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Este articulo explora el complejo mundo de la religiosidad catélica de los pueblos de Izalco y
Nahuizalco en las tres ultimas décadas del siglo XX. A partir de fuentes documentales y orales la
autora logra reconstruir las interacciones, didlogos y disputas que las diferentes corrientes
teologicas y las practicas religiosas que las acompafian provocan en el seno de estas sociedades

Este articulo permite demuestra que el universo religioso no esta exento de los conflictos sociales
y las diferencias culturales, mas bien los refleja. Pero ademas deja ver las recurrentes dificultades
que la Iglesia Catdlica y sus representantes ha tenido para entender las mentalidades de sus
feligreses, debiendo aceptar los limites y readecuaciones que estos imponen a las practicas

En las décadas de 1970 y 1980 los
procesos de radicalizacion politica de los sec-
tores sociales subalternos salvadorefios, en-
contraron un amplio espacio en el seno de la
Iglesia catdlica. Los nuevos discursos de la
Teologia de la Liberacion fueron adoptados
por buena parte de los sacerdotes y de los
miembros de las comunidades eclesiasticas
de base. Estas formaron un liderazgo seglar,
compuesto de campesinos y obreros que con-
tribuirfan con la labor de catequesis. Cuando
la 1zquierda alcanz6 hegemonia entre las co-
munidades de base, encontré en diferentes
regiones del pais lideres religiosos dispues-

tos a contribuir con el proceso revoluciona-
rio, llevando a sus gentes una nueva inter-
pretacion del Evangelio fundamentada en la
Teologia de la Liberacion.

Estudiosos del proceso revoluciona-
rio en El Salvador se han preocupado por
analizar esta vinculacién entre las comuni-
dades eclesiales de base y la radicalizacién
de los sectores populares, proceso que desa-
t6 una masiva represion por parte de las fuer-
zas del “orden” y los grupos paramilitares
sobre las comunidades catdlicas
radicalzadas.! Efectivamente, han sido estu-
diadas las condiciones sociales que posibili-

* Este trabajo es producto de una investigaciéon mis
amplia realizada en 1998 en el departamento de
Sonsonate junto con el Dr. Jeffrey Gould. Deseo
agradecer al proyecto Memorias del mestizaje,
coordinado por los doctores Charles Hale, Dario
Euraque y Jeffrey Gould, el apoyo econémico y
académico brindado para ofrecer este aporte a la historia
de El Salvador.

1. Véase por ejemplo: Tomas R. Campos “La Iglesia
y las organizaciones populares en El Salvador”

Aiio 2004. Edicion No.5

Estudios Centroamericanos setiembre, 1978, pp.692-

702; Andrés Opazo “El movimiento religioso en
Centroamérica’ en Daniel Camacho y Rafael Menjivar
(compiladores) Movimientos populates en
Centroamérica San José, Educa, 1985, pp.143-199;
Higinio Alas “ El profetismo de un pueblo creyente y
organizado. Una experiencia cristiana desde los
pobres’ Tesis de grado, Escuela Ecuménica de Ciencias
de 1a Religion, Universidad Nacional, Costa Rica, 1983.
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taron que el pobre se identificara con una
Iglesia contestataria. No obstante, hasta el
momento, los pobres que opusieron resisten-
cia a la Iglesia comprometida, han quedado
fuera del analisis.

Aunque indudablemente, la Teolo-
gia de la Liberacion adquiere una impresio-
nante presencia en los campos salvadorefios,
es necesario considerar sus variantes regio-
nales. En el occidente del pafs, en particular
en los pueblos indigenas, regién de estudio
de este ensayo, la Iglesia de los pobres com-
pitid6 con poco éxito con otras propuestas
religiosas tradicionales y con nuevas propues-
tas modernizantes.

En las décadas de los sesentas y se-
tentas convergen toda una serie de procesos
econ6émicos y sociales que darin un nuevo
impulso al “progreso” como elemento rector
de la sociedad. Las propuestas de moderni-
zacion del mundo rural también inciden en
la concepcién que el clero tiene de su papel
en la comunidad. Aun cuando en los setenta
no todos los sacerdotes se declararon “com-
prometidos con los explotados”, la Iglesia de
los pobtes tuvo incidencia en el conjunto del
clero en cuanto promovi6 una reflexién ge-
neralizada sobre la injusticia social y creé
consenso en torno a la necesidad de demo-
cratizar las relaciones sociales.

En este ensayo se analizan los dis-
cursos religiosos del catolicismo que compi-
ten en las comunidades de indigenas y ladi-
nos, de Izalco y Nahuizalco. La “cultura reli-
giosa” solo puede comprenderse consideran-
do las relaciones entre las comunidades y las
instituciones religiosas. Las practicas religio-
sas han constituido un elemento fundamen-
tal en la creacion y reproduccion de las dife-
rencias étnicas y regionales. En Izalco y
Nahuizalco, donde las diferencias étnicas
constituyen elemento clave de diferenciacion
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social, las particulares relaciones que esta-
bleci6 la Iglesia con indigenas y ladinos, in-
cidieron en la capacidad de expansion de las
tendencias religiosas radicales.

En los estudios sobre la Iglesia y las
organizaciones populares, se ha obviado el
analisis de las relaciones entre las nuevas
propuestas de vivencia de la religiosidad, vin-
culadas al desarrollo de la llamada «Iglesia
de los pobresy, y la religiosidad tradicional.
La mayor parte de los estudiosos de este tema
en las décadas de 1970 y 1980, han utilizado
los aportes teéricos de la Teologfa de la Li-
beracién que parten del principio de que
cuando la religiosidad popular y la religiosi-
dad revolucionaria no logran encontrarse, ello
se debe simplemente a que la cultura religio-
sa estd contaminada con elementos “ideol6-
gicos”, es decir, con una “falsa conciencia”
creada por los poderosos para manipular a
los explotados. De tal forma, desde este pun-
to de vista, resultaba importante analizar la
cultura popular para encontrar en ella ele-
mentos revolucionarios.

En la posmodernidad, ante la reva-
lotizacién de la cultura como elemento fun-
damental en la definicién de identidades so-
ciales, la Teologia de la Liberacion abre paso
a una nueva concepcion teologica que se pro-
pone integrar la diversidad social en una re-
ligién abierta a multiples interpretaciones. El
punto de llegada de este trabajo se encuen-
tra en el analisis de esta nueva teologia ex-
presada en la Teologia Indigena en
Nahuizalco, el tnico de los dos pueblos es-
tudiados en que hasta el momento ha encon-
trado condiciones apropiadas para su desa-
rrollo. Interesa en particular analizar cémo
se relaciona esta nueva forma de expetimen-
tacién religiosa con los discursos religiosos
existentes en la actualidad y, en particular,
con la religiosidad tradicional.

2 Esta perspectiva tedtica se encuentra claramente expre-
sada en: Pablo Richard Religion y politica en Améri-
ca Central “ Hacia una nueva intetpretacion de la

religiosidad populas’. San José, Departamento ecu-
ménico de investigaciones, 1981.
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Las entrevistas realizadas y la exis-
tencia de algunos Libros de Gobierno
Parroquial, nos permiten analizar los vincu-
los entre la religiosidad y sus espacios de re-
produccion y las relaciones étnicas que se
tejen en los pueblos de Izalco y Nahuizalco.
Las distintas y, con frecuencia, conflictivas
propuestas religiosas, expresan proyectos
politicos en cuanto crean alternativas de vi-
vencia de la religion que responden a con-
cepciones normativas del orden social. En
las siguientes paginas se analiza el dialogo
que los indigenas de Izalco y Nahuizalco han
establecido con las propuestas religiosas en
los tltimos 30 afios considerando tanto aque-
llas que no pretenden cambiar el orden so-
cial y, en particular étnico como aquellas que
se proponen ofrecer una vivencia espiritual
transformadora de la realidad social.

La Iglesia en lzalco:
un espacio ladino

Izalco se caracteriza por una parti-
cular segregacion espacial: los ladinos habi-
tan el barrio de Dolores, conocido como el
barrio “de arriba”, mientras los indigenas se
localican en el barrio de Asuncién o “de aba-
jo.” Esta distribucion espacial ha posibilita-
do el desarrollo de particulares relaciones
entre la Iglesia y el mundo social. La segre-
gacion fue “sacralizada” por la construccion
de dos Iglesias: una en Dolores y otra en
Asuncién. Sin embargo, por lo menos desde
1939 (fecha en que se inician los libros de
gobierno parroquiales existentes) la Iglesia de
Asuncién se mantuvo clausurada. En 1958
fallecié el Padre Salvador Castillo quien, ya
a inicios de la década de 1930, era el sacer-

dote de Izalco. Castillo fue sustituido por los
padres Carlos Borromeo Castillo (su sobri-
no) y Antonio Linares. Las relaciones entre
ambos resultaron bastante conflictivas. En
parte este conflicto se debié a que Linares,
con el apoyo de los habitantes de Asuncion,
habilité su Iglesia.® Desde entonces hasta el
presente, esta ha permanecido abierta.

