de la oposicion mas conocidos.
Con frecuencia, estas amenazas se transformaron en asesinatos bajo la modalidad de
escuadrones de la muerte. Un ejemplo de ello, entre muchos otros, es el caso de Maria-
nela Garcia Villas'?, fundadoray presidente de la no gubernamental Comisién de Dere-
chos Humanos de El Salvador (CDHES), que fue amenazada publicamente por Roberto
D’Aubuisson en su programa de television, y asesinada pocos dias después, en 1983.
En esos afios, los periddicos extranjeros buscaron con frecuencia a Monsefior Romero
para conocer sus comentarios con respecto a la realidad del pais'®, comentarios que
Romero no negaba. Generalmente, esos comentarios a la prensa extranjera habian
sido ya presentados en sus homilias de los domingos, y en general diferian de la reali-
dad presentada por los periddicos

8Al Mayor D Abuisson se le dio la baja y sin embargo, continué teniendo acceso para entrar y salir, a discrecién, en
los cuarteles del ejército’. Palabras de Héctor Dada Hirezi, en entrevista el 05.11.2014.

%Si bien los archivos de estos programas no estan accesibles, El Diario de Hoy anunciaba en sus paginas las inter-
venciones de D’Aubuisson.

*“Monsefior Romero se transformo asi en una de las figuras predilectas de los representantes de los medios de
comunicacion, pero también en un actor politico clave, aunque involuntario. A pesar de su casi obsesivo interés por
resaltar en cada denuncia el aspecto pastoral y evangélico, otorgd a su iglesia un importante papel que continuaria a
lo largo del conflicto.” Cortina, Maria, El Salvador: Memoria intacta, Géminis Editorial, sin datos editoriales, ca. 1989,
pag. 63

"En 1977, al poco tiempo de haber asumido Monsefior Romero su trabajo en la arquidiécesis de San Salvador,

la Guardia Nacional ocup¢ la ciudad de Aguilares, incluyendo a la iglesia. Se trataba de la misma zona donde el
sacerdote Rutilio Grande habia realizado su trabajo de evangelizacién entre los campesinos. Cuando el ejército dejo
libre la ciudad y devolvié la iglesia, Monsefior Romero fue a recibirla. Se origind un breve pero tenso enfrentamiento
entre el arzobispo y los soldados, donde Romero demostré una firmeza y un coraje inusitados. Y “Desde aquel dia, y
como aquel dia, en cualquier hecho importante que ocurrié en El Salvador, para seguirlo o para perseguirlo, siempre
hubo que volver la vista hacia Monsefior Romero”. Relato de Jon Sobrino, citado por '2Maria Lépez Vigil, Monsefior
Romero, piezas para un retrato, UCA Editores, San Salvador, 2001, pag. 160-161.

Marianella Garcia Villas (1948-1983) abogada y filésofa, fundadora y presidenta en 1983 de la Comision de Dere-
chos Humanos de El Salvador. Fue torturada y asesinada por las fuerzas Armadas del gobierno, mientras documen-
taba violaciones a los Derechos Humanos en Suchitoto. Fue amenazada por Roberto D’Aubuisson en un programa
televisivo de 1983, pocos dias antes de su asesinato.
3Precisamente el 9 de febrero de 1979, durante el desarrollo de la Conferencia del Episcopado Latinoamericano en
Puebla, México, Monsefior Romero se reunio, con alrededor de 300 periodistas internacionales en una conferencia
de prensa sin precedentes. El texto de la conferencia, reproducido por el periédico Orientacion.
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nacionales. La prensa nacional criticd muchas veces a la prensa extranjera, acusandola
de falsear la verdad, de intervenir en asuntos del pais, de tramar conjuras internaciona-
les para desacreditar el pais y de desconocer la verdad. Raras veces la prensa extran-
jera contestaba estas criticas: el arzobispado, por su parte, mencionaba algunas veces
estas diferencias.

Ello origind constantes fricciones del gobierno con los medios de prensa extranjeros, a
los que dificultd su trabajo, acusandolos de emitir informaciones falsas y tendenciosas y
de formar parte de planes comunistas para desestabilizar el gobierno™.

Precisamente, cuando en 1979 el gobierno presidido por el general Romero proponia

el dialogo nacional, y cuando la oposicion dedicaba espacios informativos al dialogo
alternativo propuesto por la oposicion, los conflictos entre el gobierno y los medios de
prensa extranjeros se agudizaron'. Para ello, el gobierno utilizé los medios de prensa
locales, que tildaban de mentirosos a los extranjeros. Un cartel en el aeropuerto interna-
cional de llopango decia: ‘Periodista, miente en tu pais, no en el nuestro’.

Las actividades de Romero: sus misas, sus discursos y sus visitas a cantones y pue-
blos, y especialmente sus homilias, recibieron con frecuencia una gran cobertura por
parte de la prensa internacional: periddicos de México, Costa Rica, Estados Unidos,
Francia, Suecia, Bélgica, Alemania y de otros paises de Europa y Sur América, trans-
mitian muchas veces las misas del arzobispo, o buscaban entrevistarlo ante cualquier
hecho de trascendencia en el pais’®.

Fue, probablemente, en los meses siguientes al golpe de estado de octubre de 1979
que los medios nacionales de comunicacion pusieron en evidencia su papel de defen-
sores de los intereses de la oligarquia. Ya desde los primeros anuncios de reformas

por parte de la Junta Revolucionaria de Gobierno que tomara el poder politico luego del
golpe de estado, y que anunciara reformas profundas, como la reforma agraria o la na-
cionalizacién de la banca, los medios de comunicacion escrita y radiofénicos adoptaron
una postura francamente opositora, que no exteriorizaba un repudio al golpe de estado
sino un rechazo a las reformas: el 7 de diciembre de 1979, un escrito firmado por ‘Dr.

#“Ni uno solo de los gobiernos en turno ha dejado de calificarnos de desinformadores. Nos han acusado de ser parte
de la estrategia comunista tendiente a desestabilizar el, sistema democratico”. Cortina, Maria, El Salvador, pag. 13.
®Fue en septiembre de 1979 cuando el gobierno del general Humberto Romero, lanzé sus primeras criticas publi-
cas e implacables contra los periodistas extranjeros. Los editoriales de los diarios locales controlados por la extrema
derecha, denunciaban ‘la campafia de desprestigio lanzada por la prensa internacional contra El Salvador’. Los
empresarios de los medios de comunicacién masiva montaron su primera ofensiva para ‘corregir’ la imagen difundida
por los ‘periédicos mentirosos’, como les gritaban en plena calle a los colegas apenas los reconocian. Con ese fin,
una delegacion de hombres de empresa viajo a paises de América y Europa. Afos mas tarde, sus hijos y en algunos
casos sus nietos, conformaran la Asociacion de Estudiantes Salvadorefios en el extranjero, un organismo de au-
ténticos militantes extremistas, capaces de insultarnos y hasta golpearnos en lugares publicos. A partir de entonces
fuimos catalogados como miembros de una campafa orquestada por el ‘comunismo internacional’”. Testimonio de
una periodista mexicana que trabajo en el pais desde 1979. Cortina, Maria, El Salvador, 48-49.

'e“Alegrarme también con ustedes, queridos hermanos que asisten a la catedral, porque nuestra misa ha sido objeto
de croénicas de caracter inter nacional. Ustedes tal vez no se dieron cuenta. El 24 de Septiembre, dia de la Virgen de
las Mercedes, estuvo entre nosotros un periodista de la Prensa Asociada, que describid nuestra misa en un reportaje
que se publicé en el extranjero y que aqui en el pais no se publicé porque se referia a aquel ambiente tan triste frente
a la catedral: un parque con gente armada. También en la misa del domingo recién pasado tuvimos aqui el honor de
que la televisién holandesa filmara nuestra misa -como lo hizo en la noche en El Calvario, en Santa Tecla-, llevando-
se una impresién muy grata de sentir, en la catedral, el palpitar de un pueblo que de veras asiste a misa no en una
forma pasiva, sino que, en su silencio y en su oracion, en su atencion a la palabra de Dios, esta siendo verdadera-
mente una participacion viva”. Romero, Oscar A., Homilias, cit., tomo lll, pag. 328, homilia del 15.10.1978.
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Hasbun''” en El Diario de Hoy pedia un golpe de estado contra la Junta de Gobierno
para suplantar a sus miembros civiles por militares.

Muchas personas fueron amenazadas publicamente en los medios de comunicacion,
como le sucedié a Herbert Anaya, en 19878, Rubén Zamora, Mario Zamora y muchos
otras personas, incluido Monsefior Romero'™. Muchas de estas personas salieron del
pais. Héctor Dada Hirezi, militante de la Democracia Cristiana y miembro de la Junta
de Gobierno en los primeros meses de 1980, se fue del pais® el mismo dia que renun-
cio a la Junta, comentaba que ‘yo soy el unico que queda vivo de todos los que fueron
amenazados’ en esos tiempos?'.

El trabajo de Romero fue eminentemente pastoral. Con todo, bien puede decirse que
tuvo un pensamiento propio acerca de la historia, la pastoral y las comunicaciones. De
hecho, fueron numerosas las referencias a los medios de comunicacion social. En sus
homilias se refiri6 constantemente a ellos, ya desde los primeros meses de su trabajo
en San Salvador. Siempre pensé en ellos como un medio de comunicacion indispensa-
ble en las relaciones sociales, llamandoles ‘medios maravillosos’, animando a conside-
rar los nuevos medios de comunicacion.

Al tiempo que resaltaba los medios de comunicacién, advertia sobre el mal uso de los
mismos. No rechazaba los adelantos que los medios de comunicacién significaban para
la sociedad, pero alertaba sobre los abusos a que podrian dar lugar. En 1979 —un afio
en el que se refirio con mucha frecuencia a los medios de comunicacién-, comentaba en
la homilia de una misa: “La Iglesia ama todo progreso, asi como teme el mal uso de los
grandes medios del progreso, como es la prensa, la tipografia, en sus grandes avances
técnicos.”?

"Era muy comun que estos nombres fuesen seuddnimos para ocultar la verdadera identidad de estos articulistas.
Uno de ellos, ‘Josefo’, escribia y calumniaba a Monsefior Romero en la mayoria de los periédicos de esa época. Nos
detendremos en esto mas adelante.

8La Comision de la Verdad de las Naciones Unidas, surgida de los Acuerdos de Paz de 1992, en su Informe. De la
locura a la esperanza, presenta un informe sobre muchos casos de asesinatos, como los de Monsefior Romero y
Herbert Anaya.

