Identidad indigena y
conflicto social en Cacaopera®

& Carlos Benjamin Lara Marfinez

En el marco del Coloquio Literatura y testimonio, considero de gran trascen-
dencia examinar el caso de los indigenas cacaoperas, del oriente de El Salvador
(departamento de Morazan), quienes fueron protagonistas de los sucesos sangrien-
t0s de 1a década de 1980. El desarrollo del conflicto politico-militar involucré a la
poblacién indigena de Cacaopera, que observé como sus comunidades fueron esce-
nario de los fuertes combates que se libraron entre los bandos en contienda.

Este trabajo tiene como objetivo presentar la memoria que esta poblacién
indigena mantiene de este conflicto politico-militar, tomando como base los
relatos orales de los propios protagonistas. He partido de la condicién en la que
se encontraban las comunidades indfgenas antes del conflicto, pues sélo de esta
manera se puede comprender las causas, locales 'y nacionales, que lo generaron,
asf como la manera como este conflicto ha afectado a la estructuracion de sus
comunidades y su identidad étnica después de los Acuerdos de Paz.

En la época prehispdnica, los indigenas cacaoperas representaban un grupo
sui generis en un drea dominada por grupos de origen lenca, esto es, constitufan,
valga la expresi6n, una isla lingiifstico-cultural que estaba rodeada por pueblos

*  Conferencia presentada para el Primer Coloquio Internacional Literatura y Testimo-
nio en América Central, celebrado en la Universidad de El Salvador, en marzo de
2001. La ponencia estd basada en la investigacién que el autor realizd, en-coordina-
cién con América Rodriguez, titulada Las poblaciones indigenas de Izalco y Cacao-
pera. La investigacion se llevé a cabo a través del Centro de Investigaciones Regio-
nales de Mesoamérica (CIRMA) y conté con el apoyo de la Fundacién Rockefeller
(Ver: Rodriguez y Lara: 1999)
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de cultura lenca. A partir de los estudios lingiifsticos (ver Campbell: 1980) de la
zona, se ha podido determinar que los cacaoperas se formaron como producto de
una migracién que llegé de la costa atldntica de Honduras o Nicaragua, pues su
lengua estd emparentada con la ya extinta matagalpa. Desde una perspectiva
lingiiistica, el idioma cacaopera estd integrado a la familia misumalpan, junto a
las lenguas miskito y sumu (Campbell: 1980). Sin embargo, la larga convivencia
de los cacaoperas con los pueblos lenca del oriente de El Salvador y suroccidente
de Honduras nos hace pensar que los cacaoperas comparten una serie de com-
portamientos y patrones culturales de los pueblos vecinos, quedando integrados
en la gran regién cultural lenca.

Seglin el Doctor Santiago I. Barberena, los cacaoperas ocupaban para princi-
pios del siglo XVII el territorio donde estd ubicado actualmente el pueblo de
Delicias de Concepcidn, *“y que después lo abandonaron por escasez de agua”.
Se agrega que una parte de los emigrantes se fijé en la actual Cacaopera y la
otra pasé adelante del cerro de Babilonia y fundé Lislique; como prueba, se
aducen la identidad de idioma y costumbres de ambos pueblos” (en Lardé y
Larin, 1957: 77). Lardé y Larin sefiala que para 1740, de acuerdo al Alcalde
Mayor de San Salvador, Don Manuel de Gélvez Corral, el pueblo de Cacaopera
contaba con 43 indigenas tributarios, esto es, alrededor de 215 habitantes (1957:
77). Por su parte, Cortez y Larraz (1958: 177) establece que, para 1770, Cacaopera,
que pertenecia a la parroquia de Osicala, estaba constituido por 100 familias
(526 personas).

Tanto mis informantes como los datos proporcionados por Richard Adams
(1957), indican que hasta principios del siglo XX el Municipio de Cacaopera
estaba habitado tinicamente por poblacién indigena vy, al menos, hasta 1936 el
gobierno municipal estaba en manos indias. Esto daba un sello importante al
sistema politico de Cacaopera, pues la funcién politica o de administracién pi-
blica no estaba desligada totalmente de los cargos religiosos organizados en el
sistema de mayordomfas o cofradfas, sino que entre ellos (los cargos politicos y
religiosos) existia cierto grado de entrecruzamiento. Algunos indigenas recuer-
dan este periodo como una época de oro: '

“En esa épOca sélo gente indigena y la gente estimaba mucho a las tradicio-
nes, las costumbres, los trabajos de la Iglesia, respetaban también las ofici-
nas y las autoridades. Por ejemplo, la mayordomia de la Iglesia era una autori-
dad fundamental de la Iglesia, igual que la del Consejo Municipal, también
relacionaban la municipal con la iglesia, y hubo una época en que empeza-
ron a cambiar, por ejemplo, ya los alcaldes ya no eran indios, ya empezaron
algunos que eran venidos de otros pueblos, de otros cantones, empezaron a
invadir las propiedades de la Iglesia, como las tomaron como tierras comu-
"nales, entonces fue cuando la Iglesia fue perdiendo sus propiedades”.
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En efecto, los ladinos van penetrando en el Municipio y, aproximadamente,
a partir de 1936, asumen el control del gobierno municipal, desplazando a la
poblacién indigena de la administracién pidblica. Este suceso marca un paso impor-
tante en el proceso de aculturacién' o, mds especificamente, de ladinizacién de la
poblacién india, en el sentido que se impone un sistema politico nuevo, aquel
sistema que tiende a desligar la administracién publica del sistema de cargos
religiosos. Este tltimo fue asumido principalmente por la poblacién indigena.

Nuestro informante, por otra parte, menciona otro cambio fundamental ocu-
rrido en el Municipio a partir de la llegada de los ladinos, y es la aplicacién de
las leyes liberales que ya estaban vigentes en el pafs desde finales del siglo
pasado. El informante indigena evalia este suceso como- algo negativo: “empe-
zaron a invadir las tierras de la Iglesia”, posiblemente porque la identidad india
tiene un fuerte carécter religioso y las tierras de la Iglesia constitufan una fuente
importante de financiamiento para sus ceremonias, ademds de que realizaban
algunos rituales en estas tierras.