No sabemos por qué razén la Didce-
sis de Santa Ana, posiblemente en las prime-
ras décadas del siglo XX, decidié clausurar
la Iglesia de Asuncion. Lo cierto es que, con
tal medida, la Iglesia se afirmé como espa-
cio de los ladinos. En 1939 el padre Salva-
dor Castillo explica que a los nifios ladinos
se les imparte doctrina los domingos en la
Iglesia mientras que, a los naturales, «en el
verano por tandas en respectivos barrios
[pues] estos no llegan a la gglesia y asi hay
que buscarlos en barriadas.»

La vida religiosa de los ladinos no se
desenvolvié exclusivamente alrededor de la
Iglesia pues, en sus cofradias, constituyeron
un espacio religioso bastante auténomo. Sin
embargo, interesa resaltar en este trabajo la
importancia que la Iglesia tuvo para los ladi-
nos en la reafirmaciéon de la jerarquia social
y, en particular, étnica. En los libros
parroquiales encontramos como actores ex-
clusivamente a ladinos. Estos eran divididos
frecuentemente por género. Aquellos de “ape-
llido” y con mayor capacidad de “colaborar”
figuraban en primera plana. Asi por ejemplo,
en 1954, se organizé una colecta para repa-
rar la Iglesia. Fue nombrada como presiden-
ta de la colecta la Sra. Erlinda R. de Metlos
quien, junto con “las demas sefioras y sefio-
ritas, colectaron limosnas para el cortinaje,
adornos, lamparas para la Iglesia por medio
de turnos, reuniones, veladas, entradas y li-
mosnas particulares”. Otro grupo de distin-

3. Libro de Gobierno de la Parroquia de Dolores, Izalco,
28 de agosto de 1960, £. 76.

4. Parroquia de Dolores, Izalco, “Libro de Gobierno
Parroquial de las Parroquias de Asuncién y Dolores

Izalco”, enero de 1939, £.3.

5 Véase por ejemplo: Concepcién Clara de Guevara.
Exploracién etnogrifica de Sonsonate, San Salva-
dor, Ministerio de Educacion, 1975, p.212
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guidas sefioras obsequiaron un almuerzo. Por
otra parte, “los caballeros Juan Rivera, Fer-
nando Hetrera y Luis Siguenza hicieron una
colecta para iluminar las cruces.”® La Iglesia
de Dolores constituy6 el espacio donde tu-
vieron lugar significativos acontecimientos
que reafirmaron la identidad compartida de
los ladinos. En 1943 se construy6 una torre
central para colocar la campana volteadora
obsequiada por la nifia Sista Mancia, ama de
llaves de la acaudalada familia Barrientos.
Entonces se invité “al pueblo” para que hi-
cieran una visita de inspeccion a las torres lo
que, segun el padre Castillo, “se verific6 con
gran entusiasmo y alegria”.” En la actuali-
dad los habitantes de Dolores se sienten muy
orgullosos de “la volteadora”, en especial de
su bella y particular sonoridad.

Mientras vivié Salvador Castillo exis-
ti6 un acuerdo tacito entre las dos secciones
del pueblo: la Iglesia era un espacio de re-
produccién social fundamentalmente para los
ladinos mientras que el espacio religioso in-
digena se encontraba vinculado, prioritaria-
mente, con sus propias instituciones religio-
sas. Percibimos en las conversaciones que los
indigenas actualmente se refieren con triste-
za y un poco de resentimiento a la clausura
de su Iglesia, la cual, segiin Ricardo Najo «es
la propia Iglesia de catedral porque es la an-
tigua.»® Sin embargo, el recuerdo bastante
generalizado del padre Castillo como buena
persona y buen sacerdote, no solo en Dolo-
res sino también en Asuncién, nos indica que
este acuerdo tacito tuvo aceptacion en am-
bos sectores de Izalco. De acuerdo a la in-
formante ladina Lolita Olmedo de Cabrera,
el padre Salvador Castillo en el 32 ya estaba
en Izalco y era tan querido por los indigenas
que, durante el levantamiento, respetaron el
convento.” Segin Francisco Mazin “la gente
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dice que gracias a €l en la comuna del 32
Izalco no fue incendiada por los militares™. '
Ambos informantes describen al padre como
un promotor de la caridad publica. Lolita
comenta que el padre entregaba los lunes una
limosna a los “borrachitos” del pueblo. Re-
cuerda Francisco que en las fiestas de San
Vicente de Paul solicitaba a los ricos la dis-
tribucién de comida entre los naturales. Sin
embargo, después de la muerte de Castillo,
los dos nuevos sacerdotes de la poblacion
tuvieron problemas entre si cuando uno de
ellos intentd “alterar” el equilibrio étnico.

Segtin la narracién de Arévalo, el pa-
dre Carlos Borromeo Castillo, sobrino del
padre Salvador Castillo, se identificaba con
la comunidad ladina, mientras el padre An-
tonio Linares, con la doble finalidad de ale-
jarse de Castllo y de integrar a los indigenas
a la Iglesia, por iniciativa propia y con el apo-
yo de la comunidad, habilit6 para el culto la
Parroquia de Asunciéon. Pero ello no resol-
vi6 los conflictos entre los sacerdotes que, a
su vez, exacerbaban las contradicciones
étnicas. Para solucionar el problema el obis-
po ordend el traslado de ambos curas. Fue
entonces cuando nuestro narrador llegd a
Izalco encontrindose con una actitud
confrontativa por parte de los aliados del
padre Castillo que se negaron a continuar
colaborando con la Iglesia.

La modernidad religio-
sa frente a la tradicion

En las décadas de 1960 y 1970 la
Iglesia Catolica latinoamericana, participa ac-
tivamente en los procesos politicos que
conmocionan el subcontinente. Por primera
vez un sector importante del clero considera

6. Idem., agosto de 1954, £.56.
7. Libro de Gobierno de la Parroquia de Dolores, Izalco,
enero de 1943, £20

8. Entrevista del 25 de abril de 1998, Izalco.
9. Entrevista del 25 de marzo de 1998, Izalco.
10. Entrevista del 4 de mayo de 1998, Izalco.
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necesario replantear principios teolégicos
fundamentales para convertir a una Iglesia
conservadora y vinculada a los sectores do-
minantes, en una Iglesia comprometida con
los pobres. Entonces surge la Teologfa de la
Liberacién, que se expande rapidamente por
América Latina gracias al respaldo que reci-
be de importantes sectores de la Iglesia Ca-
tolica en la Segunda Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano realizada en
Medellin en 1968. Asegura Pablo Richard que
la radicalizacién de creyentes en esas déca-
das de creciente protesta popular, impulsé
al clero a “salir del camino teolégico propio
para caminar por el camino del otro [que sig-
nifica del pobre, del explotado]”. El Salva-
dor fue uno de los paises de América Latina
que mas intensamente vivib este proceso. Los
sacerdotes no permanecieron pasivos ante la
radicalizacién de sus comunidades religiosas
y se sumaron a la lucha por la transforma-
cién de la sociedad. A finales de la década
de 1970, cuando monsefior Arnulfo Romero
asume una definida posicién politica a favor
del pueblo, buena parte de su clero ya se
habia involucrado en las luchas sociales vy, al
igual que el resto de la sociedad civil, era vic-
tima de la persecucion de las fuerzas milita-
res.

La reflexién de la Teologia de la Li-
beracién sobre el papel de la Iglesia en la
sociedad, conduce a un replanteamiento de
su relacién con la comunidad cristiana. La
Iglesia comprometida con los pobres asume
un papel activo en la construccién de una
moderna concepcién de la fe que sustituya a
la tradicién, identificada con atraso, supers-
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ticién y con una falsa conciencia creada por
los poderosos para dominar ideolégicamen-
te a los pobres. Pero las “corrientes
modernizadoras” en la sociedad no solo vie-
nen de las propuestas contestatarias. En los
afios sesenta y setenta, en las sociedades la-
tinoamericanas son hegemonicos los discut-
sos que promueven el “progreso” y, por ende,
se oponen a la tradicién y al conservaduris-
mo. Es en este periodo cuando los estados
centroamericanos, por una parte, impulsan
una rapida modernizacion de la agricultura
con la introduccién de nuevos productos
agropecuarios de exportacioén (algoddn, cafia
de azlcar y ganaderia) y, por otra, se se pro-
ponen transformar las pequenas ciudades del
istmo en importantes centros industriales
através de la creacion del Mercado Comun
Centroamericano. La Comisién Econdmica
para América Latina, institucién que en ese
entonces tenia la ultima palabra en la politi-
ca econdmica, aconsejaba a los gobiernos
acabar con las “estructuras arcaicas” susti-
tuyéndolas por “estructuras modernas”, paso
necesarig para dar el salto al mundo del de-
sarrollo.