“*Monsefior Rivera y Damas pasoé de ser uno de los criticos publicos del Romero-obispo al mejor amigo del arzo-
bispo. Asi lo reveld el propio Romero a un periodista mexicano en sus ultimos dias. Y como tal, Rivera presentia la
muerte de Romero: “La veia en varios sitios. Los grupos paramilitares le hacian acusaciones publicas. Se las hacia
también el mayor Roberto D’Aubuisson en su programa de televisién. Y todos sabiamos lo que significaba ser sefia-
lado por esos personajes como enemigos de la patria. A mi no me hablé nunca de su muerte. No habia necesidad.
Ambos sabiamos que podia estar en cualquier sitito, que le podia llegar a la vuelta de la esquina. Pero nada podia-
mos hacer para evitarla.” Cortina, Maria, El Salvador, 65.

20“La Comisién de Derechos Humanos perdio la cuenta de las amenazas que recibié Marianela. En aquel enero de
1980, la mas reciente la habia lanzado el mayor Roberto D’Aubuisson, la cabeza visible de la extrema derecha, a
través de un programa de televisién. Monsefior Romero, Marianela, los hermanos Zamora, Mario y Rubén fueron
sefialados por el mayor como miembros de la guerrilla. De los cuatro, sélo Rubén logré evadir a la muerte con la que
tantas veces lo cercaron.” Cortina, Maria, El Salvador, 55-56.

2'Entrevista realizada en San Salvador el 5 de noviembre de 2014.

2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo V, pag. 34, homilia del 24.06.1979.




El afo 1979 fue sumamente intenso para la region y el pais. La llegada al poder politico
del sandinismo en Nicaragua planteaba una nueva correlacion de fuerzas en la region, y
daba aires a las guerrillas que operaban en el pais y a los movimientos populares rura-
les y urbanos. El arzobispo Romero, precisamente, habia saludado calurosamente este
acontecimiento en su homilia del domingo 22 de julio:

“Yo creo que interpreto el sentir de todos ustedes si nuestro primer saludo de
esta mafana es para nuestra hermana republica de Nicaragua... La alegria que
nos da el inicio de su liberacion...”?.

Son, al mismo tiempo, los tiempos de los llamados al dialogo de parte del presidente
Romero en el Foro Nacional, que a la postre resultaron infructuosos, superados, tanto
por los acontecimientos y por la militancia creciente de la organizaciones populares,
como por la actividad del Foro Popular, que integraban las organizaciones opositoras.
Con frecuencia, Romero acuso6 a los medios de comunicacién de dedicar poco espacio
a los reclamos de los trabajadores obreros o campesinos, y de quienes no tienen acce-
so a la riqueza y reclaman por una sociedad mas justa. En 1979, poco antes del golpe
de estado de octubre, y cuando ya se habia conocido su Tercera Carta Pastoral que
defendia el derecho de organizacién de los trabajadores, que despertdé muchisima opo-
sicion incluso por parte de los demas obispos de la Conferencia Episcopal, reclamaba
para los trabajadores mayores espacios en los medios de comunicacion:

“Quiero fijarme, también, como para estos comunicados de los grandes pro-
ductores y cultivadores, hay campos en la prensa y hay noticias y hay acep-
tacion de audiencias en los Gobiernos. En cambio, cuando nuestros pobres
piden, con la misma justicia, simplemente rebaja de precios, situaciones mas
Jjustas en su vida campesina, no hay para ellos un lugar en la prensa, no hay
para ellos tampoco una audiencia...”

El dialogo entre el arzobispo y los medios fue arduo y con numerosos enfrentamientos.
Las homilias de las misas de Romero fue uno de los escenarios de este enfrentamiento.
En ellas, el arzobispo resalto los méritos de los medios, y también, y mas frecuentemen-
te, critico y cuestiond su accionar. Hacia fines de 1979, comentaba:

“En los ultimos dias han visto manifestaciones populares sin incidentes, los
grupos populares se expresan por los medios de comunicacion, se resuelven
conflictos laborales; pero también, en la misma prensa, han visto posiciones de
sectores que no estan de acuerdo con ciertos cambios. Indudablemente aqui
hace falta mucho trabajo, hay fascismo también y algunos rescoldos de corrup-
cién administrativa.” %

En sus homilias, Monsefior Romero se refirié con frecuencia a los medios de comuni-
cacion masiva, y especialmente a la prensa escrita. Es de notar que el auditorio de sus
misas, y por consiguiente, de sus homilias, fue en aumento, especialmente desde fines
de 1977 en adelante; y ya desde 1978 las misas se transmitian con regularidad por la

23 Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo VI, pag. 132, homilia del 22.07.1979.
2+ Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo IV, pag. 428, homilia del 22.04.1979.
25Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo VI, pag. 41, homilia del 09.12.1979.




radio del arzobispado. Por ello, los comentarios de Romero no pasaban desapercibidos
para una mayoria creciente de personas. Por ello, también, sus comentarios sobre los
medios de comunicacién llegaban a muchas personas.

Los dos periddicos impresos de mayor circulacion en el pais: La Prensa Grafica y El
Diario de Hoy, asi como las radios y los canales de television del grupo Telecorporacion
Salvadorefia, comenzaron una campafia intensa contra Romero ya desde mediados de
1977, cuando fue haciéndose evidentes que las opciones del arzobispo no coincidian
con los intereses de la oligarquia. Romero califico esta campafia como una ‘campafia
infernal’:

“Ustedes leen los periodicos: campos pagados en los que se insinda que la
Iglesia es la culpable del malestar. La television, la radio. jQué campafia mas
infernal contra nuestra Iglesia!” %6

Si bien, generalmente los ataques de los medios de comunicacion estaban dirigidos a
él, con frecuencia, Romero hacia referencia a que esos ataques estaban dirigidos a la
Iglesia misma. Con frecuencia, estos ataques no tenian firma. Pero otras veces estaban
firmados por agrupaciones poco conocidas, y los ataques se publicaban en campos
pagados.?” También a ellos se referia Romero, claramente:

“El que paga campos pagados en los periodicos, en la radio, en la television,
para que insulten a la Iglesia, no estan insultando a los hombres, se esta vol-
teando hasta Dios y con Dios tendran que entenderse.” 8

Romero se refirié también a quienes escriben esos ataques, aun considerando que
quienes escriben no son quienes dictan las politicas. Sin embargo, los sefiala indicando
que ‘venden la verdad’:

“iCuantos hay que venden la verdad por un sueldo miserable, que se les da
por denunciar o por condenar, por desprestigiar esta Iglesia! Periddicos, trans-
misiones de radio bien pagadas, para que desprestigien a la Iglesia. No les
importa vender la verdad, les importa el dinero que ganan...!” ?®

Y se refirido también a quienes se ocupan de dafiar no solo la imagen de la Iglesia, sino
también la de otras personas en los medios: llama ‘manos criminales’ a estas personas:

“Que hasta las manos criminales que sacaron sangre o que escribieron odio
en las paginas de los periédicos —que es lo mismo matar que difamar, es matar
la fama también, jcuantos asesinos de la famal-, que todas esas manos crimi-
nales que han derramado tanta sangre roja y blanca...”. %

Pero, del mismo modo en que acusaba fuertemente a los periodistas por ‘vender la
verdad por un sueldo miserable’, enaltecia su profesion: los periodistas deben dar
valientemente testimonio de la verdad, afirmando que ‘vuestras vidas estan dedicadas

2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo |, pag. 482, homilia del 25.11.1977.

2“Campos pagados donde la verdad se dice a medias, jes peor que mentirl”. Romero, Monsefior Oscar A.,
Homilias, cit., Tomo |, pag. 116, homilia del 25.11.1977. 09.12.1979.

2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo |, pag. 489, homilia del 25.11.1977.

2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo I, pag. 129, homilia del 19.12.1977.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo I, pag. 169, homilia del 31.12.1977.




al servicio de la verdad’: hablaba de los periodistas como no lo hacia de ninguna otra
profesion.

“También al despedirse dijo a los periodistas: ‘Cuando vosotros facilitais infor-
macion plena y fielmente adecuada y exactamente, hacéis posible que cada
hombre y mujer sean patrticipes de los asuntos de toda la humanidad. Ideal-
mente vuestras vidas estan dedicadas al servicio de la verdad; en la medida
en que permanezcais fieles a este ideal, seréis merecedores del respeto y de
la gratitud de todos’. Y les recordo el episodio de Cristo ante Poncio Pilato,
cuando Cristo dijo: “Yo para eso he venido al mundo, para dar testimonio de la
verdad’. Y el Papa dijo que los periodistas debian de hacer suyo este lema de
Cristo ante Pilato. jAnte Pilato!, ante las amenazas de la politica, ante el peligro
de perder ventajas si dicen la verdad, ante el peligro de ser matado como Cristo
si decia la verdad:; el periodista debia ser valiente como El. ‘Para eso estoy en
el mundo, no para distorsionar la noticia, no para ser instrumento de la politica
partidista, interesada, egoista, sino para decir la verdad’. ; Cuando tendremos
periodistas de esa categoria?” 3!
Romero se refirié varias veces a los periodistas en términos muy duros como los que
acabamos de citar. Algunas veces los llamoé ‘plumas vendidas’, aunque indicaba su
comprensioén de estas actitudes. En el fondo, hacia recaer veladamente la responsabili-
dad por esto en quienes dirigen los periddicos o en quienes son duefos de los medios:

“Si tu pagas para hablar o escribir por radio ofensas contra tu hermano, aun-
que seas el obispo, no eres cristiano. Tu, que te ganas la vida, que por necesi-
dad de tu estobmago vendes tu pluma, tu lengua para hablar por radio, servil de
intereses mezquinos, no eres cristiano; pero eres mas comprensible, te com-
prendo, tienes hambre y tienes que vender aunque sea tu fama”. *

El 27 de julio de 1977, La Prensa Grafica publicé una noticia, que acusaba a Monsefior
Romero y a las oficinas de comunicacion del arzobispado, de organizar un ‘plan terro-
rista’.®® A ello se refiri6 Romero en su homilia del 30 de julio, como ‘una calumnia tan
burda que se destruye por si sola’. La publicacion no estaba firmada y era, en verdad,
absurda.