Es importante sefialar que en Cacaopera la Iglesia mantuvo sus tierras hasta
una época avanzada del siglo XX. En efecto, Miguel Amaya Amaya, intelectual
nativo de Cacaopera y actual dirigente del movimiento indigena prehispanista de
este Municipio (la llamada Comunidad de Indigenas Cacaoperas Guina Dabi
Kakawera), menciona en'su libro Historias de Cacaopera (1985) quince predios
urbanos que eran propiedad de la Iglesia y que actualmente ya estdn en manos
de la Alcaldfa Municipal o en manos privadas, entre los cuales se encuentran las
actuales oficinas de ANTEL, el mercado viejo, 1a Alcaldia Municipal, el mercado
nuevo, la Plazuela del Calvario, el Campito, el rastro; el Barrio San Martin y
otras propiedades privadas; también menciona algunas propiedades rurales, como
El Calihuate o Recibimiento y la Haciendona o Hacienda de Agua Blanca.

De acuerdo con el dirigente de la Comunidad Indigena (como se le conoce
localmente), incluso en 1976 se hicieron los ultimos esfuerzos para recuperar
una de las propiedades que le pertenecian a la Iglesia —este dato fue corrobora-
do por el actual mayordomo de la Virgen del Trdnsito—. Estos esfuerzos se
llevaron a cabo principalmente por parte del grupo de mayordomos, pero hubo
poco apoyo por parte de la Iglesia, “como si no les interesara”, puntualizé el
dirigente.” Sin embargo, reconoci6é que después de algunas reuniones fueron los
sacerdotes catélicos los ‘que consiguieron a un abogado ‘para que se llevara a
cabo el litigio, pero no habfa suficiente dinero para pagarle. “Ahi quedd el
dltimo intento por recuperar las tierras de la Iglesia”, concluyé Amaya.

No obstante, me parece trascendente el hecho de que en Cacaopera la Iglesia
Catdlica y los mayordomos hayan mantenido por tanto tiempo sus tierras, pues
esto ha sido fundamental para el desarrollo de la identidad indigena y sus orga-
nizaciones etno-religiosas. Es posible que esto haya sido asi porque Cacaopera
estd alejado de los centros de desarrollo sociaecdnémico nacional, sus tierras
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son de baja productividad y el acceso a ellas no es facil. En realidad, la expro-
piacion de estas tierras se da mds por intereses locales (alcaldes y propietarios
ladinos) que por instituciones o intereses de corte nacional.

En 1955, Richard Adams (1957) determiné que los indigenas de Cacaopera
ya presentaban un grado importante de ladinizacién, ubicdndolos en la categoria
de “indigenas modificados” (modified indians), 1a segunda categoria en una es-
cala de cuatro peldafios hacia la constitucién de “nuevos ladinos”. El antropdlogo
norteamericano reconocié que la lengua nativa ya no era relevante para identifi-
car a los indigenas Cacaoperas, pues las lenguas indigenas ya casi habian des-
aparecido en El Salvador. Sin embargo, encontré dos aspectos que servian como
marcadores de identidad étnica: el hecho de que los indigenas se mantuvieran
como una poblacién unificada, ocupando determinadas comunidades rurales del
Municipio, y el hecho que preservaran el sistema de cofradfas o mayordomias
con un grado significativo de autonomfa con respecto a los ladinos. “La tnica
fiesta en la que ladinos e indigenas participan juntos, sefiala Adams, es la de la
patrona, la Virgen del Trénsito. Los aspectos religiosos de esta fiesta son mane-
Jjados por la hermandad india” (Adams, 1957: 496)°.

~ Pero si Richard' Adams pudo detectar un avance importante en €l proceso de
ladinizaci6n de esta poblacién indigena en 1955, este proceso continud profun-
dizdndose en las siguientes décadas. Ya para mediados de los afios setenta, el
cacaopera constituia una lengua muerta. En efecto, Lyle Campbell ya no pudo
cncontrar una persona que dominara totalmente el idioma nativo, sino que tni-
camente encontré personas de edad avanzada que conocian algunas frases y
palabras. Ademds, los ladinos se consolidaron en el control del sistema politico
local, logrando la separaci6n definitiva del sistema politico formal y el sistema
religioso y, consecuentemente, una mayor integracién al sistema nacional.

Sin embargo, un aspecto que siempre ha caracterizado a la poblacién indige-
na en Cacaopera es su voluntad de continuar desarrollando el sistema de
mayordomias o cofradfas. Por otra parte, para esta fecha ya la poblacién indige-
na estaba completamente concentrada en algunas comunidades rurales (Ilamadas
Cantones), como La Estancia, Agua Blanca, Guachipilin y Calavera, y, en me-
nor medida, en Sunsulaca y Ocotillo, pero ya no se podia encontrar poblacién
indigena en el drea urbana. Esto consolida la separacién de las dos etnias, desa-
rrollando entre 1a poblacién indigena un sentimiento de comunidad.

Algunos informantes narran esta época. En concreto, un mayordomo comen-

to:

“Me recuerdo que, ya de la edad de diez afios, ya mi papd me trafa aquf al
pueblo a la feria del 15 de agosto®. Entonces, yo empezaba a ver Los Negri-
tos*, que le dicen, pero ellos ya antes ya tenfan esa tradicién. Yo soy del
Caserio de la Guaruma, Cantén Estancia®. Lo que yo recuerdo en ese tiempo
es que cuando la mayordomia sacaba las imégenes en la feria en ese mes de
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mayo, los llevaban al cantén, alld andaba en procesiones en los caminos, en
peregrinacién, todos rezando, o sea, que venia un maestro a rezar el rosario, él
iba rezanda y los demds iban al pueblo, y entonces habfa una persona que le
pedia a la Virgen que amaneciera en su casa, vea, y alli se brindaba fresco y
comida. Otro dfa la sacaban en procesién, iba a amanecer a otra casa®.__

El cardcter religioso de la identidad indigena, la intensidad con que los indi-
genas experimentan la vida religiosa, condiciona la memoria que ellos tienen de
su historia social. Otro informante indigena sefialaba:

“Gente que amaba mucho las cosas de la iglesia, las tradiciones, las costum-
bres, verdad, gente de buena voluntad, pues, de que donaban, digamos, algu-
na cosa a la Iglesia. Por ejemplo, a la Iglesia, a la Virgen, le donaban algu-
nos animalitos, por ejemplo, un torito, alguna ternerita, para que la Virgen, a
nombre de ella, estuviera alli, verdad, entonces, en ese tiempo habfa donde
tenerlos, porque habia tierras. Pero, ya después de la guerra, eso fue antes de
la guerra, después de la guerra ya no ha habido gente que done cosas asf,
ayudas asi poquitas para...como para construcciones, mantener construida la
iglesia, cuando hay trabajo, pero cuando no hay trabajo, nada de nada”

Esta cita resalta todavia mds el peso de la religién en la memoria histérica
indigena. El informante se queja del hecho de que después de la guerra la gente
ya no hace el m'ismo tipo de donaciones que hacia antes del conflicto; sin em-
bargo, reconoce que la gente colabora en la construccién de las ermitas, que por
cierto después del conflicto se han construido una gran cantidad de éstas en casi
todos-los Caserios del Municipio. Pero, nuestro informante protesta por la falta
de colaboracién, no con la religion catdlica en general, sino con un tipo especifico
de religiosidad popular: las mayordomfas o cofradias. Ademds; ahora la colabora-
cién se da cuando hay trabajo concreto, cuando hay algo que se necesite hacer,
como indicando que antes. del conflicto la poblaciéncolaboraba con las labores
religiosas de manera espontdnea, sin que se le presionara por la necesidad de
realizar un trabajo concreto. De esto se puede concluir, no tanto que antes del
conflicto habfa mds fervor religioso que ahora, sino mds bien que después del
conflicto la religiosidad popular, y en particular el catolicismo popular, ha expe-
rimentado nuevas modalidades, como el desarrolio del movimiento carismdtico.