En el contexto de estos discursos
modernizadores provenientes tanto de la iz-
quierda como de las tendencias reformistas,
debe comprenderse las nuevas relaciones que
los sacerdotes se proponen establecer con las
comunidades tradicionales. El padre Arévalo
expresa una coyuntura de transicién en la
politica social de la Iglesia. En los “Libros
de Gobierno” se aprecia que en los afios si-
guiéntes los sacerdotes asumieron una acti-
tud critica hacia las tradicionales relaciones

11 Pablo Richard, 1980, op.cit., p.26

12 Ver por ejemplo: Andrés Opazo, op.cit; Higinio
Alas, op.cit., segunda parte.

13 Un buen analisis de esta polaridad entre el mundo
religioso tradicional y la Iglesia comprometida con los
pobres se encuentra en: Luis Samand, Juan Siebers y
Oscar Sietra. Guatemala. Retos de la Iglesia catdlica
en una sociedad en crisis San José, Departamento

Ecuménico de Investigaciones, 1990.

14 Véase: Alfredo Guerra Borges “El desarrollo
econdémica”, en Héctor Pérez Brignoli (compilador)
Historia General de Centroamérica Tomo V, Flacso, San
José, 1994, pp.13-83; Octavio Rodriguez. La teora del
subdesarrollo de lIa Cepal México, DF, Siglo XX1
Editores, 1980, cap. IX.
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sociales que la Iglesia, hasta entonces, habia
avalado y contribuido a reproducir. En la
busqueda de una democratizacién religiosa,
se opusieron a las ceremonias y formas de
asociacién ancestrales que contribufan a afir-
mar la identidad étnica. Estos sacerdotes se
propusieron generar una nueva forma de re-
ligiosidad donde la espiritualidad predomi-
nara sobre las manifestaciones de afirmacién
de la jerarquia social y de la identidad cultu-
ral. En efecto, se conviertieron en criticos
de la tradicién a la que visualizaron como un
resabio del pasado que impedia el surgimien-
to de un verdz}sdero compromiso cristiano
entre los fieles.

Este proyecto modernizador coinci-
de, no por casualidad, con significativas
transformaciones en las relaciones de poder
de las comunidades indigenas analizadas. En
esta época asistimos al debilitamiento de las
tradicionales relaciones entre el Estado y los
indigenas. La muerte del cacique Félix Turush
a inicios de la década del setenta marca el
ocaso de la politica sustentada en la existen-
cia de mecanismos particulares de negocia-
cién entre los representantes de la comuni-
dad y el Estado. De acuerdo a América
Rodriguez y Carlos Benjamin Lara, es a tra-
vés de instituciones burocriticas como la
Casa de la Cultura o de organizaciones mo-
dernas como la Asociaciéon Nacional de In-
digenas Salvadorefios (ANIS) que el Estado
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construye canales de didlogo con los indige-
nas. ANIS fue creada en la década del 60 por
quien continta siendo su maximo lider,
Adrian Esquino Lizco, y adquirié fuerza a
inicios de la década de 1980 cuando, median-
te esta organizacion, los indigenas participa-
ron de los programas de reforma agraria que,
para entonces, pretendian cambiar la desigual
distribucion de la tierra en el pais. ANIS lo-
gr6 adquirir varios cientos de manzanas de
tierra pero, en la actualidad, la época del re-
formismo agrario quedo en el pasado y la dis-
tribucion de la escasa tierra adquirida ha ge-
nerado graves conflictos y disidencias entre
sus integrantes.

De tal forma, ya no hay espacio para el sut-
gimiento de importantes figuras de
intermediacién que basan su poder en la tra-
dicional jerarquia de poder comunal aunque
La Alcaldia del
Comun de Izalco, cuyo maximo representante
es el seflor Mario Mazin, es un 6rgano de re-
presentacion de los indigenas que se funda-
menta en la existencia de las cofradias. Pero
la Alcaldia del Comtn desde el 32, no tiene
capacidad de incidencia en la toma de deci-
siones del Estado y el tiempo de los lideres
indigenas capaces de ingresar a Casa Presi-
dencial para pedir al presidente que mediara
en conflictos entre indigenas y ladinos por la
tierra quedé en el pasado. Conflictos en tor-

esta continle en vigencia.

15 En regiones indigenas de Guatemala, con la
expansion de la Iglesia de los pobres, grupos de
creyentes “quedaron en mayor o menor medida
participando de creencias y practicas anteriores, y por
ello mismo fueron descalificados por los actores de la
pastoral liberadora.” Luis Samandu, Hans Siebers y
Oscar Sterra, op.cit. p.108

16 Ver: Mac Chapin. La poblacion indigena de EI
Salvador, San Salvador, Ministerio de Educacion, 1995,
pp-60-61.

17 Esta sintesis de la organizacién contemporanea
indigena se fundamenta en el sugerente trabajo de
América Rodriguez y Carlos Benjamin Lara “Las
perspectivas de la globalizacion: Las identidades

Iandigenas de Izalco y Cacaopera’ Ponencia presentada
en el V Congreso Centroamericano de Historia, San
Salvador, 2000. También este andlisis se basa en
entrevistas efectuadas en ambas poblaciones: Julio
Ramos, representante de la Cooperativa Indigena
Ucesista y Salvadora Rafael de Ramos, se refieren
extensamente a los conflictos existentes en ANIS. 2 de
febrero de 1998, Nahuizalco. Ver también en relacion
con Anis: Entrevista con el Padre Héctor Estrada, 22 de
mayo de 1998, Nahuizalco. Entrevista con Manuel
Pasazin 22 de enero de 1998, Izalco. Entrevista con
Ricardo Najo y Guadalupe Diaz 9 de marzo de 1998,
Izalco
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no a la figura del Alcalde del Comun causa-
ron hondas divisiones entre los indigenas. El
efectivo liderazgo de Turush actué como ele-
mento cohesionadort, en cambio, la incapa-
cidad del liderazgo actual de negociar con el
Estado, ha provocado que las tendencias
centrifugas se impongan.

Ademas de las recurrentes quejas en
torno a la supuesta corrupcion del liderazgo
de ANIS, también es evidente que las limita-
das posibilidades de obtener beneficios ma-
teriales, afectan negativamente la legitimidad
de sus lideres. De tal forma, en este periodo
la Iglesia cuenta con la oportunidad de apro-
vechar esos “vacios de poder” del liderazgo
indigena. Como veremos mas adelante, sera
en Nahuizalco donde los discursos modet-
nos que esta ofrece a sus fieles ejerceran una
mayor atraccion en la poblacién indigena.

La religiosidad como
espacio de reproduccion
de la etnicidad

El padre Fausto Cristales, cura pa-
rroco de la Iglesia de Dolores entre 1970 y
1973, no solo utiliza el libro de gobierno para
dejar constancia de las actividades religio-
sas, también lo convierte en una especie de
diario personal. De tal forma, Cristales va
mas alla de los meros formalismos y se vale
de este recurso para crear un intimo espacio
de reflexion sobre la religiosidad en Izalco.
No sabemos si el padre Cristales lleg6 a ad-
quirir compromisos con agrupaciones politi-
cas de izquierda. Advertimos en la lectura
de sus paginas, que €l no estaba directamen-
te involucrado en los nuevos discursos reli-

glosos revolucionarios. Sin embargo, duran-
te los afios en que se encontro en la parro-
quia de Dolores, asumié una posicidén bas-
tante critica hacia la alta jerarquia eclesiasti-
ca y, también, hacia el sistema social y poli-
tico salvadorefio.