“...la Secretaria de Informacién de la Presidencia obligd a los medios de co-
municacion social a dar un escandaloso despliegue a la noticia de un supuesto
plan terrorista, en que se implica mi persona de arzobispo y las dependencias
de comunicacion social de nuestro arzobispado. Algunos, quizas, estan espe-
rando una aclaracion de mi parte, pero en verdad no la creo necesaria, ya que
una calumnia tan burda se destruye por si sola... el llamamiento que tantas ve-
ces he hecho a mi querido pueblo, a que aprenda a leer periddicos, a oir radio,
a ver television. No todo lo que se ve en los medios de comunicacion social es
verdad, hay mucha mentira. Hay que tener una conciencia critica para no ser
juguete de quienes manosean con tanta falta de respeto la opinién publica™*.

3'Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo 1V, pag. 537-538, homilia del 17.06.1979.
%2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo II, pag. 444, homilia del 23.04.1978.

3La Prensa Gréfica, 27.07.1978, ‘Develan conspiracién terrorista contra autoridades’.
%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo I, cit., pag. 139-140, homilia 30.07.1978.
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Aprovechaba Romero esta alusion para poner en evidencia una serie de anormalida-
des en esta publicacion, algunas de las cuales atentaban abiertamente contra la ética
profesional.®

Esta postura de los medios en relacién con el arzobispo fue constante hasta el ase-
sinato de éste, situacion que Romero puso en evidencia con frecuencia. Las noticias
falsas, tergiversadas, las amenazas en campos pagados firmadas por organizaciones
inexistentes y la impunidad por parte de los periédicos de mayor circulacion hicieron
que Romero se refiriera a ellos con frecuencia, mediante los espacios que tenia para
un balance de la informacion.®

Muchas veces, estas amenazas se transformaron en atentados®’: la radio del arzobis-
pado fue dinamitada el 23 de enero, el 18 de febrero y el 19 de mayo de 1980, y en
1987 fue ametrallada con armas de grueso calibre. Fueron, en total, 5 atentados. Y
cuando los asesinatos de

3Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo I, cit., pag. 139-140, homilia 30.07.1978.

3¢... ¢cémo se publica, sin ninguna firma responsable y sin indicar procedencia, un boletin tan difamatorio? ;Cémo
se puede renunciar a la originalidad periodistica publicando, todos por igual, una mentirosa entrevista de prensa,
imaginada solamente por la Secretaria? Dice: ‘A preguntas de los periodistas, los voceros de seguridad publica se
limitaron a explicar que en los documentos incautados se menciona algo de eso’... ;dénde estan las demostraciones
que evidencien, ante la opinion publica, acusaciones concretas tan difamatorias? Un lector critico se rie de esa sarta
de delitos publicada sin respaldo de argumentos convincentes y serios. ; Quién no descubre la intencién aviesa de
desprestigiar como subversivo al arzobispo, de desear suprimir nuestra radio YSAX, de cancelar nuestro periédico
Orientacion o de seguir justificando nuevas formas de represion al pueblo, al implicarlos asi, al mismo tiempo que
despliegan fotografias de otros obispos en cordial comunién con el supremo gobierno? ;Ven la manipulacién del
gobierno? Sepan leer, hermanos.

Un experto en comunicacion social —yo no lo soy- podria sefialar otros pecados graves contra la ética periodistica,
pero a mi me bastan estas faltas tan sobresalientes para no asustarme de esta nueva maniobra y, mas bien, denun-
ciar como injusta e inhonesta esta actividad de la Secretaria de Informacién de la Presidencia de la Republica y de
nuestra prensa, tan docilmente manejada por los idolos del poder y del dinero.

En cambio, debo expresar mi agradecimiento y mi admiracion para el periédico La Cronica del Pueblo, por haber sido
el tnico que, con un sentido de ética profesional y, sobre todo, de valentia y de libertad, publicé el origen del boletin y
dio oportunidad al acusado para decir su mentis a lo que muchos han llamado ‘una burda canallada”. Romero, Mon-
sefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo Il pag. 139-140, homilia del 30.07.78,

3¢ .. nuestra emisora YSAX ha tenido que sufrir el retiro de varios anunciantes por amenazas de la UGB. (...) Si nos
proponemos, creo que pudiéramos llegar a eso (independizarse de lo comercial) y no estar pendientes, pues, de la
UGB, que solamente permite a aquellos que no hablan contra los abusos que la UGB defiende.” Romero, Monsefior
Oscar A., Homilias, cit., Tomo V, pag. 377, homilia del 30.09.1979.

S7*Esta emisora habla por el pueblo. Siempre hay y habra en el mundo Herodes y Caifases que no quieren que el
pueblo sepa lo que debe saber, no les conviene. (...) no tardara en estar de nuevo en al aire YSAX, y si la vuelven a
destruir, la reconstruiremos, estén seguros’(...) ‘Hacemos llegar a usted nuestra tristeza por el atentado contra nues-
tra emisora catélica YSAX, que hasta el momento ha sido ha sido la voz de la Iglesia y de todo el pueblo que esta

en la busqueda de la construccion del reino de paz, justicia y amor. Pero creemos que esto no callara la denuncia de
todas las injusticias que sufre nuestro pueblo (...)”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo VI, pag. 304,
homilia del 24.02.1980.
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sacerdotes se sucedian con una cierta frecuencia, comenzaron a aparecer en San Sal-
vador inscripciones en paredes que decian ‘Haga patria, mate un cura’, como se citaba
arriba. Posteriormente, se distribuyeron autoadhesivos que se pegaban en los autos .
Romero comentaba, a fines de ese afo:

“iPero si es que hoy El Salvador no esta civilizado! jEs que publicarse o echar-

se por radios amenazas tan brutales, tan animales como esa que ha salido

ultimamente! jEso es subdesarrollo de civilizacion! jNo poder soportar la luz de

la razon de unos escritos!” %
El arzobispo denuncio frecuentemente y a lo largo de su corto trabajo en San Salva-
dor, la manipulacion*' de los medios de comunicacién. Estas denuncias iban dirigidas,
generalmente, a la prensa escrita, y especialmente, a los dos grandes diarios de mayor
circulacién, La Prensa Gréfica y El Diario de Hoy, y se referian a la forma de presentar
las noticias, con frecuencia manipuladas, de la represién por parte de las fuerzas ar-
madas y las referidas a la Iglesia. Asi fue con los reconocimientos que se le hacian a
Monsefior Romero desde el exterior, con las noticias acerca de las matanzas cometidas
por las fuerzas armadas y con los distintos momentos de la represion, con las noticias
acerca de la Conferencias del CELAM en Puebla** a principios de 1979, con los asesi-
natos de sacerdotes y con la informacion relacionada con el golpe de estado de octubre
de 1979.
Un ejemplo de esto es la homilia del 3 de diciembre de 1978, cuando Romero fue pro-
puesto para el premio Nobel de la Paz del afio siguiente, y que finalmente fue adjudica-
do a la Madre Teresa de Calcuta. El silencio de los medios al respecto fue significativo.

“Yo quise agradecer estas muestras de solidaridad escribiendo un articulito,
como lo hago todas las semanas, en La Prensas Grafica, pero quiza no hubo
lugar esta semana; espero que la proxima me lo publiquen. Pero, de todos mo-
dos, a través de la radio, que gracias a Dios tenemos bastante audiencia...”.

38|_os sacerdotes asesinados durante el ejercicio pastoral de Oscar Romero son: P. Rutilio Grande S.J., P. Alfonso
Navarro Oviedo, P. Octavio Ortiz Luna, P. Rafael Palacios, P. Napoleén Macias, y el P. Ernesto Barrera Moto.
Entrevista al Cardenal Gregorio Rosa Chavez, 17 de julio de 2015, en la Parroquia San Francisco de Asis, San
Salvador.
39Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo |, pag. 165, homilia del 26.06.77.
41“El estado de sitio y la desinformacién a la que nos tienen sometidos, tanto los comunicados oficiales, como la ma-
yor parte de nuestros medios de comunicacion, no permite todavia medir con objetividad el alcance del paro nacional.
Radios extranjeras han hablado de un setenta por ciento del paro, lo cual seria, ciertamente, una proporcion altisima,
que podria estimarse como un triunfo notable.” Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, cit., Tomo VI, pag. 449, homi-
lia del 23.03.1980. Romero se referia a las publicaciones del diario EI Mundo, del 17 de marzo de 1980, y de El Diario
de Hoy y La Prensa Grafica, del 18 de marzo de 1980. Notese que estas publicaciones se llevan a cabo una semana
antes del asesinato del arzobispo.
“2Tercera Conferencia General del Episcopado de América Latina, celebrada en Puebla (México) desde el 27 de ene-
ro al 12 de febrero de 1979. En el transcurso de la Conferencia, el arzobispo ofrecié una conferencia de prensa ante
casi 300 periodistas de medios internacionales. El peridédico del arzobispado, Orientacion, reprodujo la conferencia de
prensa el 11 de marzo de 1979, en su numero 4107. En este trabajo se presenta el texto completo de la entrevista en
el Anexo 1.
“Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo 1V, cit., pag. 39-40, homilia del 03.12.1978
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Pocos meses antes, en agosto de ese ano, Monsefor Romero habia publicado su
Tercera Carta Pastoral**, que defendia el derecho de organizacién de los movimientos
populares, y que habia despertado grandes temores por parte de las fuerzas armadas,
el gobierno y los grupos de poder econdmico. Precisamente, a principios de ese afo
de 1978, Monsefior Romero habia recibido un doctorado honoris causa por parte de

la Universidad de Georgetown* , que tampoco tuvo repercusion en los medios . Este
reconocimiento ponia en tela de juicio los cuestionamientos que los medios “6hacian a
Romero.

Romero denuncié, igualmente, la manipulacion de los medios locales de comunicacion
cuando comenzaron a publicarse noticias referidas a la Conferencia de los obispos lati-
noamericanos en Puebla, a principios de 1979.