Pero no todos los indigenas tienen la misma concepcién sobre las condicio-
nes de su vida social antes del conflicto. Un indigena que participé en el movi-
miento revolucionario definié la vida del indigena en este periodo bajo el con-
cepto de “conformismo”, pues el indigena aceptaba las condiciones que le ha-
bian impuesto los detentadores del poder social, los ladinos. De acuerdo con
este informante, “el indigena vivia conforme, por su pobreza de analfabetismo
que habfa aquf, porque la mayoria no sabia leer ni escribir” (entrevista con un
indigena del Cantén La Estancia).
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Hasta antes de la década de 1960, el indigena (que ya vivia en las comunida-
des rurales) era basicamente campesino pobre, posefa pequefias propiedades donde
cultivaba henequén, y entre mata y mata de henequén cultivaba el maiz y los
frijoles. Con la fibra de henequén, que los lugarefios denominan “mezcal”, se
elaboraban diversas artesanfas, como hamacas, matatas (bolsa de pita de hene-
quén), lazos, y otros productos, que vendian a precios muy mddicos. “Era una
gente muy humilde, pero muy unida, porque toda la gente era indigena, verdd”
enfatiz6 nuestro informante.

Pero a partir de la década de 1960, algunas familias ladinas comenzaron a
penetrar en las comunidades indigenas. Estas familias llegaron de los Munici-
pios vecinos de Corinto y Meanguera. En El Rodeo (Caserio central del Cantén
La Estancia), relatan los informantes indigenas, entré una familia de Corinto,
“alld por el 60”‘; en Colén (Cantén Agua Blanca) entré una familia de Poza Honda,
Meanguera; y en Naranjera entré una familia también de Corinto. Estas familias
ladinas comenzaron a acaparar las tierras de los indigenas, debido a que, argu-
menta un informante indio, ‘ '

“Fuelon engafiados los prlmeros duefios acd, porque aqui fueron vendidas las
tierras a ciertas personas que les compraron ddndoles medios de maiz, libras
de cuajada®, libras de quéso, una gaHina, cuando venian a hacer cuentas, pues,
ya tenfan el terreno embargado y ya le hacfan un gran montén de cantidad de
dinero, y asf fue”. '

En otras palabras, los indigenas perdieron sus tierras sin recibir mayor cosa a
cambio, sino sélo elementos indispensables para su subsistencia, los cuales, evi-
dentemente, no corresponden al valor real de la tierra. Los ladinos hicieron uso
de la usura para apoderarse de las tierras indias, “se aduefiaron de todo”, sefiald
un indigena: En consecuencia, muchos indigenas en la década de 1970 se vol-
vieron trabajadores asalariados de-los terratenientes ladinos, “se trabajaba como
mozo”, dicen nuestros. informantes, 'y .se volcaron mds hacia el :trabajo de la
jarcia (artesanias de henequén).

Una informante ladina del Caserfo El Rodeo, que participé en el movimiento
revolucionario, sefiala que antes de la guerra “se notaba més la cuestién indige-
na”, es decir, la diferencia entre indigenas y ladinos al interior de los Cantones y
Caserios indios era mds marcada. :

“Incluso yo recuerdo, cuando estaba cipota, ellos a nosotros, pues, nos de-
cfan que nosotros éramos ladinos, por ser un poquito mds blancos que los
propios indigenas, entonces ellos estaban un poco aislados, se aislaban, por-
que decfan la gente blanca y nosotros los indios, era como que todavia man-
tenfan esa cuestion como conservar la espécie de ellos, no mezclarse, incluso
no les gustaba hablar mucho con la demés gente que venfa de fuera, maneja—
ban mucho también otra forma de hablar, otra forma de expresarse”
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Segin esta informante ladina, en esta época las mujeres indigenas usaban
vestidos largos con revuelos de colores vivos, usaban collares, y en la cabeza se
ponian peinetas también de colores, y se hacfan trencitas con tiritas’. “Esa era la
forma tipica de vestirse”, sefialG.

Otro aspecto importante es que en esa época la jarcia (artesanias con fibra
de henequén) era una empresa exclusivamente indigena, ningdn ladino se
involucraba en la produccién de hamacas y matatas. Los ladinos eran los inter-
mediarios, compraban los productos a precios muy bajos y los sacaban al merca-
do nacional, queddndose con una buena ganancia.

La produccién de estas artesanias involucraba bdsicamente al sector femeni-
no e infantil del grupo doméstico, los hombres eran los encargados del trabajo
agricola, ya sea en sus propias parcelas o en las tierras de los ladinos. El trabajo
de la jarcia era duro, comenzaba con cortar las pencas del henequén, luego se
extrafa fa fibra (se raspaban las pencas, se lavaban y se les sacaba la savia —o
leche—, y se ponian a secar), y se confeccionaba la pita. Una vez realizada esta
labor, que llevaba varios dias de intenso trabajo, se procedia a la elaboracién de
los productos finales, que en el caso de una hamaca de 31/2 varas se podia llevar
de 3 a 5 dias de trabajo, mientras que un morral consumia dos dias.

Es interesante constatar que el conflicto politico-militar que desgarré al Mu-
nicipio de Cacaopera en la década de los 80 tuvo como escenario principal los
cantones indigenas y como protagonista primordial, que engrosé las filas revolu-
cionarias, a la poblacién india: Fueron los indigenas los que comenzaron a orga-
nizarse, “los que iniciaron el movimiento, comentaba una ladina de El Rodeo,
eran los que estaban mds decididos, incluso.a incorporarse a cualquier estructu-
ra, incluso. la mayorfa que andaban armados eran indigenas”. También fueron
los indigenas los que pelearon con mayor fuerza. Nuestra informante ladina
insiste:

“Incluso, hasta en el combate, eran los qhe mds fuerte le hacfan, también, ya
en el mero pleno eran los que mds resistian, tenfan més resistencia para estar
peleando que los otros, porque aqui se vefa bien la diferencia, aqui andaba
un grupo de hombres armados que eran de Usulutdn, entonces todos los vefan
como los ladinos, y los inditos de acd, los de aqui, los de este lugar, les gana-
ban, pues, porque a:la hora de pelear ellos aguantaban més que los otros™.