A inicios de la década del setenta,
Cristales, al igual que un buen grupo de sus
compafieros sacerdotes, se inclinaba por una
Iglesia mas democratica, capaz de romper su
tradicional alianza con la oligarquia para acer-
catse al pueblo. El 25 de enero de 1971 crid-
caba al Episcopado Salvadorefio sefialando
que sus integrantes tenian «miedo a hablar
claro sobre la violencia de los de arfiba, 1a
institucionalizada.» El 14 de febrero de 1972
se quejaba de «a persecucion al clero» por
parte de los «politicos serviles» Unos meses
antes, el 27 de julio de 1971, lamentaba la
vigilancia efectuada por la Guardia Nacio-
nal sobre las actividades religiosas manifes-
tando que en un acto de los cursillistas «os
espias que nos envié la Guardia Nacional
salieron con su listoncito de recuerdo» El
23 de abril de 1972 Cristales aproveché la
visita de Monsefior Barrera a Izalco para dis-
cutir con ¢l acerca de los problemas politi-
cos del pais. Le disgust6 su posicién conset-
vadora pero, comenta, al menos le escuché
cuando él replicé «que no se debe tolerar que
los pobres vivan asi y hay que sacatlos de su
miseria mental» En efecto, en la reflexién
de Cristales sobre Izalco podemos compren-
der el significado que él otorga, desde la 6p-

tica de la religiosidad, a la «miseria mental.»

El padre Cristales fue nombrado parroco de
la Parroquia de Dolores mientras el padre
Oscar Martinez ocupaba el puesto de parro-
co de la Parroquia de Asuncién. Los nuevos
sacerdotes se propusieron trabajar unidos

18 Asegura Mario Mazin que “el Alcalde del Comin
solo tiene funciones religiosas ya que no hay otra cosa: el
Estado se encarga del agua, ya no hay tierras. Cuando

habia tierras comunales el Alcalde las distribuia.”
Entrevista con Mario Masin 7 de enero de 1998, Izalco.
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para superar, segun lo afirma Cristales, la tra-
dicional separacion entre el mundo religioso
ladino y el indigena. Pero, deducimos de las
reflexiones de Cristales, que cuando €l se re-
feria a la unién, no tenfa en mente la bus-
queda de soluciones a la discriminacion y a
la conflictividad étnica. Mas bien, lo que le
preocupaba era la creacién de una religiosi-
dad que «superara» la concepciéon de esta
como espacio de reproduccién y afirmacién
étnica para dar paso a una nueva forma de
experimentar la religion que privilegiara la
vivencia interior y aceptara universales for-
mulas de expresion religiosa. Este proyecto
no es novedoso, desde el siglo XVI el clero
de la América Espafiola se propuso que los
indigenas asimilaran, mas alla del formalis-
mo del ritual catélico, las formas de experi-
mentacion religiosa del mundo occidental. El
escaso éxito obtenido se evidencid, no solo
en las particularidades expresiones de la reli-
giosidad indigena, sino también en aquellas
elaboradas por otros grupos étnicos. Los sa-
cerdotes optaron por aceptar con resignacion
estas expresiones. Sin embargo, en la década
de 1970, diversos discursos modernizadores
movilizan a la Iglesia a promover la vivencia
religiosa centrada en la introspeccién y en el
contacto intimo del “sujeto” con Dios através
de la mediacién del sacerdote.

En este contexto Cristales concibe
las manifestaciones religiosas tradicionales
como un simple producto del retraso y de la
pobreza mental de los pueblos. Por ello se
niega a aceptar las expresiones culturales pro-
pias de Izalco, pero no lo hace abiertamente,
vive en permante conflicto interno pues se
obliga a si mismo a ocultar su desprecio ha-
cia la religiosidad tradicional practicada por
indigenas y ladinos. El 27 de marzo de 1970,
en su primera Semana Santa en Izalco, le im-
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presiona «la ignorancia y retraso» de la gen-
te, pero «se queda calladito esperando que
llegue la hora de actuar» Critica la intocable
tradicién y comenta lo siguiente, después de
participar en la procesiéon de Asuncion: «am-
biente de procesion tradicional, de fe super-
ficial... Tenemos que hacer algo positivo y
eficaz para sacar al pueblo de tanta ignoran-
cla...»

Cristales era invadido por un senti-
miento de impotencia frustrante ante la uti-
lizacion de la Iglesia por parte de los ladinos
como espacio de reproduccion y recreacion
de la jerarquia social. El 4 de abril de 1971,
un Martes Santo, rompid el silencio que se
habia impuesto y se opuso a que, como se
acostumbraba, la llave del sagrario le fuera
entregada al alcalde. Entonces uno de los fie-
les le replicé: «usted esta quitando las tradi-
ciones». Ese mismo dia debié enfrentarse a
los Guardias del Santisimo, quienes se resin-
tieron porque, segun Cristales, en ‘sus’ ban-
cas exclusivas se colocaron otras personas,
«os mal vistos cursillistas.» Continuaba re-
flexionando Cristales que «siempre a las bea-
tas les impresioné la presencia de nueva gente
en las Iglesias que creyeron eran propiedad
privada, de aqui que se decia sin fundamen-
to, por supuesto, que el parroco solo era
cursullistay.

Pero en realidad Cristales se habia
dedicado a la constitucién de grupos
cursillistas con especial esmero. No manifes-
t6 deferencia hacia la gente importante del
pueblo. En las paginas que escribe, los feli-
greses son anénimos. A diferencia de los sa-
cerdotes anteriores y en especial del padre
Castillo, que cuidadosamente detallaban en
su libro la jerarquia social cuando ofrecian
listas de contribuyentes, Cristales ni siquiera
se molestd en mencionatlos. Criticaba abier-

19 Ver el interesante estudio de Serge Gruzinski
“Individualizacion y aculturacion. La confesion
entre los nahuas de México entre los siglos XVI y

XVIP en Asuncién Lavrin (coordinadora) Sexualidad y
matrimonio en la América Hispanica. Siglos XVI-XVIII
Meéxico, D.E, Editorial Grijalbo, 1989, pp.105-126.
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20. Libro de Gobierno, Izalco, 3 de setiembre de 1972,
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tradicionalismo, en los primeros meses de
1973 se atrevié a efectuar algunos cambios
en las hermandades no solo formando nue-
vas directivas sino también integrando indi-
genas en ellas. Por ejemplo, el 2 de mayo, re-
estructuraba la Guardia de Honor del Santi-
simo, con el fin de «producir mas espirituali-
dad y apostolado de estas senoras.» En la lis-
ta de nuevas integrantes se encontraban dos
mujeres indigeg}as: Carmen Tula y Esperan-
za de Palucha. Casualmente en marzo del
afo siguiente Cristales serfa trasladado de pa-
rroquia debido a que se vio envuelto en un
escandalo por el robo de reliquias de la Igle-
sia. El inculpé al sacristan, no obstante, los
feligreses de Dolores lo seralaron como el
responsable de la desaparicion de los obje-
tos. Es dificil aseverar que Cristales fuera vic-
tima de una venganza de fieles defensores
de la tradicién y el orden social. Sin embar-
go, esta acusacidn coincide con un momen-
to en que Cristales estaba retando en la Pa-
rroquia de Dolores no solo la tradicion reli-
glosa sino también el orden étnico de la so-
ciedad i1zalquena. Lolita de Olmedo afirma
recordar perfectamente bien que el padre
Cristales robo valiosas reliquias de la Iglesia
de Dolores.?

En cambio, en la memoria indigena
el padre Cristales no ha sobrevivido:
Guadalupe Diaz y Ricardo Najo ni siquiera
lo recuerdan porque han tenido poca rela-
cién con la Iglesia.? Santiago Roque y su
esposa no recuerdan nada porque, segun sus
palabras, “como no vamos a misa..”* En
estos comentarios se advierte que el proyec-
to de homogenizacion religiosa a través de
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la integracion étnica, no tuvo éxito y, muy
probablemente, ni siquiera fue advertido por
la mayor parte de los integrantes de la comu-
nidad indigena.

La religiosidad
indigena

Al padre Cristales le molestaba que
la religiosidad indigena no ofreciera los pa-
peles protagbnicos a los sacerdotes sino a los
miembros de la comunidad.® Su énfasis en
la festiva socializacion y su caracter pragma-
tico y utilitario, representaban una barrera a
su propuesta religiosa, en la que la abstracta
comunicaciéon con Dios se impone sobre los
aspectos terrenales. Efectivamente, la impor-
tancia de la convivencia social sobre los ac-
tos de constriccion religiosa, es expresada por
Guadalupe Diaz cuando dice: “viera qué ale-
gre que es la procesion del Jueves Santo, mas
alegre que la del Viernes Santo.”* Con la
utilizacion particular que se le da al término
“alegre” en El Salvador: “reunion de gente”
y “bulla”, Guadalupe manifiesta la importan-
cia que otorga su vision religiosa a la convi-
vencia social sobre los significados con que
la Iglesia ha dotado a la Semana Santa. Mien-
tras la alta jerarquia se preocupa de que en
estas fechas predomine la culpa, la tristeza y
la introspeccién, Guadalupe privilegia lo que
Cristales llamarfa “aspectos meramente for-
males del culto.”