“...que no se crean todo lo que se lee en la prensa o se ve en television o se

oye por radio. Estan muy manipulados los medios de comunicacion, muy con-

dicionados, y hasta un discurso del Papa y una reunion tan sincera como la de

los obispos en Puebla puede tergiversarse para hacerse como apoyo de las

injusticias y los desérdenes...”. 4
Generalmente, los medios de comunicacion escrita tergiversaron las informaciones refe-
ridas a la Iglesia catdlica, ¢ y aquéllas que se referian a la represién por parte del esta-
do*®, y a ello se refirid el arzobispo con insistencia®. Incluso, cuando las publicaciones
de los medios escritos contenian

4La Iglesia y las organizaciones politicas y populares, Tercera Carta Pastoral de Monsefior Oscar Romero y Pri-
mera de Mons. Arturo Rivera Damas, 6 de agosto de 1978. El texto completo de las cartas pastorales de Monsefior
Romero puede encontrarse en varios sitios, entre ellos, en http://romeroes.com/monsenor-romero-su-pensamiento/
cartas-pastorales/37-tercera-carta-pastoral-iglesia-y-las-organizaciones-politicas-populares?tmpl=component

4Titulo otorgado el 14 de febrero de 1978 por la universidad catélica mas antigua de Estados Unidos, la Universidad
de Georgetown. Forma parte de la Asociacién de Universidades Jesuitas (AJCU), en la que se integran las 28 insti-
tuciones que la Compania de Jesus dirige en Estados Unidos. El texto completo del discurso de aceptacion puede
encontrarse en

http://www.servicioskoinonia.org/romero/homilias/A/780214.htm

46Como otros reconocimientos, entre ellos, el Doctorado Honoris Causa por la Universidad Catdlica de Lovaina (Uni-
versité Catholique de Louvain) en Bélgica. La Universidad de El Salvador otorgd pos mortem un doctorado honoris
causa a Monsefior Romero, el 17 de mayo de 1980. El rector de ese entonces, Doctor Félix Ulloa fue asesinado cinco
meses después.

4’Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 214, homilia del 18.02.1979.

48l as noticias acerca de las relaciones con el Santo Padre, no tienen mas que la malicia de querer desprestigiar una
pastoral que el Papa conoce mucho mejor que aquellos medios de comunicacion que aqui tratan de tergiversar las
cosas.” Homilia del 10.02.1980, Oscar A. Romero, Homilias, Tomo VI, cit., 2006, pag. 248.

4“He recibido un testimonio en que aclara las tergiversaciones de El Diario de Hoy, y dice que el nifio estaba sentado
en las gradas junto con su mama a las 8:30, el sereno llegd a cobrar; llegb un carro y de él bajaron dos sujetos y el
sereno se puso entre la mama y el nifio; el nifio recibié el balazo que le atravesé la cintura por el costado,; murié an-
tes de llegar a la clinica. Se cuentan otros detalles, pero me interesa mucho de la carta esta observacion: ‘Monsefior,
no sé si en este proceso morira mas gente asi, por no depurar rapida’, y continuaremos viendo morir lentamente a
nuestro pueblo de enfermedades sociales, pues muchos militares solo tratan de salvar el feudalismo de su provecho.’
Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 49, homilia del 09.12.1979. .

50“Quiero también aclarar que los periédicos publicaron parte de una declaracién que yo hice, pero mutilaron un poco
mi mensaje. No mencionaron que yo habia dicho que la raiz del malestar contintia mientras no haya mas justicia
social en las relaciones en El Salvador. También omitieron la felicitacion que yo dirigi a los obreros de La Constancia
por su serenidad, firmeza, valentia, capacidad de dialogo, y que también felicité por esta apertura y capacidad, a la
parte patronal”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo 1V, cit., pag. 303, homilia del 18.03.1979. Romero se
refiere a una noticia sobre unas declaraciones suyas, aparecidas en La Prensa Grafica, del 15.03.1979.
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noticias falsas o tergiversadas referidas a él mismo, Romero se ocupé de denunciarlas
en sus homilias.

“También lamento que, en El Diario de Hoy, una organizacion fantasma se
vale de un sofisma -como ustedes saben es un falso argumento- para querer
encontrar una coincidencia entre un editorial de Orientacién y un comunica-
do de las FPL. El sofisma consiste en confundir fechas distintas, llamandolas
simultaneas: 1972, 1978. La misma persona puede ser de distinto parecer y
quiere aparecer esta publicacion como si el mismo individuo fuera miembro de
la Iglesia y miembro de estas fuerzas. También consiste el sofisma en confun-
dir lugares, como si Santa Ana fuera parte de la arquidiécesis de San Salvador;
y sobre todo, confundir las razones: Orientacién trata de una cosa y el pronun-
ciamiento de otra. Orientacion no hace propaganda ni en connivencia con las
FPL, sino que simplemente esta, como dice la carta pastoral, de acuerdo con
las justas reivindicaciones de los obreros. Por eso les digo, hermanos, hay que
aprender a leer con sentido critico, porque si no los sofismas son armas de
mentira.” °2
Poco después, en su homilia de la misa del 18 de febrero, Romero dira que ‘no se
crean todo lo que se lee en la prensa’. 5
Las amenazas publicadas en los periddicos y dichos en algunos programas de te-
levision, especialmente en algunos programas de la Telecorporacién Salvadorena,
formaron parte de esta campafa. Muchas veces estaban en campos pagados en los
periodicos, y de ellas hay evidencias en los archivos. Las realizadas en los programas
de televisién, en cambio, no se encuentran, ya que han sido destruidas o se han que-
mado en un incendio de la empresa. Estas amenazas, incluso amenazas de muerte,
comenzaron ya desde fines de 1977, en forma velada e indirecta; desde esa fecha en
adelante fueron creciendo, haciéndose cada vez mas fuertes y desembozadas. Tanto
el arzobispo como la radio de arzobispado YSAX fueron objeto de estas amenazas. La
radio, particularmente, sufrié atentados e interferencias, y se le impusieron condiciones
que dificultaron o interrumpieron su trabajo. A ello también se refirié el arzobispo en sus
homilias.

“La radio ha recibido amenazas, se le han impuesto condiciones, y la comision
responsable va a responder para que las cosas queden claras...”. *
Estas acciones fueron acentuandose a medida que transcurria el breve periodo de tra-
bajo de Romero en San Salvador. La progresiva repercusiéon del arzobispo, tanto entre
las clases populares como en el ambito internacional, motivo algunas disposiciones por
parte de la Junta de Gobierno

52Qrientacion, 12.11.1978.
53Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo llI, cit., pag. 393-394, homilia del 12.11.1978.
540Oscar A. Romero, Homilias, Tomo IV, cit., pag. 205-224, homilia del 18.01.1979.
Monsefior Oscar A. Romero, Homilias, Tomo |, UCA Editores, San Salvador, 2006, pag. 88, homilia del 15.05.77
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que tomo el poder politico después del golpe de estado del 15 de octubre de 1979%.
Estas intentaban regular la actuacién de los medios, y permitian un mayor control por
parte del estado®® pero podia ser aplicado a todos los medios de comunicacion, incluso
a los del arzobispado®. Poco después, Romero comentaba acerca de esas disposicio-
nes:

“Primero, que se haya dado una ley para evitar el abuso de la libre expresion.

Ya era tiempo que desenmascararan tantos anonimos y asociaciones fantas-

mas que, a la oscuridad de su anonimato, ultrajan a personas e instituciones y

fomentan el odio. (...) Hoy la nueva ley reclama a los periodicos, radio-perio-

dicos, television, etcétera, que no pueden publicar nada si no va calzado con

firmas suficientes que identifiquen quién es el autor de un campo pagado y que

no se quede impune.” %8
La violencia, desatada por las fuertes contradicciones sociales, y agudizada por la
represion por parte de las fuerzas armadas, fue presentada en los medios de comunica-
cion en forma sesgada, y atribuida, generalmente, a las organizaciones populares urba-
nas y rurales y a la guerrilla. Romero llamaba ‘lacras en el Gobierno’ a esta situacion en
una homilia de agosto de 1979, precisamente, poco antes del golpe de estado de octu-
bre, y poco después de la Conferencia de los obispos latinoamericanos en Puebla.

“Puebla y la arquidiécesis han sefalado estas lacras en el Gobierno: impoten-
cia para detener la ola de violencia y hasta sospechosa tolerancia cuando ni
el estado de sitio defiende los derechos del hombre, sino de una porcion nada
mas del pueblo; una actitud contradictoria en sus enfaticas declaraciones con-
tra la violencia. Puebla denuncia esta situacion con estas palabras:

‘Los paises en donde con frecuencia no se respetan los derechos humanos
fundamentales o que estan en permanente violacion de la dignidad de la per-
sona’, y los abusos de poder tipicos de los regimenes de fuerza. Y obliga la
iglesia ‘por un auténtico compromiso evangélico hacer oir su voz, denunciando
y condenando estas injusticias, sobre todo cuando los gobernantes o respon-
sables se profesan cristianos™. °°

%5Se trata del Decreto n° 67, de la Junta Revolucionaria de Gobierno, del 27 de diciembre de 1979. Tuvo amplia
oposicion por parte de los periddicos del pais. Por ejemplo, la publicacion de La Prensa Grafica del 24 de diciembre
de 1979.

5%6“Noveno. Toda la informacién radial de estos acontecimientos fue controlada por el Gobierno, quien ordend se man-
tuvieran, por mas de cuarenta y ocho horas, las emisoras de radio en cadena nacional, difundiendo solo la version
oficial.

Décimo. La prensa nacional publicé solo fotografias de los manifestantes que andaban armados, pero no de las ac-
titudes de la derecha y de la Guardia Nacional que los agredieron.” Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI,
cit., pag. 243, homilia del 27.01.1980. 18.02.1979.

57%...si se trata de una carta solo para YSAX, como una advertencia, queremos pedir que se nos compruebe con
casos concretos en qué programas nuestra emisora es peligrosa para la paz social o el estado de tranquilidad y paz
en el espiritu del auditorio nacional.” Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 75-76, homilia del
01.07.1979.

%8Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 130, homilia del 30.12. 1979.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 189, homilia del 06.08.1979. La homilia tiene lugar el
mismo dia que Romero publicaba su Cuarta Carta Pastoral que llevaba el titulo ‘Misién de la Iglesia en medio a la
crisis que vive el pais’, y que analizaba la situacién social y de violencia generalizada. La crisis originaria el golpe de
estado del 15 de octubre de ese afio, y ésta seria su ultima. ultima carta pastoral.
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Con todo, el arzobispo no dejaba de reconocer la importancia de los medios de comuni-
cacioén, llamandolos ‘maravillosos’. De hecho, aseguraba que los medios deben ‘servir a
la verdad y a lo bueno’, y ‘escuelas donde se forme nuestra juventud’.