La alcaldesa de Cacaopera también insisti6 que el movimiento revoluciona-
rio fue conformado casi totalmente por la poblacidn indigena. Esto es entendible
de acuerdo al panorama sociocultural que se ha presentado en las pdginas ante-
riores.

En cuanto al origen del conflicto, entre los actores locales se mantienen dos
interpretaciones:
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Por un lado, nuestros informantes indigenas sostienen que las causas princi-
pales que generaron el conflicto fueron dos: en primer lugar, la pérdida de sus
tierras en manos de los terratenientes ladinos. Afirma un informante indigena:

“El movimiento empezé por eso, verdad, que veiamos que todo se iba acapa-
rando, y nos iban reduciendo, los que iban quedando, iban quedando ya
parceliados”. :

En este sentido, el movimiento revolucionario surge como respuesta a una
problemitica local, al acaparamiento de tierras por parte de los ladinos de los
cantones. Incluso los informantes indigenas no sefialaron a los ladinos de la cabece-
ra municipal como parte del problema, sino que Unicamente mencionaron a los
ladinos que se introdujeron en sus Cantones. Cuando se les insistié sobre la
posibilidad de que los ladinos de la ciudad podrian haber estado apoyando a los
ladinos de sus Cantones, ellos desestimaron esta interpretacién argumentando
que los ladinos de la ciudad en. realidad no habian jugado mayor papel en el
conflicto. Incluso, continuaron, ni siquiera la Alcaldfa Municipal se involucré
del todo en la contienda, sino tinicamente con acciones secundarias en contra de
los revolucionarios, como el hecho de que no les extendia documentos (Partida
de Nacimiento, Cédula de Identidad Personal) a los pobladores de los cantones
insurrectos®,

Aunque la interpretacién de los indigenas revolucionarios parece demasiado
localista, pues es dificil pensar que tanto los ladinos de la ciudad como Ja Alcal-
dfa Municipal se hayan mantenido al margen del conflicto, sobre todo cuando
hay varios alcaldes que murieron en el perfodo de la confrontacién, el punto de
vista de los informantes indigenas muestra que el conflicto politico en Cacaopera
no obstante que formaba parte de una problemdtica nacional, también respondfa a
condicionamientos locales que le daban un cardcter de especificidad. Estos con-
dicionamientos locales van mds alld de la dimensién del Municipio y deben
enmarcarse en las unidades rurales més pequefias de la sociedad salvadorefia, los
Caserios y los Carntones. Esta di‘mens'i(’)n local del movimiento campesino salvado-
refio de la década de los 80 (pues los indigenas cacaoperas eran campesinos, como
se ha hecho notar) también ha sido subrayada por Cabarrds (1983) en su estudio
sobre la génesis de 1a revolucién en la zona de Aguilares y otros puntos del pafs.

Pero, los indigenas revolucionarios también subrayaron otro aspecto que pro-
voco el descontento social, nos referimos al desarrolio de la represion.

“Ya la Guardia Nacional empez6 a reprimir, verdad, ya lo que lo vefan andar
alli, y usted sabe que el pobre en veces ni le queda tiempo para prepararse,
ni lavar su ropa, por estar sélo trabajando, Y ya porque lo miraban que
andaba todo lodoso, que habia trabajado todo el dia, ah, ustedes mafiosos,
ustedes son bolos, son vendedores de guaro®, por ahi empezaban a reprimir
aquf a la gente...” (entrevista con un indigena de La Estancia).
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En términos de nuestros informantes indigenas, esta actividad represiva fue
dirigida “tanto por los ricos como por las autoridades”, en otras palabras, tanto los
ladinos de los cantones (y muy probablemente también de la ciudad de Cacaopera)
como el gobierno central tuvieron responsabilidad en este tipo de acciones. Pero,
la represion en contra de la poblaci6n indigena no fue un hecho totalmente
caprichoso o antojadizo, sino que constituyé una respuesta al hecho de que los
indigenas ya se estaban organizando en contra de los ladinos terratenientes.

La historia de la organizacién revolucionaria en Cacaopera ha tenido diferen-
tes etapas. En un principio, los indigenas-campesinos se integraron a la Unidn
Comunal Salvadorefia (UCS), una organizacién campesina propiciada por el go-
bierno de EI Salvador y los Estados Unidos, a través de instituciones como la
Agencia Internacional para el Desarrollo (AID), el Instituto Americano para el
Desarrollo del Sindicalismo Libre (IADSL), Credity Union National Association
(CUNA) y CARITAS. Los indigenas cacaoperas a través de esta organizacién
formaron una asociacién cooperativa y tuvieron sus primeras experiencias a nivel
de lucha politica, participando en las manifestaciones que se llevaban a cabo en
San Salvador para obtener mejoras econémicas, como solicitar la reduccién de
los precios de los abonos, la regulacién del arrendamiento de tierras, y otras.

En 1973 se comienzan a organizar las Comunidades Eclesiales de Base (CE-
BES) en los cantones indigenas. Esta organizacién de origen catélica, que pro-
movia el estudio de la Biblia y la aplicacién de la ensefianza evangélica a la
realidad social salvadorefia, tuvo mucha incidencia en el desarrollo de una con-
ciencia revolucionaria, pues sobre la base de un discurso religioso se desarrolld
un discurso de critica social al sisterha imperante. Como lo ha mostrado Cabarriis
(1983), en El Salvador la conciencia revolucionaria del sector campesino (y
dirfamos también indigena, en tanto que también son mayoritariamente campesi-
nos) tuvo como soporte ideolégico la historizacién del mensaje evangélico, esto
es, la aplicacién del discurso evangélico para comprender la realidad social del
campesino salvadorefio, lo cual suponia la combinacién de un simbolismo y
discurso religioso con un simbolismo y discurso politico. Esto propicié lo que el
eminente antropélogo guatemalteco denominé “el desbloqueo ideoldgico”
(Cabarris: 1983: 141) del campesinado, pues fue lo que dio paso al desarrollo
de una conciencia de critica social.