En la religiosidad indigena tiene un
sitio de privilegio la convivencia social liga-
da a la bebida y el baile. La comunidad se

21 E1 2 de junio Cristales ofrecié un listado del Grupo
de Adoradores en el que se encontraban varios apellidos
indigenas como Chile, Tepas, Tutila, Chamil, Shente,
Ama, Quele, Latin, Cixco y Putun. Elindigena Gonzalo
Chile fue nombrado coordinador de uno de los grupos.
Idem.

22. Entrevista del 22 de mayo de 1998, Izalco.

23. Entrevista con Guadalupe Diaz y Ricardo Najo del
25. de abril de 1998, Izalco.

24. Entrevista del 12 de mayo de 1998, Izalco.

25. Véase Thomas Anderson. El Salvador. Los
sucesos politicos de 1932, San José, Educa, 1976, p.33

26. Entrevista del 31 de marzo de 1998, Izalco.
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involucra no solo en el acto religioso sino
también en la preparacién de la celebracion:
cada familia contribuye, en principio, de
acuerdo a sus posibilidades. Manuel Pasazin
se lamenta de que antes «los atributos eran
mejores antes porque todo era mas barato y
la gente cosechaba sus tierras»® la alcaldia
del comun tradicionalmente ha impulsado las
fiestas religiosas. Como se senald anterior-
mente, hoy en dia, el pueblo de Asuncién se
haya dividido pues algunos de los mayordo-
mos retiraron su apoyo al alcalde Mario
Mazin. Sin embargo, la competencia entre
ambos grupos ha permitido que, pese a la
honda divisién existente, las festividades
conserven su esplendor.

Si en el caso de Dolores «la voltea-
dora» es motivo de orgullo para los ladinos,
también en Asuncién las reliquias religiosas
constituyen un elemento de cohesion étnica.
Las campanas de la Iglesia de Asuncion que,
segln la leyenda, fueron donadas por Carlos
V, constituyen para los indigenas parte fun-
damental de su capital simbolico.?® Estas re-
presentan la comunidad de Izalco Asuncién.
Son un elemento cohesionador pues simbo-
lizan una comunidad indigena orgullosa de
sus tradiciones y de su historia. El sitio de
privilegio que ocupan las campanas en los
recuerdos compartidos se evidencia en que,
con frecuencia, los informantes introducen
en la entrevista el tema de su historia sin que
sea necesario interpelatlos al respecto. La
abuela de don Francisco Mazin le conté que
fueron donadas por Carlos V quien venia en
un barco a punto de naufragar frente a las
costas de Sonsonate v, al divisar el volcin de
[zalco pidi6 a la Virgen que lo salvara. En
efecto el milagro se cumpli6 y él, en recono-
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cimiento a la Virgen, regal6 las campanas.
Pero no todas llegaron a su destino, una de
cllas quedo perdida en la Cuesta de los Lau-
reles y, aun hoy en dia, se escucha en Izalco
el repique de esta campana.”? Cuando San-
tiago Roque afirma que, “no hay otra cam-
pana igual en todo El Salvador”,
Victoria agrega: “ni en Guatemala” vy, acto
seguido, su intetlocutor se refiere a su cali-
dad sonora diciendo: jtiene un sonido...I*®

En los anos cincuenta hubo un mo-
tin en Asuncién cuando corrid la voz de que
cl alcalde Lalo Vega iba a prestar o regalar
(pues la historia tiene sus variaciones) las
campanas. Segun Lolita Olmedo de Cabre-
ra, se rumoraba sin ningin fundamento que
el alcalde habia prestado las campanas a
Sonsonate para celebrar la visita a esta ciu-
dad del entonces presidente Oscar Osorio.™
Bajo el liderazgo de Turush, el pucblo de
Asuncion se congrego en los alrededores de
la Iglesia para cuidar las campanas. Hoy en
dia los participantes recuerdan con orgullo
aquella odisea en que durante varios dias
permanecieron en el sitio, armados de palos
y garrotes, segiin Manuel Pasazin, y de cot-
vos, segun Francisco Mazin, para impedir
que se llevaran las campanas. Afirma
Guadalupe Diaz que las campanas estaban
en un rancho de zacate y, explica que “de
quien fue hecho ¢l campanario no le puedo
decir pero quien salvd las campanas fue
Turush”.* En efecto, Turush reafirmé su
liderazgo asumiendo la defensa del material
simbolico de la comunidad indigena.

La religiosidad indigena tiene un ca-
ricter evidentemente «utilitario» pues en esta
las «relaciones de intercambio» entre los cre-
yentes y el mundo celestial resultan particu-

su esposa

27. Entrevista del 7 de abril de 1998, Izalco.

28. Asegura don Manuel Pasazin que Catlos V doné las
campanas en 1584. Entrevista con Manuel Pasazin, 7 de
abril de 1998, Izalco. -

29. Entrevista con don Francisco Mazin, 4 de mayo de
1998, Izalco.

30. Entrevista con Santiago y Victoria Roque e Isabel
Shupan, op.cit.

31. Entrevistas con dofia Lolita Olmedo, 25 de marzo.
de 1998, Izalco.

32. Eatrevista con Guadalupe Diaz, 9 de marzo de 1998,
Izalco.
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larmente evidentes. Mario Mazin divide las
imagenes entre «ricas» y «pobresy, las image-
nes del Nazareno y el Padre Eterno son ricas
porque tienen sus tierras de regadio y los in-
gresos que estas generan son utilizados para
las celebraciones. Sin embargo, no han falta-
do mayordomos que se hayan aprovechado
de estos recursos. En cambio, la riqueza de
la Virgen de los Remedios y de la Virgen del
‘Transito proviene de otra via: la capacidad
de producir milagros pues, a cambio de ellos,
la gente les entrega limosnas y ofrendas. En
cambio, los santos sin tierra y que carecen
de la fama de ser milagrosos, son «santillos
bien pobrecitos».*® Las fiestas en honor a las
imagenes constituyen las actividades religio-
sas mas importantes. Los mismos actores
celestiales intervienen para que estas cele-
braciones festivas se efectien. Segun Cristi-
na Ramirez, una de las pocas ancianas de
Izalco que viste el refajo, la sefiora que afios
atras tuvo en su casa a San Diego, era muy
pobre, pero, milagrosamente, para la fiesta
del santo, “todo le abundaba.””*

También la religiosidad indigena
muestra su independencia de la religiosidad
oficial en cuanto el mundo magico ocupa en
esta un importante sitio. En las expresiones
religiosas indigenas se advierte la presencia
de elementos del cristianismo colonial y tam-
bién de la cultura indigena anterior a la con-
quista espaniola. Guadalupe Diaz cuenta que
en el pasado, durante las celebraciones del
Padre Eterno, dentro de un cerro que linda
con propiedades de los Barrientos, se escu-
chaba que tocaban el tepunawaste. Pero los
Barrientos destruyeron el cerro y se acabé el
encanto.® En esta leyenda hay una'clara vin-
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culacion entre la destruccion de la magia del
mundo indigena y el proceso de apropiacion
de la tierra por parte de los ladinos. Son fre-
cuentes también las historias de
encantamientos.

Como se senald anteriormente, el
Alcalde del Comin Mario Mazin enfrenta,
en la actualidad, una crisis de legitimidad
pues un sector de los integrantes de la alcal-
dia se opone a que continte ejerciendo su
puesto. Aquellos que lo adversan le atribu-
yen poderes magicos obtenidos a través de
pactos demoniacos. A Mario se le acusa de
haber «raptado» la Virgen de Asuncion de la
Iglesia a raiz de un conflicto personal con su
mayordomo. Segtin Ricardo Najo, el padre
estaba presente cuando Mario robé la ima-
gen, pero no pudo hacer nada pues Mario
realiz6 un acto de magia: puso un pafiuelo
debajo de su muslo para hacerle dormir. En-
tonces tomé la imagen y salié de la Iglesia
sin problema.*® En efecto, uno de los princi-
pales problemas de la religiosidad indigena
se encuentra en el constante temor compat-
tido de que, aquellos a quienes se les ha con-
fiado la salvaguarda de la riqueza comunal,
se la apropien traicionando su misién. La
valiosa Cruz de Mayo fue misteriosamente
sustraida de la casa de su mayordomo, Sal-
vador Tutila y se supone que esta en manos
de coleccionistas.”” Es comin escuchar que
el mayordomo del Padre Eterno, Silvestre
Siguache, se ha apropiado de las tierras que
pertenecen a esta imagen. Estos conflictos,
sumados a la profunda divisiéon en la Alcal-
dia del Comun, auguran un futuro tormen-
toso para la comunidad indigena de Izalco.
La religiosidad indigena pareciera romper la