“...eso0s medios maravillosos, como son el periédico, la radio, la television, el
cine, donde grandes masas humanas estan comunicando un pensamiento,
muchas veces son instrumentos de confusion. Estos instrumentos, artifices de
la opiniobn comun, muchas veces se utilizan manipulados por intereses mate-
rialistas, y asi se convierten en mantenedores del status injusto, de la mentira,
de la confusion. Se irrespeta uno de los derechos mas sagrados de la persona
humana, que es el derecho de estar bien informado, el derecho a la verdad.
Ese derecho es el que cada uno tiene que defender por si mismo, haciéndose
critico al manejar los medios de comunicacion social. No todo lo que esta en el
periodico, no todo lo que se ve en el cine o en la television, no todo lo que nos
dice la radio es verdad; muchas veces es, precisamente, lo contrario.” ®°
Y al mismo tiempo, animaba siempre a quienes escuchaban sus homilias a ‘saber leer’
y a hacer un uso correcto de los medios de comunicacién, animando a una lectura
critica®’, y a ‘saber leer’ para separar la verdad de la mentira en las publicaciones de
los medios:“Por eso les he dicho: aprendan a leer periodicos. ¢Doénde esta la verdad?
¢;Donde esta la mentira? Lo que es peor, ;donde se oculta la mafia que se quiere meter
en este mensaje?” 2
Esta insistencia en la educacién a la lectura de los medios de comunicacion fue un ar-
gumento que Romero utilizé hasta su asesinato en marzo de 1980, y que se intensifico
a partir de 1978, ya en San Salvador. Romero siempre insistié en la importancia de los
medios, pero animaba a una escucha y una lectura criticas. Todavia a fines de enero de
1980, dos meses antes de su asesinato y en un contexto de suma complejidad politica
y una violencia incontrolable para la Junta Revolucionaria de Gobierno, repetia estos
conceptos:

“Yo quiero repetir aqui lo que tanto he insistido, de que no se trata de quitar al
pueblo los medios de comunicacion, sino de hacer que el pueblo tenga criterios
para usar los medios de comunicacion, que sepan leer, que sepan oir la radio
para no creer todo lo que se dice y asi no hay necesidad de que nos encade-
nen, sino que cada hombre siga el criterio de su propia verdad.™?

Una lectura critica de los medios incluia una mencidn a no absolutizar sus publicacio-
nes, y mas bien intentar buscar la verdad que muchas veces se oculta en ellas.

80Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo I, cit., pag. 465-466, homilia del 07.05.1978.

8“También quiero admirar y agradecer a los medios de comunicacién social: prensa, radio, television. Todo se

ha puesto al servicio de la gran noticia. (Se refiere aqui a la noticia de la muerte del Papa Pablo VI, ocurrida el
06.08.1978). Qué hermoso es ver que estos instrumentos, que Dios ha permitido que el hombre invente para comu-
nicarse socialmente, sirvan no para la mentira, para la intriga, para la calumnia, sino que sirvan para la verdad, para
lo bueno. Ahora si se han santificado esos medios maravillosos y han hecho sentir la potencia que ellos tienen para
sacudir la opinion publica... Ojala que asi como se han prestado para lo justo y bueno en honor del pontifice, tuvieran
un poco de sensatez para no dejar pasar en esos canales tan maravillosos, la calumnia, que por alli mismo ha pasa-
do para ofender al mismo Papa; que no se lean mas esas columnas; que no se oigan mas esas voces que parecen
graznidos de cuervo en el paisaje hermoso de la verdad y de la bondad; que los medios maravillosos de la radio, de
la prensa y de la television sean verdaderas escuelas para que se forme nuestra juventud.

Y por eso insisto, queridos hermanos, mientras no tengamos garantia de unos medios al servicio libre y valiente de la
verdad y del bien, toca a ustedes, a nosotros los lectores, los que oimos radio, los que vemos television, ser criticos.”
Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo lll, cit., pag. 156-157, homilia del 30.07.1978.

52Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 343, homilia del 01.04.1979.

8 Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 244-246, homilia del 27.01.1980.
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Para ello, es necesario la lectura madura y critica®.Un cierto descreimiento de lo que
publicaban los medios era una constante en las homilias de Romero cuando se referia
a los medios®.

Romero acusé abiertamente a los dos diarios de mayor circulacion, La Prensa Grafica
y El Diario de Hoy, de publicar noticias falsas. En ocasion del asesinato del sacerdote
Ernesto Barrera Motto, a fines de 1978%, cuando los dos diarios, El Diario de Hoy y La
Prensa Grafica publicaron una declaracion de un grupo guerrillero, las Fuerzas Popula-
res de Liberacion (FPL)®’. Esta noticia hacia referencia a una declaracién de dirigentes
del grupo guerrillero, diciendo que Barrera pertenecia a ese grupo®: Sin embargo, las
publicaciones no mencionaban el nombre de quienes hacian la declaracion, ni la oca-
sion ni la fecha.

El sacerdote Ernesto Barrera era parroco de San Sebastian, en el municipio de Ciudad
Delgado, en San Salvador, cuando fue asesinado el 28 de noviembre de 1979%. La
informacion que los periddicos La Prensa Grafica y El Diario de Hoy no obedecia a la
verdad de los hechos, y hacian aparecer a Barrera como integrante de las fuerzas gue-
rrilleras’. Romero desmintié la informacién en su homilia del dia siguiente al asesinato,
domingo en este parrafo que ya citamos arriba, y que consideramos pertinente presen-
tarlo nuevamente.

“Es escandalosa la voz de la radio y las paginas de los periédicos echando polvo sobre
la mente y el recuerdo de los hombres que mueren, como si no existiera un juicio de-
finitivo. Yo les suplico que no se dejen impresionar por los primeros juicios, sobre todo
cuando son interesados y amafiados. Por eso la Iglesia, que quiere reflejar en la tierra
la justicia de Dios, llama a sus hijos: ‘Esperen, reflexiones, analicemos los hechos’: y
ha nombrado una comision investigadora de estas muertes; y ya estamos recogiendo
datos, indicios, que contradicen, rotundamente, muchas de las noticias escandalosas

"‘Cuatro terroristas mueren en tiroteo. Un sacerdote entre ellos’, El Diario de Hoy, 29 de noviembre de 1978. ‘Tres
muertos en enfrentamiento’, La Prensa Grafica, 29 de noviembre de 1978. ‘Choque armado en La Providencia. Curia
analiza hoy muerte de sacerdote’, El Mundo, 29 de noviembre de 1078. 'Subversivos enfrentan a la policia. Sacerdo-
te muerto con tres terroristas’, Diario Latino, 20 de noviembre de 1978.

64%_..y no porque estén estan impresos en periddicos o porque se ven en television o en radio, se cree que son dog-
mas de fe. Vayan a las fuentes. Usen su sentido critico de las cosas. Cuando lean en un periddico, aunque sea en
paginas editoriales, tienen ustedes su criterio para decir: esto es mentira; esto ya se ve que tiene sus tendencias. Asi
es como se va mostrando la madurez del hombre que lee y va al cine”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo
I, cit., pag. 253, homilia del 14.08.1977.

65%_..la Iglesia es dura, porque no sabe mentir. Pero en este mandamiento de la mentira, jcuantas cosas también
habria que recortar! ; Quién cree las noticias de nuestros periddicos, sobre todo, cuando las comentan en favor de
ciertos intereses? Por suerte que el pueblo —y yo los felicito-estan aprendiendo a leer y estan aprendiendo a oir radio
y estan aprendiendo a ver televisién. No todo lo que sale alli es verdad. jHay mucha mentira!” Romero, Monsefor
Oscar A., Homilias, Tomo 1V, cit., pag. 298, homilia del 18.03.1979.

66% .. el 28 de noviembre de 1978, miembros de la Guardia Nacional y la policia salvadorefia asesinaron a mansalva
al sacerdote Ernesto Barrera Motto, junto con los jovenes Valentin Martinez, Isidro Portillo y Rafael Santos Ortiz,
mientras realizaba labores de pastoral obrera en Ciudad Delgado, en San Salvador”. En http://www.simpatizantes-
fmin.org/blog/?p=27958, consultado el 04.03.2017.

67%...quiero también aclarar, ya que las publicaciones de estos Ultimos dias, que no dieron cabida a los comunicados
del arzobispado, si se prestan, con todo lujo de detalles y de escandalo, a hacer eco a unas publicaciones de las
FPL. Acerca de esto, podemos decir que esperamos la comprobacion de que sean comunicados auténticos de las
FPL”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo 1V, cit., pag. 55, homilia del 10.12.1978.

%'Padre Barrera, dice FPL, pertenecia a su movimiento’, La Prensa Gréfica, 09.12.1978; y ‘Padre Barrera Moto era
guerrillero, dicen las FPL’, El Diario de Hoy, del 09.12.1978.

8“E| padre Neto trabajé por la defensa de los derechos de los trabajadores y mas pobres del pueblo, se dedicaba a
acompafar a los obreros, su trabajo era orientarlos para fortalecer esa lucha sindicalista, mostraba su solidaridad y
denunciaba las injusticias que dentro de los lugares de trabajo eran cometidas por los patronos”. Palabras de Martha
Segovia, miembro de la Comunidad Monsefior Romero en ocasion del 312 aniversario de la muerte de Barrera, en
http://pircasytrincheras.blogspot.com/2009/12/ernesto-barrera-neto-sacerdote-obrero.html, consultado el 12.03.2017
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de nuestros periodicos y de nuestras radios. A Neto Barrera lo flagelaron. Neto barrera
tiene un documento, extendido por un médico forense, en que delata torturas espanto-
sas. Neto Barrera debio sufrir mucho antes de entregar su espiritu al juicio del Sefior.
No es justo, entonces, que se juzgue a un muerto que ya no puede hablar ni puede que-
Jarse de los dolores que le infligieron con criterios interesados de la tierra.” "’

La acusacion de polarizacion y parcializacion por parte de Romero hacia los medios

fue frecuente, constante y coherente. La mencion a la distorsion y tergiversacion de las
noticias’, iba acompafada de la mencion a la ausencia de espacios relacionados con
las clases marginadas. Con frecuencia, las manifestaciones, marchas o reclamos de las
clases marginadas eran olvidados en los medios. Romero no dejé de comentarlo en al-
gunas de sus homilias, como en este fragmento de una homilia de septiembre de 1979.