“...lo que hizo la misién y el concienzudo trabajo pastoral fue minar todo lo
pasivo y alienado que podria haber en la ideologfa del campesino. Le aporté
andlisis estructurales sobre la situacién y la coyuntura del pafs, comenzé a
develar su entramado con la categorfa de pecado social y dar la posibilidad
de la comprensién de la necesidad de la lucha como algo inherente a la
historia de la salvacién” (Cabarris, 1983: 152).

Uno de nuestros informantes comenté que él formd seis grupos en cuatro
caserfos, *y, entonces, esta gente me animaba, porque era gente dindmica, que
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siempre ocultaban todo lo que uno les ensefiaba, y eran gente, pues, de que
estaban dispuestas a denunciar la injusticia”. Esta organizacion religiosa de nue-
vo tipo levantd la ira de los detentadores del poder social: “yo también, verdad,
por estar como seguidor de Cristo en la Iglesia, fui perseguido”, concluyé nues-
tro informante. También el padre Octavio Ortiz Luna fue perseguido y asesina-
do. El era originario del Caserfo El Tablén, Cantén Agua Blanca. Por eso es que
alli hay comunidades que han adoptado el nombre de este sacerdote martir, pues
para ellos es un santo.

De esta manera, desde el punto de vista de los indigenas que estuvieron
integrados al movimiento revolucionario, se puede establecer dos variables que
provocaron el surgimiento y desarrollo de la organizacién revolucionaria en
Cacaopera: en primer lugar, el despojo de tierras que los indigenas experimenta-
ron en manos de los terratenientes ladinos; en segundo lugar, el desarrollo de la
represién o uso de la fuerza fisica para controlar el descontento indigena. En
otras palabras, el movimiento indigena tenia las dos demandas cldsicas de todo
movimiento campesino: tierras para trabajar y libertad.

Los militantes indigenas insisten que la organizacién revolucionaria en
Cacaopera no necesité de la presencia de sujetos externos para desarrollar el
movimiento, sino que éste crecié auténomamente, “no dependié de que vinieran
los extranjeros, afirma un informante indigena, aqui nosotros mismos empeza-
mos a organizarnos, yo fui uno que empecé a hacer grupos de trabajo, que
trabajaran en colectivo”.

Con esto, los militantes indigenas no pretenden desconocer la dimensién
nacional del movimiento revolucionario de los ochenta, dnicamente enfatizan
que la organizacion no se formé a partir de agentes politicos externos que llega-
ron a organizarlos, sino que fueron ellos mismos los que comenzaron a organi-
zarse, tomando como plataforma, por supuesto, las Comunidades Eclesiales de
Base. Esta interpretacion de la génesis de la organizacién revolucionaria, sin
embargo, contrasta con la visién de los ladinos que se integraron al movimiento
popular, quienes mantienen una visién contraria.

En efecto, si bien algunos ladinos salieron de los cantones indios cuando se-
intensificd la lucha politica, otros prefirieron integrarse al movimiento revolu-
cionario, argumentando que la lucha no era dnicamente de los indigenas sino de
todo el pueblo. Estos militantes sostienen que Ia organizacién politica se originé
cuando

“un sefior que venfa de San Salvador y vino de unos lugares y hablaba
politicamente, se fue metiendo, se fue metiendo, involucrando gente” (entre-
vista con un ladino de La Estancia).

Es decir, para los militantes ladinos la organizacién revolucionaria si necesi-
t6 de agentes politicos externos para desarrollarse.
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Estos ladinos, ademds, sefialan que en los Cantones indios de Cacaopera no
habia terratenientes que acaparaban tierras, sino que todos eran campesinos po-
bres, “casi todos estdbamos en las mismas condiciones”, puntualizé una militan-
te ladina. Desde el punto de vista de este.sector social,

“Aqui, mds que todo era la represién, las demandas locales eran, por ejem-
plo, contra el reclutamiento forzoso, la captura, que se daban aqui en la
zona...o sea, como le digo, aquf fue una cuestién a nivel nacional...no hubo una
situacion local, claro. Dependiendo de la situacién nacional se empezaron a ver
la represién a nivel local, verdad” (entrevista con una informante ladina de La
Estancia).

Como se puede ver, el punto de vista de los ladinos revolucionarios contrasta
con el de sus compafieros indigenas al menos en dos puntos: primero, los ladi-
nos niegan la existencia de un proceso de acaparamiento de tierras, resaltando
dnicamente la represién como causa del descontento popular, con lo que tienden
a enfatizar la dimensién nacional en detrimento de la local; segundo, niegan el
origen auténomo de la organizacién politica, sefialando la presencia de agentes
externos en la formacién del movimiento.

Un andlisis desapasionado de estas interpretaciones, puede ayudar a esclare-
cer las causas del desarrollo del movimiento revolucionario en Cacaopera:

En primer lugar, es completamente claro que tanto por su origen como por
su composicién social el movimiento revolucionario en Cacaopera fue, ante todo,
un movimiento indfgena, y s6lo en una segunda instancia incorporé a algunos
ladinos de los Cantones indios, aquellos ladinos que no quisieron salir de sus
lugares de origen. Este cardcter étnico del movimiento revolucionario de
Cacaopera, sin embargo, no ha sido reconocido por parte de los dirigentes de la
organizacion politica nacional que los incorpor6, el Frente Farabundo Martf para
la Liberacién Nacional (FMLN), lo cual ha impedido que esta caracteristica sea
reconocida por parte de las instituciones nacionales e internacionales.

En segundo lugar, los técnicos del Ministerio de Agricultura y Ganaderia
(MAG) de la zona, sostienen que efectivamente en los cantones indios de
Cacaopera se habia generado un proceso de acaparamiento de tierras por parte,
de acuerdo a estos técnicos, de los ladinos de los cantones y de propietarios que
habitan en el drea urbana. En la actualidad, por ejemplo, en el Cantén La Estan-
cia el 65% de la tierra estd en manos del 15% de la poblacién, registrdndose
propiedades de 30, 50 y hasta 70 manzanas, mientras que el 85% de la pobla-
cién posee el 35% de la tierra, con parcelas de 1/2 a 2 mz. Dado que después de
la guerra hubo un proceso de compra-venta de tierras para mejorar la situacidn
de los pequefios agricultores, se puede suponer que el proceso de acaparamiento
de tierras era todavia mayor antes de la guerra que en la actualidad'. En conse-
cuencia, considero que las causas que generaron el movimiento revolucionario
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fueron dos: el despojo de tierras a la poblacién indigena y el desarrollo de Ia
represion (en el que coinciden tanto indigenas como ladinos).