33. Entrevista del 7 de marzo de 1998, Izalco.

34. Entrevista con Cristina Ramirez, 21 de abril de 1998,
Izalco.

35. Entrevista con Guadalupe Diaz, 19 de marzo de
1998, Izalco.

36. Entrevista con Ricardo Najo y Guadalupe Diaz, 25
de abril de 1998, Izalco.

37. Ver: Libro de Gobierno, Parroquia de Dolores Izalco,
Padre Ricardo Humberto Cea, 1 de junio de 1976, £.134.
38 Segun Jean Pierre Bastian las religiones pentecostales
han encontrado un buen terreno para su desarrollo en
las poblaciones indigenas debido a que las fiestas
religiosas catdlicas significan una onerosa carga para los
pobres integrantes de la comunidad, mientras los caciques
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dualidad entre el bien y el mal pues las ima-
genes pueden traer prosperidad y bienestar
pero también pobreza y problemas. Cuando
a Cristina Ramirez la comunidad indigena le
solicité que recibiera en su casa a la Virgen
de los Remedios, ella tuvo un sueno premo-
nitorio. En este se hizo presente una seniora
que le dijo: «Cristina, quiero que me des po-
sada. Ella traia una canasta llena de
chunches. La dejé y se fue» A los pocos dias
los mayordomos le pidieron que tuviera en
su casa a la virgen, ella accedid pero solo
problemas le trajo pues, asegura, «la virgen
aqui se vino peleando. De los palos [arboles
que rodean la casa| se bajaban punos de pio-
jos de zope.» Ello fue preludio del serio pro-
blema que enfrent6 con la comunidad cuan-
do fue acusada de haber robado parte de las
limosnas que le entregaran a la virgen®

En sintesis, como se puede apreciar
en esta seccion, en Izalco se ha desarrollado
una religiosidad indigena muy particular don-
de la creatividad de creyentes poseedores de
una rica y compleja tradicion religiosa, no ha
sido limitada por férreas estructuras eclesias-
ticas. La humanizacién de los santos, la rup-
tura de la dualidad entre el bien y el mal, el
control por parte de la comunidad del “capi-
tal religioso”, el caracter francamente utili-
tario de la interaccién humana con el mundo
celestial y el manto de magia que cubre la
vida cotidiana, son expresiones de una reli-
giosidad que contiene una riqueza cultural
ajena a los postulados tradicionales de la Igle-
sia ya sea en su version conservadora o pro-

gresista, es decir, como aliada de los pobres.

La Iglesia en Nahuizalco:
un espacio indigena

La comunidad indigena de Izalco
vive su religiosidad manteniendo alguna dis-
tancia de la Iglesia. En cambio, en
Nahuizalco, existe una relacion mas cercana
entre los indigenas y esta institucion. En
Izalco la Iglesia es un espacio social mas im-
portante para los ladinos que para los indi-
genas. En Nahuizalco sucede lo contrario.
Seguin Ada Rodriguez, informante de esta
poblacion «el indigena tiene mas metida [que
el ladino] la cuestion religiosa».* Nicolas
Sanchez asegura que “‘en los sectores indige-
nas quien no viene a la misa se siente mal...”"!
En el libro de gobierno de la parroquia de
Nahuizalco, el padre Arévalo (quien también
estuvo asignado a la Parroquia de Izalco)
anotaba el 5 de marzo de 1970 sus valora-
clones sobre la relacion entre etnia y religio-

sidad:

«La gente de los cantones [que son predomi-
nantemente indigenas| tene una gran fidel:-
dad y verdadero amor a Dios, en cambio la
de la cindad [espacio ladino] se divide en
dos bandos: los que no tienen interés en la
Iglesta y gue son hasta anticlericales con los
que no se cuenta y los que tienen un bano de
cristianismo pero a su modo.*

En el occidente del pais la Iglesia

logran sacar provecho de éstas. En futuras investigaciones
valdria la pena indagar hasta dénde esta hipétesis es
valida para explicar las disidencias religiosas existentes,
tematica que no es abordada en este articulo. Quiza en el
caso que nos ocupa mas que las cargas onerosas durante
las fiestas, la manipulacién del capital simbdlico
constituya el elemento central de disputa que conduzcaa
la adopaén de nuevos cultos religiosos. Véase Jean Pierre
Bastian La mutacion religiosa en América Latina.
Para una sociologia del cambio social en Ia
modernidad penféricaMéxico, DF, Fondo de Cultura

Econdmica, 1997.

39. Entrevista con Crstina Ramirez, 21 de abril de 1998,
Izalco.

40. 4 de febrero de 1998, Nahuizalco.

41. Entrevista con Nicolas Sanchez, 13 de marzo de
1998, Nahuizalco.

42. Libro de Gobierno. Parroquia San Juan de
Nahuizalco, 5 de noviembre de 1970. El padre Héctor
Estrada, quien al momento de ralizar la investigacion
estaba a cargo de la Parroquia de Nahuizalco, comparte
estas opiniones, cuando dice: “Yo percibo que la gente
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comprometida con los pobres no llego a te-
ner tanta importancia como en el centro y el
oriente. Aun hoy en dia persiste la memo-
ria del levantamiento de 1932 como recuer-
do que anuncia el tragico fin de quicnes se
atreven a retar el orden establecido. Sin em-
bargo, en Nahuizalco, un grupo de jévences
indigenas y ladinos que se radicaliz6 durante
la guerra civil que conmociond ¢l pais entre
1979 y 1991, continta participando en una
Iglesia comprometida con los pobres. Fn
Nahuizalco las elecciones de 1997 para ele-
gir el gobierno local fueron ganadas por el
Frente Farabundo Marti de Liberacion Na-
cional (FMLN). En esta forma, tomaron el
poder locallos lideres ladinos e indigenas que,
en su juventud, trabajaron en la clandestini-
dad. Pero en los ochentas estos jovenes que
crefan en la revolucion fueron condenados
al ostracismo por la comunidad, e incluso,
por sus propias familias. Ellos en la actuali-
dad sostienen que la fuerza de la memotia
de los horrores del 32 fue elemento funda-
mental en esta tajante decision de los mayo-
res de negarse a apoyar cualquier movimien-
to disidente.

Como se sefalé anteriormente, en
los afios setenta, antes de que la protesta
social en El Salvador adquiriera caracter
masivo, la Iglesia formoé miles de lideres cam-
pesinos que se involucraron en las luchas
politicas de la izquierda.*® En el caso de
Nahuizalco las evidencias sugieren que los
integrantes de la Iglesia comprometida: los
jovenes de entonces que en la actualidad di-
rigen la alcaldia, no asumieron posiciones de
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liderazgo en esta Iglesia hasta la década de
1980.

[i] alcalde de Nahuizalco, Carlos
Listrada, sostiene que existe una estrecha re-
lacion entre el proceso de radicalizacion de
un sector de la juventud y la participacion
de este en la Iglesia durante la década de
1980.* Nicolas Sanchez quien también es
miembro del Concejo Municipal, durante los
ochenta encubrid ante sus padres los com-
promisos politicos adquiridos con la izquier-
da, con su activa participacion en la Iglesia.¥’
Mario Nelson Brito, integrante de origen la-
dino del Concejo Municipal, sedialaba lo si-
guiente: “Nosotros aqui en la alcaldia somos
un grupo cristiano de veinte afios.”

Sin embargo, en Nahuizalco, la par-
ticipacion de la Iglesia en la formacion de
espacios propios de los sectores indigenas,
data por lo menos de principios de los seten-
tas. El padre Arévalo, (quien también estu-
vo a cargo de la Parroquia de Izalco) entu-
siasmado por la buena disposicion de la gen-
te de campo a colaborar con la Iglesia y, es-
pecialmente, a aceptar el liderazgo del sacer-
dote, se propuso ayudarles con «una coope-
rativa, la formacion de lideres rurales, un club
de parteras y haciendo mas viva y eficiente
la escuela dominical para dirigentes
cantonales»® Estas formas de organizacion
siguen constituyendo los elementos basicos
de una comunidad religiosa que se integra,
no solamente para asistir a eventos determu-
nados, sino también con el fin de resolver
los problemas mas apremiantes de la
sobrevivencia cotidiana. Se trata de espacios

del campo es mas fel, mas sincera en su manera de
acercarse a Dios...En la ciudad la gente tiende a tener
mascara. La vida en la parroquia estd centrada en el
campo.” Entrevista con Héctor Estrada, 22 de mayo de
1998, Nahuizalco.