“No hay lugar para estos reclamos en la prensa. ;Donde se ha publicado el
atropello que estan sufriendo campesinos alla por Arcatao, por Aguilares?” 'Y
se presentan distorsionadas las noticias. (...) Para ellos no hay lugar, muchas
veces ni ‘campo pagado’. La Iglesia ha experimentado, con el pueblo, también
esta marginacion jCuantas cosas hemos querido publicar! Y no hay lugar, por-
que ofende a la opresion y a la represion, a la que se hacen serviles muchos
medios que debian de servir a la verdad y a la libertad.”*

El arzobispo cuestiond, ademas, la forma como los periddicos presentaban las noticias
de la situacion politica y social”™. En el fondo de estos cuestionamientos se insinuaba
que los medios vivian en una realidad construida artificialmente y de acuerdo a los inte-
reses a los cuales respondian. Esto se hizo evidente, especialmente, cuando arrecié la
oposicion a la Junta de Gobierno que tomo el poder politico en octubre de 1979, cuyas
intenciones de profundas reformas habian despertado los recelos de la oligarquia. El
arzobispo habia apoyado los intentos de la Junta, ‘esperando que los hechos confirmen
las promesas’. La oposicion habia llevado a la Junta a una profunda crisis a los pocos
meses de estar en funciones. En el fondo, criticaba que los intereses afectados por las
reformas de la Junta no tomasen en cuenta el bien comun.

"Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo lll, cit., pag. 443-444, homilia del 29.11.1978.

2%, ..porque las noticias parciales que salieron en los periédicos no dan una idea exacta de lo que el papa desea de
este pais...”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo I, cit., pag. 174, homilia del 01.01.1978.

En la segunda mitad del afio 1979 hubo una serie de manifestaciones de protesta en las zonas rurales de Aguilares,
en el Departamento de San Salvador, y en Arcatao, Departamento de Chalatenango, fueron fuertemente reprimidas
por la Guardia Nacional, con las cooperaciones de la Organizacion Republicana Nacionalista (ORDEN)

"“Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 265, homilia del 02.09.1979. 18.02.1979, sobre las mani-
festaciones de campesinos.

s “Sin ningun interés partidista queremos, por lo tanto, en primer lugar, que se aclare la verdad de todo que esta
sucediendo. Pedimos una aclaracion veridica de los hechos, pues las versiones que se presentan son confusas,
parciales y aun contradictorias. Una es la version oficial, otra es la version de los comentarios de prensa y otra es la
version de numerosos testigos que llegan continuamente a este arzobispado, como lo hemos manifestado en nues-
tros boletines 39 y 40”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo I, cit., pag. 381-382, homilia del 02.04.1978.
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“Los periddicos y los medios de comunicacion de estos dias no estan hablan-

do del momento incierto, critico que se esta viviendo en la intimidad del Gobier-

no. Y, frente a un pueblo que mira a ese Gobierno como una fuerza que Dios

manda para salvar y no para destruir, esta pidiendo esta noche — y si me estan

escuchando los hombres responsables del Gobierno— que no se peleen entre

si; que, ante el porvenir del Afio Nuevo, esperamos de ellos nobleza, supera-

cion de sus propios sentimientos, para que prevalezca el bien que tanto nos

interesa, el bien de nuestra patria comun.” 7®
En algunas ocasiones, los cuestionamientos de Romero a la prensa tuvieron resultado.
Por ejemplo, a mediados de 1978, el peridédico La Prensa Grafica habia publicado una
noticia en donde afirmaba que la iglesia de Aguilares habria hecho flamear la bande-
ra del grupo guerrillero FPL. Ante ello, tanto el arzobispo como el sacerdote del lugar
hicieron llegar por escrito aclaraciones y desmentidas, que motivaron la retractacién por
parte del mismo periédico, que Romero comenté enseguida:

“También quiero hacerme eco a la aclaracion que hizo el padre Octavio Cruz;
una nota dirigida a La Prensa Grafica para aclarar que no era cierta la noticia
que el periodico da con ribetes de escandalo, que en la cupula de la iglesia de
Aguilares flameaba la bandera de los FPL 7. (...) Gracias a Dios el periddico
hizo honor a la verdad y publicé la retractacion™. Tengamos mucho cuidado
siempre con los periodicos (...) porque no todo lo que dicen los periddicos es
verdad y muchas veces es muy tendencioso lo que en sus paginas se publi-
ca.”

Ya en 1980, a pocos meses de su asesinato, y cuando habia quedado claro que las
opciones del arzobispo no coincidian con las de la oligarquia, cuyos intereses defendian
los medios, su discurso se fue haciendo cada vez mas radical. Al tiempo que arreciaba
la campafia de difamacion contra la Iglesia y contra él mismo, y a medida que la vio-
lencia se hacia cada vez mas incontrolable, el discurso de Romero se hacia cada vez
mas radical. En una homilia de mediados de enero de 1980, relacionaba los medios de
comunicacion con la oligarquia, duefia de esos medios.

“La ofra actitud es la de la oligarquia, que al manejar los medios de comuni-
cacion social, en el fondo, quieren echar el agua a su molino. A este respecto,
quisiera que fueran mas honestos en el manejo de los medios de comunicacion
social y no manipular las noticias para sacar de alli ofensas y criticas contra los
que trabajan la justicia social, confundiendo las cosas.”

"Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 141, homilia del 31.12.1979.
7Cfr., La Prensa Grafica, 31 de julio de 1979.

8Cfr., La Prensa Grafica, 2 de agosto de 1979

Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 172, homilia del 05.08.1979.
8Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 191, homilia del 13.01.1980.
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Como parte de esta campania, los periddicos publicaron noticias sobre el arzobispo que
el mismo se encargd de desmentir, incluso publicamente. Y para ello us6 sus homilias,
gue eran escuchadas, como ya se dijo, por un numero creciente de personas. No obs-
tante, los medios continuaron con su politica de publicar noticias que Romero denuncia-
ba después.?

Una de las referencias mas duras del arzobispo a los medios de comunicacion fue la

del 21 de octubre de 1979, pocos dias después del golpe del 15 de octubre. La Junta
Revolucionaria de Gobierno que tomé el poder habia proclamado una serie de audaces
reformas: reforma agraria y nacionalizacién de la banca y del comercio exterior. La Jun-
ta buscaba distanciarse en esos primeros dias de los anteriores regimenes, y un clima
de esperanza se abria en muchos sectores, incluso en sectores populares. En este
clima reformista, Monsenor Romero se refirié a los medios de comunicacioén exigién-
doles un cambio de actitud. Las palabras que siguen estan tomadas de la homilia del
primer domingo siguiente al golpe de estado. Antes de estas palabras, se habia referido
al golpe de estado, instando a abrir un compas de espera, en espera de que ‘los hechos
confirmen las palabras’. Ahora exigia de los medios de comunicacion una actitud distin-
ta a la que habia mostrado hasta entonces, instando a una actitud de reconocimiento de
los errores y definicion de una actitud que supere las complicidades anteriores:

“Y es que los medios de comunicacion social, especialmente la radio y los
diarios, deben una aclaracion y una satisfaccion a este pueblo por su compli-
cidad demostrada en el asesinato y corrupcion del Gobierno anterior. Es dificil
olvidar los ataques arteros, las ignominiosas calumnias, las infames acusa-
ciones, las cobardes ofensas que por esos medios se hicieron a instituciones,
personas honorables, fieles colaboradores de la Iglesia y, concretamente a la
dignidad del Arzobispo. Aprovechando la oportunidad de lucrar con la misma
situacion corrupta, se prestaron a dar publicidad a las vociferaciones de una
minoria poderosa y burguesa, que se escondia en personas, agrupaciones e
instituciones, a todas luces, fantasmas. Es su deber por la noble misidon que
tiene la prensa escrita y hablada, presentar a los verdaderos responsables de
tales delitos. Todo el pueblo, especialmente el pueblo catdlico, esta en espera
de la carta aclaratoria que defina la actitud de los medios de comunicacion so-
cial; porque el silencio que hasta ahora han guardado al respecto demuestra
su complicidad ideoldgica con el régimen anterior y con aquellos sectores que
todavia estan en contra del pueblo y de una patria nueva donde se viva el amor,
la justicia y la paz.” 8

81*Pero quiero aclarar también, -ya lo hemos hecho en los periddicos y en los medios de comunicacién- que yo no he
pedido a ninguin comunista de Costa Rica que promueva una condena a nuestros Gobierno. Es mentira. Yo no le he
hecho. Lo divertido es que los medios de comunicacién que estuvieron repartiendo esa noticia, cuando se les mando
la aclaracion del secretariado del arzobispado, a pesar de la aclaracion, lo siguieron publicando; el mismo que, sin
duda, era un campo pagado, un anuncio. ¢Quién lo paga?, ¢quién se interesa por calumniar al arzobispo?”. Romero,
Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 520, homilia del 10.06.1979

82Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 453, homilia del 21.10.1979.




Sin duda, la referencia es muy clara y valiente. Las alusiones a ‘infames acusaciones’,
‘ignominiosas calumnias’, ‘lucrar con la misma situacién corrupta’, ‘complicidad ideolo-
gica’... son acusaciones duras. No hubo, sin embargo, ni cambio de actitud ni reconoci-
miento de los errores pasados: los medios de comunicacidén no reaccionaron ante esta
exigencia, y continuaron con su actitud de complicidad y con su campafa difamatoria.
Y el arzobispo fue mas alla: acuso a los medios de comunicacion de tergiversar sus
palabras, haciéndole decir cosas que Romero no habia dicho: en efecto, sus palabras
habian afirmado lo contrario a lo que habia publicado un periddico, en este caso, El
Diario de Hoy.

“Y junto a esas noticias eclesiales, pues, falsas interpretaciones, por ejemplo,
la que El Diario de Hoy, en una notita muy arrinconada —si no me lo dicen no
me doy cuenta-, tergiversa mi homilia, cuando dice que yo agradezco al poder
legislativo por tres dias de duelo nacional por la muerte del Papa, y aqui entre
comillas mis palabras, que no son mis palabras: ‘Las buenas relaciones que
existen entre el estado y la Iglesia catdlica desmienten la calumnia de que ha
sido objeto el clero. Ustedes son testigos de que yo no he dicho eso. Simple-
mente mantengo una posiciéon de que no estoy confrontandome con nadie...”