Por dltimo, el movimiento se organizé tomando como plataforma las Comu-
nidades Eclesiales de Base, a partir de las cuales sus miembros fueron evolucio-
nando hacia una conciencia politica revolucionaria, aunque las CEBES nunca
dejaron de funcionar. En este sentido, es importante sefialar que la concepcidén
religiosa siempre estuvo presente en el desarrollo del movimiento revoluciona-
rio, constituyendo un componente esencial de su fundamentacion ideoldgica.
Sin embargo, seria demasiado idealista pensar que el movimiento no necesit6 de
agentes politicos externos para su desarrollo. Aunque podemos coincidir con
nuestros informantes indigenas en el sentido que la organizacién revolucionaria
tuvo cierto grado de autonomfa, también coincidimos con los militantes ladinos
cuando sefialan la trascendencia de los cuadros politicos externos en la forma-
cién de la organizacién politica. No hay que olvidar que ésta se constituyé como
parte de un movimiento de dimensién nacional y el éxito de la organizacion, en
buena medida, se deriva de la interrelacién que los militantes locales mantuvie-
ron con actores de otros puntos del pafs (tanto de las dreas rurales como urba-
nas), a través de lo que se denominé el Frente Farabundo Mart{ para la Libera-
cién Nacional (FMLN).

La guerra se extendié a lo largo de 1a década de los ochenta y concluyd hasta
la firma de los Acuerdos de Paz a principios de 1992. En el desarrollo del conflicto
politico la poblacién indigena se dividié, aproximadamente la mitad de los indi-
genas se integraron al movimiento revolucionario, otra parte colaboré directa-
mente con el ejército y un tercer sector se mantuvo al margen del conflicto. Los
que se integraron al movimiento revolucionario se quedaron en los Cantones,
mientras que los que no quisieron integrarse se fueron a la ciudad de Cacaopera
o a San Francisco Gotera, o incluso a ciidades mayores como San Miguel o San
Salvador o, finalmente, a otros pafses, como Honduras y los Estados Unidos.

Lo que estd claro es que era dificil permanecer en los Cantones indios como
simple espectador, pues, por una parte, el ejército atacaba indiscriminadamente a
todos los pobladores de estos Cantones, debido a que se consideraba que todo el
que permanecia en esta drea era guerrillero. Por esta misma razon, si alguna
persona de esta zona se dirigfa a la ciudad podfa ser capturado o asesinado:

“Un dfa viernes que un sefior indigena de Calavera bajaba aqui al pueblo con
__un nifio enfermo, aqui a la clinica, y yo recuerdo que él andaba, trafa un
cusuco, para venderlo, y luego sacar dinero para poder pagar la consulta, y la
Guardia lo capturd, lo metieron a la cdrcel, y en la noche, en la noche el
hombre se escap6, pero no sacé al nifio, y lo dejé allf, y al nifio lo decapita-
. ronenlo alto, cerca del cementerio, que de la cabeza, andaba con un pafiue-
,;:10/amarrado a la cabeza, la cabeza qued¢ tirada por un lado y el cuerpo por
el otro lado” (entrevista con un ladino de la ciudad de Cacaopera).
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Por otra parte, el movimiento revolucionario presionaba a los pobladores de
los Cantones indios a incorporarse a sus filas, ya que, de acuerdo con el punto
de vista de los militantes de izquierda, o se estaba con la revolucién o se estaba
con el enemigo. Esto presionaba a los indigenas para que se fueran de sus
Cantones si no querian incorporarse directamente a la revolucidn.

La ciudad de Cacaopera recibié una gran cantidad de poblacién desplazada,
ésta se acomodé en la Iglesia, el mercado, la escuela, Ia Casa Comunal, en
donde colocaron hamacas, petates y cartones,

“sc dormia en cualquier cosa, se comfa lo que se podfa, no habfa vida priva-
da, en realidad no hallaban a donde ir, no habia quien los protegiera, por la
misma inestabilidad...” (Pdrroco de Cacaopera 1986-92).

También se crearon campamentos de refugiados: La Crucita, El Campo, San
José y El Calvario, los dos tltimos, de acuerdo con las observaciones de Mac
Chapin (1990: 36), poblados casi totalmente por indigenas. Ademds, muchos
desplazados se ubicaron en casas particulares: “por ejemplo, recuerda el dirigen-
te de la Comunidad Indigena, aquf en nuestra casa en esa época mi mamd alojé
a 80 familias, aqui, entonces, dormfan adentro, pero trabajaban, cocinaban, en el
patio”. Los indigenas recuerdan que la gente de la ciudad fue bastante bondado-
sa con ellos, los alojaron en sus casas y no les cobraban renta:

“Bueno, la gente era consciente con nosotros, no nos cobraban nada, nada
mds que si, la cuestién de la comida sf nos tocaba a veces haciendo alguna
matatiya, saliendo a trabajar asi. Por ejemplo, aqui en Sunsulaca no se salie-
ron de sus casas, entonces ellos hacian el trabajo de la milpa y lo buscaban a
uno de mozo, salia a trabajar y ya le pagaban lo que uno trabajaba al dia,
vea, y asi iba uno comprando su comida, el maiz para mantener...se trabaja-
ba de limpiar el maiz con la cuma...pero de mozo, personal no. A veces as{
buscdbamos un pedacito con mi pap4, pero costaba mucho porque como
todo comprado, no se producia nada” (Informante indigena de La Estancia).

El informante indigena resiente el hecho de no tener tierras propias para
hacer su milpa, sino que estando en la ciudad se ve obligado a rentar la tierra Y,
sobre todo, a comprar todos los implementos para su labor agricola, por lo que
prefiere trabajar de mozo, es decir, como asalariado.

En efecto, otros informantes insistieron que la poblacién rural, y en particu-
lar la poblacién indigena, estaba desesperada en la ciudad, pues la mayorfa de
ellos no tenfan las condiciones minimas para la reproduccién de una vida digna:

“La gente ansiaba tener visitas a sus cantones y era una aventura, porque
tenfamos que reunirnos muchas personas y la mayor parte de veces fbamos
haciendo camino, los caminos no existian, fbamos chapodando, {bamos
desactivando bombas, algunas personas que lo que deseaban es que no so-
portaban el ambiente del pueblo, es decir, no se les daba comida, no se les
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daba alimentacién, y ellos preferfan irse a su cantdn, donde quizds tenfan
alguna fruta, tenfan acceso a una tierrita, como intentar sembrar la tierra o
cosas de esas, entonces, y ellos, en la ida del sacerdote, entonces aprovecha-
ban. Iban cientos de gentes conmigo, y entonces, aprovechaban de ir a ver a
su gente, si habfa alld gente, a ver a sus casas, a ver si existian, cosas de
esas, y entonces, se celebraba la misa. Muchas personas regresaban, porque
iban solamente a ver cémo estaba la situacién, y otras aprovechaban a que-
darse, con la esperanza de que pronto regresarfa yo con las visitas nueva-
mente...” (pdrroco de Cacaopera 1986-92).