43 Ver: Higinio Alas, op.cit., pp. 93-102

44 Entrevistas en Nahuizalco con Rosita Hernandez,
10 de marzo de 1998, Nicolas Sanchez y Carlos Lue, 20
de abril de 1998 y Nicolas Sanchez, 13 de marzo de 1998.

45. Ver: Andrés Opazo, op.cit., p. 180.

46. Entrevista con alcalde de Nahuizalco, Carlos Estrada,
9 de marzo de 1998.

47. Entrevista con Nicolas Sanchez, 20 de abril de 1998,
Nahutzalco.

48. Entrevista con Mario Nelson Brito, 22 de marzo de
1998, Nahuizalco.

49. Libro de Gobierno, Parroquia de San Juan de
Nahuizalco, 5 de marzo de 1970
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de convivencia social donde la Teologia de
la Liberacién y, como se vera mas adelante,
nuevas versiones de la Iglesia radical, han
encontrado un terreno apropiado para su
desarrollo.

I.a carencia cn el siglo XX de un
liderazgo con amplia legitimidad como el que
existi6 en Izalco y la incapacidad del
liderazgo moderno, es decir, de ANIS, de
convertirse en alternativa viable para resol-
ver los serios problemas materiales de esta
poblacién, en alguna medida contribuyen a
explicar la mayor presencia de la Iglesia en la
vida cotidiana de los indigenas de
Nahuizalco. Brito explicaba la carencia de
lideres propios de la comunidad indigena, en
los siguientes términos: «Aqui los lideres in-
digenas quedaron atras. Que yo me recuerde
no conozco ningun cacique. Ya no existen
por el trabajo de la Iglesia» Pero mas bien
una investigacion precedente nos conduce a
una conclusién distinta: debido a la debili-
dad del liderazgo de Nahuizalco, la Iglesia
no ha encontrado mucha competencia en su
proyecto de recreacién de un mundo espiri-
tual donde sus representantes se conviertan
en hegemonicos.  El visitante de Nahuizalco
durante las fastuosas fiestas de San Juan, es
sorprendido por el despliegue artistico de las
cofradias asi como por su capacidad econd-
mica para cubrir, entre otros gastos, los re-
queridos por el tradicional vestuario que lu-

cen los participantes en los alegres actos pu-
blicos. Fin estos espectaculos predominan las
antiguas tradiciones indigenas heredadas del
petiodo colonial.

Sin embargo, los habitantes de
Nahuizalco con quienes se convers6 para
claborar este trabajo, opinan que las cofra-
dias indigenas han perdido fuerza mientras
las ladinas se han fortalecido. De acuerdo a
los informantes, una de las razones que ex-
plican esta tendencia, esta relacionada con
aspectos econémicos: las cofradias deman-
dan gastos y las condiciones de vida de la
mayoria de los habitantes indigenas se en-
cuentra en el limite de la sobrevivencia, por
lo cual no pueden costear los gastos. Segun
la madre Nilsa Coral, quien actualmente esta
a cargo de la Pastoral Indigena en
Nahuizalco, las cofradias han venido quedan-
do en manos de ladinos, porque los indige-
nas carecen de medios para dar las contribu-
ciones requeridas.”

Los nuevos discursos
religiosos ante la tradicion

Pero en realidad hay otras razones de
peso que explican la desercion de los indige-
nas de las cofradias. Estas estan directamen-
te relacionadas con el trabajo de evangeliza-
cion realizado por la Iglesia en las Gltimas

50 Patricia Alvarenga. “ Los indigenas y el Estado.
Alianzas y estrategias politicas ea la construccion
del poder local en El Salvador. 1920-1944° en prensa.

51. Entrevista con la Madre Nilsa, 12 de junio de 1998,
Nahuizalco. También en los pueblos indigenas de
Guatemala integrantes pobres de las cofradias se retiran
de la congtegacién porque petciben que, dada su situacién
econbmica, las contribuciones que estin obligados a
pagar son excesivamente elevadas. Ricardo Falla
“ Evolucién politica-religiosa del indigena rural en
Guatemala (1945-1965)" Estudios Sociales
Centroamericanos enero-abril, 1972, p.37. En este caso
patece operar la tests de Jean Pierre Bastian acerca de que

los indigenas se alejan del catolicismo de la tradicion
como una reaccidon a las cofradias en cuando estas
concentran el poder en manos de un pequefio grupo y
obligan a sus integrantes a entregar contribuciones sin
considerar la precaria situacién econdmica de la mayoria
de ellos. En este caso también la misma iglesia catdlica
ofrece opciones para quienes buscan escapar de las cargas
de la tradicién. Ver: Jean Pierre Bastian, op.cit. y del
mismo autor Protestantismos y modernidad
Iatinoamericana. Historia de unas minorias
religiosas activas en América Latina México, D.F,,
Fondo de Cultura Econémica, 1994, p.255.
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cho de pertenecer a una cultura distinta a la
occidental. Esta nueva propuesta de partici-
pacion politica ha permitido el desarrollo de
discursos que construyen al indigena como
un ser orgulloso de su identidad étnica. Por
ello en la actualidad encontramos un sector
importante de indigenas -especialmente en-
tre aquellos con capacidad de liderazgo- que
sc han propuesto adaptar en su vida cotidia-
na elementos de la cultura indigena ances-
tral. Para ello se esfuerzan por recuperar as-
pectos culturales que han sido marginados
por la cultura dominante. Por consiguiente
los movimientos indigenas han generado toda
una nueva visién de la religiosidad.

Los representantes de la Iglesia se han
preocupado por encontrar vias de participa-
cioén en este proceso. La reconstitucion de la
teologia contestataria ha permitido encon-
trar vinculos entre estas reivindicaciones
identitarias y las formas de expresion religio-
sa. En la época contemporanea la teologia
comprometida con las luchas de los pobres,
los marginados y los explotados, ha descu-
bierto en esa “otredad”, que anteriormente
conceptualizara como un gruposshomogéneo,
una asombrosa pluralidad. La critica
posmoderna que ha conmovido los cimien-
tos de las ciencias sociales también revolu-
ciona la teologia radical llevindola a aban-
donar el principio basico de que los “explo-
tados” compartian la misma experiencia -la
explotacion- y el mismo destino -la lucha
por la liberacion-, para reencontrar a los po-
bres en otras multiples dimensiones
identitarias. En este proceso, la teologia pier-
de su caracter universalista integrandose a la
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vivencia historica de los diversos grupos
identitarios. En el desarrollo de la teologia
indigena se expresa esta revolucionaria con-
cepciodn religiosa pues, como lo sefala Cora
Ferro, ofrece a “la causa del indio un nuevo
enfoque que, enraizado en lo religioso au-
toctono, les permita reforzar su identidad y
producir. su propia teologia, su propia reflexion
sobre Dios”.

Por ello, no solo encontramos una
mayor tolerancia de parte de un grupo de
sacerdotes hacia la tradicion indigena sino
también nuevas propuestas de vivencia reli-
glosa que rescatan las aspiraciones cultura-
les de estos pueblos. En este contexto com-
prendemos las palabras que el padre Héctor
escribe en su Libro de Gobierno: «voy cono-
ciendo la mentalidad de religiosidad popu-
lar. Respetarles, acompafiarles y ayudarles a
putificar»’” En una conversaciéon el padre
explico que, desde su punto de vista, los sa-
cerdotes deben ser respetuosos de la tradi-
cién. Afirma haber tenido roces con otros
sacerdotes que con su trabajo se proponen
que la tradiciéon desaparezca, pues él esta
convencido de que debe respetarse estas
manifestaciones culturales pero tratando de
“purificarlas” lo que, en gran medida se tra-
duce en prohibir el consumo de alcohol y li-
mitar el “excesivo bullicio” de sus manifes-
taciones publicas. Es decir, el padre Héctor
propone respetar las tradiciones pero, ala vez,
someterlas al control de la Iglesia que, “puri-
ficandolas”, las normaliza convirtiéndolas en
manifestaciones mas “espirituales” es decir,
mas acordes con la religiosidad predominan-
te dentro de la Iglesia.

55 En la teologia de la liberacion “es necesario el descu-
brimiento real y practico del “otro” de esta sociedad: el
mundo de los pobres, los marginados y los explota-
dos.” Pablo Richard La Iglesia Iatinoamericana en-
tre el temor y Ia esperanza. San José, Departamento
Ecuménico de Investigaciones,1980, pp.25-26.