El enfrentamiento entre el arzobispo y los medios de comunicacion fue ganando en
intensidad en el corto periodo de tiempo en que Romero fue arzobispo de San Salva-
dor, y se puso en evidencia con mayor intensidad en algunos momentos, como en los
dos ultimos meses de 1978 y principios de 1979, y desde enero a marzo de 1980. No
dejaron de tomar nota de ello los periddicos extranjeros, que ya desde fines de 1977, y
especialmente desde fines de 1978 en adelante, comenzaron a tener al arzobispo como
referente. Esto dio lugar a numerosos comentarios en medios de prensa fuera de El
Salvador, y a numerosos reconocimientos apoyos internacionales. Hacia fines de 1978,
precisamente, Romero ley6 en una homilia una carta recibida de parte del arzobispo de
Paris, cardenal Frangois Marty®4, del arzobispo de Westminster George Basil Hume?®®,
y del arzobispo cardenal de Bruselas Jozef Suenens®. Se trataba de tres influyentes y
conocidas personalidades de Francia, Inglaterra y Bélgica. La trascendencia internacio-
nal, por lo menos en el ambito de la Iglesia catdlica europea, mostraba la repercusion
del trabajo de Romero, y ponia en tela de juicio la actuacion de los medios de comuni-
cacion locales.

“Cuando los cardenales de Paris, de Inglaterra y de Bélgica, en una carta in-
esperada por lo grandioso que significa para mi este apoyo, dicen entre otras

cosas: ‘Nos duele que el testimonio profético de usted se vea enfrentado con
ataques publicos a la Iglesia. Hemos leido con gran tristeza como, por medio

8Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo lll, cit., pag. 179-180, homilia del 20.08.1978.

84Cardenal Frangois Marty, arzobispo de Paris entre 1969 y 1981, “vinculado al movimiento de los sacerdotes obre-
ros, una de sus principales preocupaciones fue la adecuacion de la Iglesia a los nuevos tiempos y la busqueda de

la paz, que para él debia ser la prioridad de cualquier catélico”. En http://www.independent.co.uk/news/people/obi-
tuary-cardinal-francois-marty-1395182.html, consultado el 04.03.2017.

8George Basil Hume, monje benedictino y cardenal inglés, arzobispo de Westminster desde 1976 hasta 1999, presi-
dente de la Conferencia Episcopal de Inglaterra y Gales desde 1979. En http://www.independent.co.uk/arts-entertain-
ment/obituary-cardinal-basil-hume-1100741.html, consultado el 04.03.2017.

8 eo Jozef Suenens, cardenal y arzobispo de Malinas-Bruselas entre 1961 y 1979, tuvo profunda influencia en la
Iglesia de su tiempo, en http://www.iccrs.org/es/leo-jozef-card-suenens-1904-1996/, consultado el 04.03.2017.
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de la prensa y de otros medios, se lanza una campafia de vilipendio que trata

de desprestigiar su liderazgo.” &
Romero fue un gran comunicador, deciamos arriba, y en ese aspecto, resalto reiteradas
veces el poder de los medios de comunicacién. Por ello mismo, tratdé de que la didcesis
que tenia a su cargo tuviese sus propios medios de comunicacion, y mientras hacia
llamados a ‘saber leer’ los periddicos y ‘saber escuchar’ las radios, ponia en relieve los
medios propios. Intervino para que las misas de los domingos se transmitiesen por la
radio, que se escuchaban en muchisimas casas®. El arzobispo puso en relieve el po-
der de comunicacion de los cristianos considerados como personas.

“Y yo quiero decirles a todos ustedes, hermanos, radioyentes, presentes en la
catedral, que aun cuando se nos callaran todos los medios de comunicacion
social, siempre quedaria un gran micréfono en el mundo: la madre cristiana, la
comunidad cristiana. jSi es que en tiempos de San Pablo y Bernabé que nos ha
leido la primera lectura no existian radios ni periédicos! Pero se dice que San
Pablo, si viniera hoy, seria periodista. Sin embargo, Pablo, que no tuvo radio ni
perioédico, iba sembrando comunidades cristianas y ellas hablaban”. &

Y en esos mismos dias resaltaba el poder de comunicacion de la comunidad cristiana:

“Pero si por desgracia, por la incomprension, nos callaran también la radio y
nos quitaran también el periédico, no hacen falta, hermanos... Dios que es el
templo, la palabra de Dios es la radio, Cristo es la imprenta, la comunidad cris-
tiana que vive como antorcha en el mundo, esta predicando mas que la radio y
mas que el periddico. De nada servirian todos los instrumentos de comunica-
cion social si no contaramos con comunidades de amor...”
Y en esto insistia un afio después, poco antes del golpe de estado de octubre y cuan-
do ya los atentados contra la radio YSAX habia sido numerosos. °' Romero, ‘ese gran
comunicador’, resaltaba asi el trabajo de comunicador que podria ejercer cada cristiano
para superar el poderio de los medios de comunicacion:

“Y quiero exhortar, por esto, a los queridos cristianos, lo que ya les dije una
vez: puede llegar el tiempo en que no tengamos ni radio ni periddico, pero en-
tonces contaremos con que cada catdlico sea lo que hemos dicho: un testigo
del Senor; y cada uno de ustedes tiene que ser un micréfono que suena,

8’Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 83, homilia del 17.12.1978.

8“Uno no podia hacer nada mientras estuviera la homilia de Monsefior Romero, nadie se reunia, entonces uno en

la calle podia escuchar la homilia de Monsefior Romero de casa en casa, aun en pueblos donde los curas eran ab-
solutamente enemigos de la linea pastoral de Monsefior Romero. Aqui en barrios de San Salvador también, la gente
ponia los radios en las ventanas de sus casas a todo volumen vea, entonces habia toda una fuerza...” Entrevista al
Dr. Héctor Dada Hirezi en el hotel Crowne, El Salvador, el 6 de Noviembre de 2014.

8Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo |, cit., pag. 66, homilia del 08.05.1977

% Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 88, homilia del 15.05.1977.

91 “Queridos hermanos, estimados radioyentes: Este momento es para la arquidiécesis un momento de familia.
Gracias a esta maravilla de la radio nos sentimos una sola familia, no solo los que en este momento se sienten co-
bijados en la catedral, simbolo de la unidad y de la verdad de la Iglesia en el mundo... a través de la radio sentimos
que la catedral se expande a todos los rincones y nos complace mucho que este mensaje se multiplique a través de
la radio... como todos saben, los medios de comunicacion de la Iglesia, nuestro periddico Orientacion y esta emisora
YSAX, son objeto de una persecucion especial. Esta semana, una bomba, como todos saben, estallé destruyéndo-
nos algunas maquinas de nuestra imprenta Criterio. Y en esta semana, también, hemos recibido amenazas de que
esta emisora posiblemente pueda ser cerrada. jQuién sabe si esta es la Ultima vez que me comunico con ustedes
através de la radio! Dios quiera que no”. Homilia del 17.04.77, en Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo |,
pag. 57-58, homilia del 17.04.1977.
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un periédico que se reparte. Cada voz de cristiano no debe tener miedo, sino

anunciar. Sobre todo, cuando se le callan sus medios de comunicacion social,

los catdlicos tienen que ser los comunicadores de la gran noticia”. %2
Del mismo modo, animaba a sus oyentes a que ellos mismos hagan las veces de me-
dios de comunicacion, resaltando el caracter comunitario que debian poner en eviden-
cia los medios. Implicitamente, estaba el mensaje de que los medios deben servir para
la conformacion de la comunidad humana: para Romero, cada oyente podia ‘convertirse
en un microfono, en una emisora’, en este servicio de comunicacion:

“Les decia un dia y hoy se los vuelvo a repetir: si por desgracia un dia callaran
nuestra emisora, no nos dejaran ya escribir nuestro periddico, hermanos, cada
uno de ustedes que cree tiene que convertirse en un micréfono, en una emiso-
ra, en un altoparlante, no hablando sino viviendo la fe.”

El domingo siguiente, el arzobispo repetia estos conceptos en su homilia. Esta vez,
ponia en evidencia en la dimensién humana del comunicador: hablaba de entusiasmo y
amor, en contraposicion a propagandas y a ‘articulos condicionados por las situaciones’.
En esos meses, precisamente, la violencia cotidiana habia acarreado la muerte del sa-
cerdote Ernesto Barrera y los medios de comunicacion habian hecho aparecer el hecho
como sucedido en un enfrentamiento.

armado, como se decia arriba. El cadaver de Barrea aparecié con signos de tortura.
Romero comentaba acerca de la tarea de comunicadores de las personas que lo escu-
chaban, que

“...también nuestra VVoz Panamericana y nuestro periodiquito Orientacion, y
sobre todo ustedes, a quienes les he dicho que son los microfonos de la Iglesia,
donde quiera que van, son mucho mas que todos los medios de comunicacion
porque llevan, en su entusiasmo, no propagandas vendidas ni articulos condi-
cionados a las situaciones, sino el amor a la verdad, la defensa del derecho y
por lo cual se le hace silencia a la Iglesia”. **

Romero apoy6 ampliamente el desarrollo de los medios de comunicacion del arzobispa-
do®. Asi fue con el periédico Orientacion, la radio YSAX y otras publicaciones®.
Procurd siempre el desarrollo de nuevos programas y nuevas formas de expresion y
de difusion de las noticias de la Iglesia y de la sociedad en general, privilegiando las
personas que tienen menores posibilidades de acceso a los medios y poniendo a su
servicio los medios del arzobispado. Para ello se sirvid de sus homilias en las misas de
los domingos®’.

92Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 408, homilia del15.04.1979.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo llI, cit., pag. 350, homilia del 29.10.1978.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IlI, cit., pag. 372, homilia del 05.11.1978.

%“Una Iglesia que, por sus medios de comunicacién, quiere promover la dimension tiene que encontrar choques en

la historia. No basta la dimensién trascendente, que eso es muy bonito de escribir, de lo trascendente. Lo histérico y
lo trascendente en equilibrio, eso es lo que tratamos de hacer de nuestros medios de comunicacion social.” Romero,
Monsenor Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 306, homilia del 09.09.1979.

%Y, por esto, repito, mi asombro de que aqui, donde se viven las cosas, se distorsionen y se dé mala figura de la
verdad de nuestra realidad. Quiero agradecer a la Secretaria de Comunicacion Social del Arzobispado, lo mismo que
a nuestros medios de comunicacién, el haber hecho eco a la verdad de mi mensaje en aquellos paises.” Romero,
Monsenor Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 251, homilia del 10.02.1980.