Un dato que muesira la desesperacién de la poblacién rural por retornar a sus
cantones es que cuando la guerra termind, a principios de 1992, la poblacion
desplazada regres6 a sus comunidades. Esto queda claro por el hecho de que
actualmente el 80% de la poblacién total del Municipio estd concentrada en el
drea rural. S6lo se ha mantenido una pequefia proporcién de la poblacién desplaza-
da viviendo en los campos de refugio, pero esta poblacién es poco significativa.

Sin embargo, tanto en los cantones como en la ciudad de Cacaopera se registra,
a partir del desarrollo del conflicto, un flujo migratorio constante hacia los Esta-
dos Unidos, especificamente a las ciudades de Los Angeles, Nueva Jersey, Nue-
va York y el Estado de Texas. Este flujo migratorio, que tiene causas tanto
politicas como econémicas, se ha mantenido en la década de los noventa, consti-
tuyendo ya un componente de la configuracién sociocultural del Municipio.

El papel de la Iglesia Catélica en el conflicto fue de gran trascendencia. Los
sacerdotes franciscanos apoyaron al movimiento revolucionario. Se puede decir
que hubo dos generaciones de sacerdotes: la primera, que presencié la génesis
de la revolucién, en la cual prédominaban sacerdotes extranjeros, de origen
europeo, norteamericano y asidtico; y la segunda generacién, en la que predomi-
nan sacerdotes de origen salvadorefio, quienes entran al Municipio a mediados
de los ochenta, cuando el conflicto ya se ha desarrollado.

Los militantes indfgenas mantuvieron una comunicacién muy estrecha con
los sacerdotes extranjeros, “fueron muy buenos, hasta se hicieron cargo de sacar
heridos, nos ayudaron mucho, sefialé un indigena del FMLN, pero después en-
traron todos los salvadorefios y con ellos ya no hay tanta confianza”. Sin embar-
w0, los sacerdotes salvadorefios también contribuyeron con el movimiento revo-
lucionario, denunciando la situacién de injusticia social en la que vivia (y adn
vive) la mayor parte de la poblacién de Cacaopera y los abusos cometidos por el
Ejército Nacional en el Municipio. Estas denuncias tenfan amplios. alcances,
pues los sacerdotes no sélo las hacian del conocimiento de la poblacién del
municipio, sino que también las sacaban en el dmbito internacional por medio
de la red de “las iglesias unidas”, en la que participaban parroquias catdlicas e
iglesias protestantes de Europa y otras partes del mundo. Estas instituciones
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religiosas comenzaban a presionar (a través de fax) sobre los jefes castrenses
para evitar que se llevaran a cabo nuevas acciones en contra de la poblacién.

Pero, los sacerdotes catlicos también introdujeron a través de sus prédicas
las concepciones de la teologia de la liberacidn, sobre todo en lo que respecta al
sentido de igualdad social 'y de compromiso que todo cristiano debe tener con
los menos favorecidos, esto es, lo que ellos denominan el significado del Jests
histérico.. Como respuesta a este discurso, los miembros del ejército boicotea-
ban las actividades de la Iglesia para que estas ensefianzas no fueran asimiladas
por la poblacién creyente:

“Entonces, eh, y empezaban a vigilarnos, todo lo que decfamos, todo lo que
haciamos, y a meter interferencias, por ejemplo, tenfan ellos un sistema de
mitines en la plaza publica, en frente de la Iglesia, generalmente los progra-
maban a la hora de la misa para que la gente no pudiera estar ni completamente
en la iglesia ni completamente con ellos, para confundir a la gente, llevaban
mariachis, bandas de. guerra, llevaban reparto de tonteras que muchas veces
ni les servian a ellos en el cuartel...” (Pdrroco de Cacaopera 1986-92).

La pugna entre la Iglesia Catélica y el Ejército llegd a un nivel sumamente
violento:

“Calavera, por ejemplo, llego yo a celebrar la misa, el ejército me va vigilan-

“do desde aqui, de Gotera, un radio patrulla adelante y otro detrds, y yo en
medio, me van vigilando, llegan donde yo llego, legan ellos, piden agua, la
gente empieza a salir, hay una gran’ algarabfa que me ve de lejos, ¢y ‘a qué
horas es la.misa?, y esa.gente .caminando, y el Ejército empieza a bombar-
-dear:los caminos-para que-la. gente-no se acerque-.a celebrar la misa, y la
gente no se detiene, y. al no detenerse se sienten fracasados, y empiezan a
retener gente...” (Parroco de Cacaopera 1986-92):

Esta situacién; como queda claro en las citas anteriores, afectd el desarrollo
de los rituales religiosos del Mumc1p10 En 1a fiesta patronal de Cacaopera, por
ejemplo, se dejo de ballar la danza de Los Negritos, pues los danzantes se
dividieron, unos se fueron con ¢l FMLN y los otros se quedaron cumphendo con
sus actividades de mayordomos. También la danza:de Los Emplumados, que se
presenta en la celebracion del: Sefior Misericordia (15 de enero), se dejé de
realizar. En los Cantones.era todavia mds:dificil la realizacién de ceremonias
religiosas.

Sin embargo, los mayordomos siguieron realizando muchos de sus rituales.
Segiin el mayordomo de la Virgen del Trdnsito, santa patrona del municipio,
s6lo fueron algunos: afios cuando se dejaron de realizar algunos de sus rituales
tradicionales, como el lavade de las vestimentas de los Santos y las Conquistas
u ofrendas a:la tierra. El problema con el lavado de las .vestimentas de los
Santos, que se realiza el 5.de febrero, es que ‘este ritual se lleva a cabo en el rfo
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y bajar al rio era peligroso. Ademds, “si las autoridades del cuartel lo hallaban,
por ejemplo, asi como nosotros vamos al rfo, con comida y compartir con la
gente, nos decian que anddbamos jalando comida a los guerrilleros” (Mayordo-
mo indigena). Pero, a partir de 1985 los indigenas comenzaron a ir al 1o y “a
nadie le sacamos permiso”, puntualizé el informante indigena. Sin embargo, las
danzas de Los Negritos y Los Emplumados si se dejaron de hacer durante el
periodo del conflicto.

Por otra parte, el sacerdote introdujo nuevos rituales, como la ceremonia en
honor de Monsefior Romero, el dia de su muerte, y la ceremonia en honor al
Padre Octavio Ortiz Luna, también el dia de su muerte. Estos rituales, sin em-
bargo, si bien se siguen celebrando por parte de las CEBES, ya no se celebran
en la parroquia.

