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Indians in EL Paraiso. A forgotten ethnic group from Honduras

Resumen

En las ultimas décadas del siglo XX la movilizacidn indigena y social obligé al reconocimiento oficial de nueve grupos
étnicos autdctonos y afrodescendientes en Honduras. Sin embargo, los indios matagalpas del departamento de El Pa-
raiso siguen siendo negados e invisibles para el Estado y parte de la sociedad civil mestiza. Nuestra investigacion re-
construye el contexto histérico del olvido y ofrece una caracterizacion antropolégica de su identidad cultural y del pro-
ceso de movilizacién étnica emprendida recientemente por estos indios centroamericanos.

Abstract

In the last decades of the twentieth century, indigenous and social mobilization forced the official recognition of nine
autochthonous and Afro-descendant ethnic groups in Honduras. However, the Matagalpa Indians of the department of
El Paraiso keep being denied and are still invisible by the State and part of the mestizo civil society. Our research re-
builds the historical context of oblivion and offers an anthropological characterization of their cultural identity and the
process of ethnic mobilization recently undertaken by these Central American Indians.
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Introduccion

Los indios de El Paraiso constituyen un grupo étnico apenas conocido en el complejo y he-
terogéneo contexto pluriétnico hondurefio. De hecho, no fue hasta finales del siglo XX cuando el
Estado hondurefio reconocié la singularidad de nueve grupos indigenas: Pech, Tolupanes o Xica-
ques, Tawahkas, Misquitos, Lencas, Chortis, Nahoas, Garifunas y Creoles Ingleses, pero dicho re-
conocimiento formal olvid6 y sigue olvidando a los indios de Texiguat, Liure, Vado Ancho, Yau-
yupe, Soledad, San Antonio Flores y San Lucas de dicho departamento del sur del pais. Frente a
esta realidad multiétnica, desconocida o ignorada por el resto del pais, la sociedad hondurefia si-
gue conservando un imaginario nacional mestizo donde reina la armonia étnica y se ocultan los
conflictos. No hay un problema indigena en la agenda del pais.

Este grupo indigena minoritario, también conocido por sus topénimos, como indios de Texi-
guat, Liure, Vado Ancho, Yauyupe y otras poblaciones del departamento de El Paraiso, resiste in-
visible y negado pese a su larga historia e importancia en la construccién nacional de Honduras.
Son muy escasos los trabajos etnograficos sobre los indios de El Paraiso, muchos de los antrop6-
logos que se acercaron al territorio sélo pudieron constatar la existencia de indios, pero remitian
a la necesidad de estudios mas detallados para interpretar los datos. Su presencia quedaba redu-
cida a su mera constatacion y a la posterior invisibilidad, asi podemos resefiar los aportes de
Squier (1870); Adams (1957); Stone (1957); Cruz Sandoval (1984); Newson (1992); Herranz
(1992); Rivas (1993); Hasemann, Lara y Cruz (1996); Davidson (2011). La mayoria repitieron, y
no fueron mas allg, los postulados académicos del antropélogo americano Richard Adams, cam-
pesinos pobres con tradiciones indigenas, imprecisas y poco estudiadas, que serian sometidos a
la aculturacion y ladinizacién hegemonica creciente (Adams: 1956: 894). En la actualidad su con-
dicion de grupo étnico diferenciado sigue siendo olvidada en estadisticas y censos gubernamen-
tales. Existe, pues, un contexto general de invisibilidad y negacién pese a que las referencias a la
pertenencia identitaria indigena de los texiguats! son cada vez mas crecientes, asi como las refe-
rencias historicas y etnograficas que los relacionan con grupos étnicos matagalpas, si bien con
influencias lencas, chorotegas, tlaxcaltecas y nahuas, algo por lo demas bastante comun en las
fronteras permeables del sur del &rea mesoamericana.