%7“Tengan en cuenta los trabajadores del nuevo cuadro de sueldos que ha sido publicado en todos los periédicos.
Desde el primero de julio, los empleados publicos ganaran setenta y cinco colones mas. (...) Lo doy a conocer por-

que para muchos campesinos el unico medio de conocimiento es esta voz de la radio catélica.” Romero, Monsefior
Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 99, homilia del 08.07.1979.
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Poco después, cuatro meses después de su Tercera Carta Pastoral dedicada a las or-
ganizaciones populares, y que le acarre6 numerosas criticas de los sectores privilegia-
dos e incluso de los otros obispos, Romero daba a conocer en una homilia un programa
de la radio del arzobispado dedicado a la vida campesina. Era el primer programa radial
que tenia esas caracteristicas:

“Ustedes saben que existe en la radio un programa que se llama ‘La YSAX en
cosecha’, donde se han leido muchas denuncias que han sido orientadas hacia
el Ministerio de Trabajo. Queremos, pues, poner a la orden de los campesinos
este programa, que se puede oir a las 5:30 de la tarde de todos los jueves...
Lamentamos la muerte de dos vigilantes de la YSU. Es doloroso para sus fami-
lias. También, el dia jueves, 21, por la noche, las autoridades militares captu-
raron a dos periodistas de esa radio. El comunicado de los periodistas llama a
esa accion ‘arbitraria’, y después relata como fueron fichados en la policia. Me
alegra que los periodistas hayan denunciado con tanta valentia los atropellos
hechos a un colega... Y ojala que con la misma diligencia y elocuencia con que
los medios de comunicacion ven el atropello de un periodista, miraran también
por la justicia en favor de nuestros campesinos”. %

A este programa siguieron otros, dedicados a la vida campesina, como éste que anun-
ci6 hacia fines de 1978 y que informaba las injusticias y las marginaciones:

“Nuestra emisora YSAX, va a presentar todos los jueves, de 5:30 a 5:45, un
programa dedicado a la defensa de la justicia y de la ley en este sector que hoy
necesita tanto: de los trabajadores del campo. No es que vamos a ser voces
de falsas denuncias, sino que vamos a informar sobre las quejas que se hayan
presentado al Ministerio de Trabajo y de los resultados que hayan obtenido de
esa intervencion del Ministerio. ... Y la YSAX se hara de ese recurso y de las
noticias que salgan también de ese Ministerio de Trabajo.” *°

Y se preocupd porque los medios de comunicacion del arzobispado se renovasen cons-
tantemente para ofrecer una imagen del pais ‘comprobada y depurada’, un ‘reflejo de la
realidad del pais’. Y para ello solicité el apoyo de quienes lo escuchaban semanalmente
en las misas de los domingos que se transmitian por la radio del arzobispado. A princi-
pios de 1979 decia:

“Quiero ofrecerles, también, un nuevo servicio de comunicacion social de
nuestro arzobispado: un boletin semanal titulado Noticias y comentarios, cuyo
objeto es llevar una verdad comprobada y depurada frente a tantas maneras de
distorsionar la vida en nuestro pais. Y a este proposito, quiero recomendarles
que nos apoyen, nos ayuden con el sostenimiento entusiasta de nuestro perio-
dico Orientacion, que todas las semanas trata de ser un reflejo de la realidad
del pais y del mensaje que las Iglesia quiere llevar a esa situacion. Lo mismo,
Su apoyo para nuestra emisora YSAX, que ciertamente esta cumpliendo una
gran mision y, por eso, tiene que sufrir también la persecuciéon como todo lo de
la Iglesia.” %

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 103-104, homilia del 24.12.1978. 18.02.1979.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo llI, cit., pag. 436, homilia del 26.11.1978.

10 “Quiero ofrecerles, también, un nuevo servicio de comunicacién social de nuestro arzobispado: un boletin semanal
titulado Noticias y comentarios, cuyo objeto es llevar una verdad comprobada y depurada frente a tantas maneras

de distorsionar la vida en nuestro pais. Y a este propdsito, quiero recomendarles que nos apoyen, nos ayuden con el
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1979, poco después del golpe de estado de octubre y de su Cuarta Carta Pastoral, Ro-
mero lamentaba un atentado contra uno de esos perioddicos, La Crénica del Pueblo, y la
aparicion de una nueva agencia de noticias, Agencia de Prensa Independiente, API.

“Quiero referirme también al incendio de La Croénica del Pueblo. Cuando sa-
liamos de catedral el domingo pasado, una persona me dejo estas lineas con
cinco colones, diciéndome: “Para que en esta tragica hora demos una mano
al prestigiado periodista y que pueda nuevamente salir a la luz tan valiente
periodico. Lo mismo hariamos con los medios de comunicacion social del ar-
zobispado, porque estan al lado del pueblo sufrido” (...) Saludamos también la
aparicion de un nuevo esfuerzo periodistico y es la Agencia Periodistica Inde-
pendiente, API, ya sale sus trece numeros y se sienten también alli los visos
de la libertad de expresion. Lo saludo y lo apoyo en este gesto, que ojala se
mantenga siempre como una voz de la verdad”, 1%
Al mismo tiempo, resaltaba el trabajo de los medios de comunicacion cuando éstos ha-
cian su trabajo o cuando recibia apoyo de su parte en ocasion de las amenazas contra
la radio o contra su misma vida. Asi se expresaba Romero a fines de 1979, cuando ya
las amenazas habian sido muchas y habian trascendido:

“Hemos recibido apoyo a los medios de comunicacion social. El llamamiento
que hacia el domingo pasado por las amenazas a nuestra radio, y que nos
aleja algunos anunciantes, nos hace agradecer a todas las personas que nos
han apoyado en sus anuncios y a decir que comprendemos sus temores; pero,
por eso mismo, un llamamiento a todos los catdlicos a sostener, si es posible
sin recurrir a los recursos comerciales, nuestra radio en una forma cultural.” 2

El mismo aprecio que Romero tenia por los medios independientes lo tuvo para con los
medios internacionales de comunicacion. De hecho, y especialmente desde 1978 en
adelante, coincidiendo con el inicio de los reconocimientos internacionales que comen-
z0 a recibir el arzobispo, y con su cada vez mas critica postura ante la violencia y la
manipulacion de los grandes medios de comunicacidén nacionales, comenzo a ser solici-
tado por periddicos y radios extranjeras, especialmente mexicanas y de algunos paises
europeos. Esta homilia en una misa de fines de febrero de 1980, un mes antes de su
asesinato, revela el aprecio de Romero por estos medios de comunicacion:

“Y quiero agradecer, de manera especial, a los medios de comunicacion so-
cial. Todos ellos publicaron el boletin de nuestro arzobispo, algunos han co-
mentado como protesta; hasta alguno hizo una editorial en homenaje a nuestra
emisor’® . (...) Al entrar hoy a la misa, un representante de Radio Noticias del
Continente, de Costa Rica, me ha dicho que esta recogiendo la grabacion para
que, inmediatamente después, comience a transmitirse en

sostenimiento entusiasta de nuestro periédico Orientacién, que todas las semanas trata de ser un reflejo de la rea-
lidad del pais y del mensaje que las Iglesia quiere llevar a esa situacion. Lo mismo, su apoyo para nuestra emisora
YSAX, que ciertamente esta cumpliendo una gran misién y, por eso, tiene que sufrir también la persecuciéon como
todo lo de la Iglesia.”

9"Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 142-143, homilia del 22.07.1979.

"2Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo V, cit., pag. 407, homilia del 07.10.1979.

193Cfr., El Independiente, 20 de febrero de 1980.




Costa Rica, en onda corta, en treinta y un metros. (...) Como ven, hermanos,

los proyectos de Dios nadie los puede destruir.” 1%
Romero menciona ocho veces en sus homilias el periddico independiente La Cronica
del Pueblo, siempre en forma elogiosa'®, particularmente en una homilia de febrero
de 1979, a propésito de un articulo sobre el trabajo del arzobispo. En ese tiempo, ya
Romero era criticado fuertemente por los medios locales de comunicacion. Unos meses
antes, el arzobispo habia dado a conocer su Tercera Carta Pastoral, que le acarreé mu-
chas criticas por el apoyo a las organizaciones populares, y ya se habia hecho evidente
tanto su distanciamiento del gobierno como la divisién en el seno de la Conferencia
Episcopal del pais.

“...También a este respecto quiero aclarar un titular de La Cronica del Pueblo:
‘Iglesia y ANEP abren dialogo’... Al hablar, pues, de este dialogo con ANEP,
recuerda Croénica del Pueblo los criterios que debian de ser los que iluminarian
un verdadero dialogo. Dice: ‘El arzobispo, en sus homilias, alude con frecuen-
cia a la injusticia institucionalizada en el pais, criticando con lenguaje franco y
directo tanto al gobierno como a los sectores econémicamente poderosos del
pais, reclamando la justicia para los sectores mas explotados”.?%
Sin duda, el prestigio del arzobispo fuera del pais, con las consecuencias que ello com-
portaba, su constante denuncia de la represion y su progresivo cuestionamiento de los
privilegios de la oligarquia, todos ellos puestos en evidencia por los medios de comuni-
cacion, llevaron a quienes el accionar del arzobispo molestaba, a decidir su asesinato.

%4Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo VI, cit., pag. 305, homilia del 24.02.1980.

105%_ .. esta mafana fue para mi triste, cuando me llamaba al teléfono, la noticia de que habia sido quemado el taller
donde se edita el periédico La Crénica del Pueblo. Le di mis sentimientos al sefior director, lo cual hago aqui publica-
mente, y me solidarizo con su sufrimiento y también con su temple de espiritu. Me dijo: ‘No lograran doblegarme mi
decisién de seguir sirviendo al pueblo, quiero ayudar — me dijo — con mis modestos medios a que se siga sirviendo
ala verdad y a la justicia’. (...) Yo lo felicito y le deseo, de veras, que esta pérdida sea recuperada con la ayuda, sin
duda, del pueblo; y que su periédico sera otra vez una voz de libertad.

Es una lastima que se tenga para estos medios de comunicacién la razén de la sinrazén: la fuerza bruta. jCuanto
mejor seria un dialogo auténtico en que se oigan las voces disidentes!”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo
V, cit., pag. 120-121, homilia del 15.07.1979.

“Del Padre Grande, también ya se publicé un folleto muy interesante que esta siendo reproducido en las paginas de
La Croénica del Pueblo, un periédico valiente que esta haciendo este honor al Padre Grande, publicado alli, por entre-
gas, la vida de este verdadero apéstol de nuestra arquidiécesis”. Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo 11V,
cit., pag. 468, homilia del 07.05.1978. Romero se refiere a la publicacion Rutilio Grande, martir de la evangelizacion
rural en El Salvador, UCA Editores, San Salvador, 1978.

%Romero, Monsefior Oscar A., Homilias, Tomo IV, cit., pag. 236-237, homilia del 25.02.1979.
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