Una actitud que cred enfrentamientos en la ciudad de Cacaopera, fue el
hecho de que el sacerdote eliminé los: privilegios que por afios habfan gozado
los sectores poderosos'del Municipio. La realizacién de rituales como matrimo-
nios, primeras comuniones y bautizos, ya no se realizaban con sfmbolos que
denotaban privilegios especiales, sino que éstos se llevaban a cabo en el contex-
to de la pastoral comunitaria, “en donde el indito y el sefior de sociedad se
colocaban al mismo nivel” (Pédrroco de Cacaopera 1986-92).

Todo esto cred una fuerte d1v1510n en la poblacién catélica, sefiala el dirigen-
te de la Comunidad Ind1gena

“Porque, recuerde, que en la iglesia hay gente conservadora, muy de rosario,
muy de piadosismo, pues, y cuando los curas hablaban de todo eso, més de
un aspecto politico, entonces, la gente empezd a dividirse, entonces, mucha
gente se salid de laiglesia y.se hizo evangélica, y otros que dejaron de ir a la
iglesia, se retiraron, se quedaron mejor en sus casas, siempre siguieron mante-
niendo su rezo en la casa, su mandar las candelas a la iglesia, cosas asi, pero ya
meterse en un trabajo pastoral, ya no, yla parte mds pobre, la poblacién indige-
‘na, la gente de los Cantones, siempre siguié en la iglesia, verdad, escuchan-
do los mensajes dentro de ese marco de la teo]ogla de la liberacion”.

Los indigenas révolucionarios, por su parte, mantuvieron sus-creencias reh-
giosas derivadas de las Comunidades Eclesiales de Base a lo largo de la contien-
da politica, las cuales, como se ha sefialado mads arriba, sirvieron de fundamento
ideoldgico de la revolucion y alimentaron el espiritu de sacrificio de los comba-
tientes..

..en: realidad,  hay algunas cosas que uno ni las quiere ‘recordar, porque
pasamos dias de hambre, en el silencio de la noche teniamos que salir cami-
nando con los hijos, con las madres, con las mujeres, mujeres embarazadas,
ancianas, en el camino daban a luz las mujeres, tenfan que caminar kiléme-
tros .y kilémetros para salir del lugar, verdad, y veo estas sefioras valientes
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que sin preciso de madronas siempre salian bien, nunca les pasaba nada,
sacar un herido sin preciso de alcohol, ni anestesia, sélo con agua, y siempre se
curaban, ahi vefa yo el poder de Dios, que por qué lado estaba, porque yo
anduve en los doce afios de guerra y le doy gracias a mi Padre Dios que sal{
bien...asf es de que tenfa yo como un Santo que siempre, todos los afios de la
guerra, lo andaba en mi mochila, era San Antonio del Monte, verdad, lo carga-
ba, y yo siento que él me ha liberado, me ayuds, y San Francisco, que eran los
que tenfa yo, y siento no fallarles todana, porque yo siempre estoy como indi-
gena pero siempre estoy también pensando en ellos” (informante indigena).

Este contexto de lucha sociopolitica, por otra parte, que también constituye
un perfodo de desestructuracién social, creé las condiciones para que se desarro-
llaran las Iglesias Evangélicas y Pentecostales, como las Asambleas de Dios, la
Misién Centroamericana, la Elim, y otras mds. Estas iglesias han crecido rédpida-
mente incorporando una poblacién significativa no sélo de la cabecera municipal
sino también de los cantones, especificamente de La Estancia, por lo que podemos
suponer que en ellas participan numerosas personas de origen indigena.

Pero, el hecho mds significativo de todo este periodo, es que la poblacién
indigena no se mantuvo unida, sino que se dividié en al menos tres sectores: la
poblacién que se incorpord a las filas revolucionarias, alrededor, de acuerdo con
mis informantes, del 50%, la poblacién que colabord directamente con el Ejérci-
to Nacional, y la poblacién que no colabord directamente con ninguno de los dos
bandos en contienda. Como se indicé mds arriba, la dnica poblacién que perma-
neci6 en los Cantones indios‘es la que se incorpord a las filas revolucionarias.

Esta division tuvo repercusiones negativas en la poblacién indigena, pues, de
acuerdo a los informantes indigenas, fue lo que provocd que muriera tanta gente.

“Ellos nos conocfan a nosotros, verdad, como eran del mismo Cantén, enton-
ces ellos se pusieron al lado de ellos y empezaron a haber confusién, por eso
hubo tanta muerte, verdad, y nosotros también cuando podfamos lograr aga-
rrar alguno de ellos...” (informante indigena).

En este sentido, el Ejército aprovechd la divisién interna de la poblacién
indigena para debilitar al movimiento revolucionario, pues, como lo sefiald uno
de nuestros informantes, “el pueblo era afectado por ponededos que salfan del
propio pueblo”.

Esta divisién interna de la poblacién indigena constituye su mayor debilidad,
pues es lo que impide que los indigenas puedan desarrollar un proyecto unifica-
do frente al sector ladino. En el nuevo contexto que se abre con la firma de los
Acuerdos de Paz, la divisién del sector indigena constituye un verdadero obstdculo
cuando se intenta hacer valer sus intereses frente al sector ladino dominante.
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1. Entendemos, en este trabajo, por aculturacidn, el proceso de cambio cultural produci-
do por el contacto de dos pueblos con cultura diferente (ver Aguirre Beltrdn, G.:
1692}, en donde uno de ellos, en este caso el ladino, ocupa una posicién de supremacia.

2. Traduccién libre del autor.

El informante se refiere a la fiesta patronal de Cacaopera.

4. Danza tradicional de Cacaopera que es presentada por los mayordomos en la Fiesta
Patronal. )

5. Las comunidades rurales de El Salvador estdn constituidas por Cantones o comunida-

des mayores y Caserfos o comunidades menores.

Cuajada: un tipo de queso fresco.

Tiritas: listones de colores.

8. En este punto también coincide la visién de los ladinos revolucionarios, quienes
consideraron que la Alcaldfa no jugé un papel protagdnico en el desarrollo del con-
flicto.

9. Guaro: aguardiente de mafz o cafia. ,

10. Es posible que para una persona que esté acostumbrada a trabajar con problemas de
tenencia de la tierra desde una perspectiva nacional, 30, 50 y 70 manzanas no repre-
senten'un proceso de acaparamiento de tierras, pero para los campesinos indigenas de
Cacaopera que Unicamente poseen media, una, 0, como, maximo, dos manzanas, estas
extensiones si representan un proceso de acaparamiento de tierras.

he
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