56 Cora Ferro “Muyjeres indias hacen teologia’ Casa
de la mujer N.5, 1994, p.44. Ver también: Amando

Robles Robles “Posmodernidad y Teologia de la
Liberacién” Sociedad y posmodernidad Ns. 47 y 48,
mayo de 1994, pp.3-24; Carlos Camps “Evangelio y
cultura: una perspectiva desde una teologia de Ia
creaciéa’ Cristianismo y sociedad N.127, 1996, pp. 45-
50.

57. Libro de Gobierno, Nahuizalco, 23 de febrero de
1998
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La «Pastoral Indigena» de
Nahuizalco se propone ofrecer una nueva
concepcion de la religion fundada en las as-
piraciones culturales que ha despertado el
movimiento indigena. Esta se desatrolla en
México y Guatemala como una respuesta a
las «necesidades espirituales» del movimien-
to maya.®® El padre Walter Guerra fue quien
empez6 a impulsar la Pastoral Indigena en la
diocesis de Sonsonate. De acuerdo con el
alcalde Carlos Estrada, la Pastoral fue fun-
dada en Nahuizalco en la década de 1980
por uno de los sacerdotes mas activos y pro-
gresistas que ha tenido esta poblacién: el
padre Carlos Ruiz. Segtn la madre Nilsa, di-
rectora de la Pastoral Indigena de
Nahuizalco, esta cuenta en la actualidad con
un pequefio grupo de unas cuarenta perso-
nas. En la Pastoral Indigena se pretende com-
binar la accién pastoral con la organizacion
de empresas agrarias que permitan mejorar
el nivel de vida de sus integrantes. En
Nahuizalco la Pastoral Indigena cuenta con
una cooperativa agricola llamada Teshica,
que, aunque enfrenta problemas econémicos,
ha aliviado la extrema pobreza de sus inte-
grantes.

No obstante, como también puede apreciar-
se paginas atras, la madre Nilsa tiene una
concepcion de la religiosidad tradicional que
recuerda la forma de pensar del padre Cris-
tales. Ella considera que quienes practican
las tradiciones cristianas indigenas se encuen-
tran muy lejos de «vivir su cristianismo en
forma mas acorde con el evangelio». Pare-
ciera contradictorio que la directora de la
«Pastoraly exprese tales opiniones, pero esta
aparente contradiccion se explica cuando se
analiza el discurso que caracteriza a dicha
institucion.

Asegura la madre Nilsa que la finalidad del
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programa consiste en que «la gente se sienta
a gusto siendo indigena.» Recobrar la estima
colectiva de este grupo hacia su identidad
étnica, implica revalorizar también su cultu-
ra. Sin embargo, de acuerdo a la Pastoral In-
digena, los valores «propios» de la religiosi-
dad de este grupo étnico, no se encuentran
en tradiciones cristianas heredadas de la colo-
nia. Cuando los miembros de la Pastoral In-
digena hablan de «rescate» se refieren a las
tradiciones precoloniales.

Segin uno de sus mas activos inte-
grantes, Nicolas Sanchez, la cultura
autoctona se encuentra en «a propia religio-
sidad maya», visién que la Pastoral Indigena
de Nahuizalco ha venido enriqueciendo me-
diante la participaciéon en encuentros con
comunidades indigenas de México y Guate-
mala. Nicolas ha encontrado en la Pastotal
un buen espacio para reafirmar sus compro-
misos politicos con la izquierda pues sostie-
ne que en esta organizacion «la gente adquie-
re claridad politica» Tampoco Nicolas es
defensor de las tradiciones religiosas pues,
desde su punto de vista: «en las cofradias se
da una mezcla de culturas. En la Pastoral
Indigena se trata de ir recuperando la cultura
autéctona, lo que nos lleva a distanciarnos
de la cofradia.»”® Pero segin Nicolds hay una
razo6n politica muy poderosa para establecer
esa frontera entre la tradiciébn contempora-
nea y la Pastoral: el “tradicionalismo”, que
mantiene viva la memoria del trauma del 32
generando “una actitud muy pasiva, muy in-
diferente ante todo lo que sea cambio so-
clal.’%®

La concepcién de la religiosidad in-
digena de Nicolas se encuentra en el tedlogo
Santos Gabino Garcia quien, ya en 1973,
analizaba la relacién entre la religiosidad in-
digena y la Iglesia y proponia que se asumie-

58. Una caracterizaciéon de la Pastoral Indigena se
encuentra en: Luis Samanda, Hans Siebers y Oscar Sierra,
op.cit. pp. 131-136.

59. Entrevista con Nicolas Sanchez, 13 de marzo de

1998, Nahuizalco.
60. Entrevista con Nicolas Sinchez, 20 de abril de 1998,
Nahuizalco.
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ra una actitud respetuosa hacia la particular
religiosidad de dicho grupo étnico. Pero esta
religiosidad, directamente relacionada con la
cultura maya, no reside en la interpretacion
que los indigenas contemporaneos realizan
del catolicismo, sino en su cultura ancestral
indigena. Segin explica Gabino, el indigena
«es duefio de una cultura y valores pero des-
de la conquista hasta la fecha, tanto el poder
temporal como la Iglesia «Estructurada» han
ejercido sobre el natural una «desculturiza-
cién» en todos los 6rdenes»® Desde esta
optica la identidad no es un proceso social,
es una esencia que aunque se pierda, puede
recuperarse. De tal forma, existen identida-
des auténticas y falsas y la Iglesia tiene la
mision de contribuir en la busqueda de esas
culturas verdaderas que han quedado ocul-
tas tras una religiosidad que expresa la sub-
ordinacién del indigena conquistado.

Conclusiones

En estas paginas se ha analizado el
complejo mundo de la religiosidad catélica que
caracteriza a los pueblos de Izalco y
Nahuizalco. La propuesta de «Iglesia de los
pobres» se abre camino en medio de una di-
versa gama de discursos religiosos que com-
piten, pero que también interactuan entre si.
De esta forma, la busqueda de una religiosi-
dad mas «espiritualizaday e introspectiva, jun-
to con la estricta moralidad de movimientos
como el carismatico, constituyen cortientes re-
ligiosas que enriquecen la propuesta de la Igle-
sia de los pobres. Pero, por otra parte, estas
propuestas no encuentran vias de didlogo con
la religiosidad tradicional. Los nuevos movi-
mientos de la Iglesia, tanto de caracter “espi-
ritual” como aquellos considerados progresis-
tas, se han enfrentado a las ancestrales mani-

festaciones religiosas. En el caso de la Iglesia
de los pobres ello, en alguna medida, puede
atribuirse a que la religiosidad tradicional ha
sido vista como un fuerte resabio de la domi-
nacion ideologica que debe destruirse para dar
paso a formas mas modernas y progresistas
de vivencia religiosa.

En Izalco y Nahuizalco el didlogo de
las nuevas propuestas religiosas con los feli-
greses, estuvo intimamente vinculado a las
relaciones interétnicas asi como a las parti-
culares relaciones de poder existentes entre
la Iglesia y los distintos grupos sociales. En
Izalco la Iglesia se desarroll6 como espacio
cooptado por los ladinos que contribuifa a
afirmar su supremacia étnica y de clase. Ese
distanciamiento entre los indigenas y la Igle-
sia ha posibilitado que la religiosidad de es-
tos se desarrolle con bastante independen-
cia. Por otra parte, la fuerza que, tradicional-
mente, ha tenido en Asuncién la jerarquia
indigena, asi como la alta valoracion por parte
de la comunidad del propio capital cultural
religioso, no ha generado una atmoésfera muy
propicia para la expansion de nuevos discut-
sos religiosos que provienen directamente del
seno de la Iglesia. La tendencia que aboga
por el cambio social, carente de una propues-
ta de «dialogo» con el «conservadurismo»
religioso, encuentra un terreno poco fértil para
expandirse.

En cambio, en Nahuizalco, donde no
ha habido un liderazgo étnico con alto grado
de legitimidad, la Iglesia ha encontrado ma-
yores espacios para consolidar sus vinculos
con los indigenas. En buena medida por ello
los nuevos discursos religiosos, en particular
el de la Iglesia popular, encontraron mejores
interlocutores entre los integrantes de esta
poblacion. Actualmente la tendencia de la
Iglesia a asumir posiciones conservadoras ha
contribuido al distanciamiento de integran-

61. Santos Gabino Garcia “Hacia una Iglesia autéctona” Estudios

Centroamericanos setiembre, 1973, p.595
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tes de la izquierda con la cultura religiosa
oficial, mientras que nuevas opciones vin-
culadas a los emergentes movimientos
identitarios abren espacios de expresion cul-

Humanlidades

tural y, particularmente, religiosa, atractivos
pata quienes fueran los jovenes revolucio-
natios de Nahuizalco.
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