De una manera ciega y muda tuvo lugar un proceso tragico en el que los indios coloniales de
El Paraiso, explotados y paradéjicamente protegidos por el régimen colonial en regiones refugio,
pasaron a ser nombrados pero negados, an6nimos ciudadanos de la republica incipiente. Un pro-
ceso que tuvo como punto de inflexion seguramente los acontecimientos politicos que se sucedie-
ron entre 1838 y 1848 en Honduras, la derrota indigena asociada a su alineamiento con las tesis
federalistas centroamericanas morazanicas. Desde entonces, para la mayoria del pais, los infor-
mes oficiales, las instituciones politicas, los organismos internacionales, y hasta para las ONGS, su
existencia fue borrada, su presencia una mera categoria vacia (FIDA, 2017; Iwgia, 2010; Von
Gleich y Galvez, 1999). Nombrados pero ignorados, su olvido resultaba una operacién discursiva
evasiva y eliptica. Se les cita, pero se les excluye. Todo un lapsus histérico y social que ni afirma ni
niega, anclados en un limbo que ni les salva ni les condena. Para una minoria, en cambio, su reco-
nocimiento y existencia era evidente (Jonhson, 1948; Cruz Oliva, 1996; Lara, 2002; Garcia, 2007b;
Gamez, 2008; Pérez, 2017), y en la actualidad ya hay intentos por constatar la presencia y perte-
nencia étnica diferencial de los indios texiguats, véase, por ejemplo, su inclusién en el mapa de
pueblos indigenas y areas ecoldgicas de la UICN y de National Geographic (Chapin, 2003;
Griinberg, 2002; IUCN, 2016). Recuperar su rastro, reconocer su presencia, evidenciar sus rasgos
identitarios y analizar el proceso de etnogénesis y movilizacién de los indios matagalpas de El
Paraiso, constituyen los objetivos de este trabajo.

La comunidad indigena de El Paraiso ha permanecido invisible y oculta en la historia oficial
de Honduras y ante el resto de vecinos mestizos del departamento. Mientras que en el plano

1 Con el término plural de texiguats nos referimos a la identificacién genérica de los indios matagalpas del antiguo
Curato de Texiguat del siglo XVII y XVIII, no implica necesaria y exclusivamente a los indios del municipio de Texiguat,
cabecera colonial de ese Curato eclesiastico. Ellos mismos se consideran indios, sin apelar o desconociendo filiacion
étnica alguna, a lo sumo, remiten a su localidad.
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externo y oficial la vida cotidiana y publica de los indios se desarrollaba socialmente en las dife-
rentes instituciones politicas, militares, econdémicas, educativas, culturales y religiosas, confor-
mando el entramado central y transparente de la actividad global y de la historia oficial de la co-
munidad, existia y existe otro plano oculto, marginal, clandestino y subterraneo, con una historia
y vida propia, en muchas ocasiones en tensa y conflictiva tensién con el plano oficial, que ha man-
tenido su vida independiente en la memoria colectiva y que no se ha dejado categorizar y atrapar
por la mirada institucional y académica, conformando la tradicién oral indigena en torno al héroe
mitico Gaspar. Su invisibilidad, oculto en las entrafias del cerro Yulutepe, ha sido el precio de su
resistencia y permanencia.

Contexto geografico, histdrico y etnografico indigena

El area geografica tradicional de los indios de El Paraiso en Honduras se localiza en la zona
suroeste del departamento de mismo nombre y comprende los municipios de Texiguat, Vado An-
cho, Liure, Soledad, San Antonio Flores, San Lucas y Yauyupe. Se trata de un terreno accidentado
y quebrado con una elevacién maxima de 1600 m. y minima de 300 m. Mientras los municipios
cabeceros se localizan en las zonas mas bajas, las aldeas y caserios tienden a ocupar las zonas
medias y altas con un predominio del poblamiento disperso.

NICARAGUA ~

Mapa Honduras. Autores a partir de mapa Wikipedia.

Las aguas vierten al rio Texiguat, afluente del Choluteca que desemboca en el golfo de Fon-
seca ya en el Pacifico. Cuenta con un clima tipo sabana tropical con acusadas épocas de sequia e
inundaciones. La temperatura media anual es de 29°C y 100 dias de lluvia al afio, fundamental-
mente entre los meses de junio a octubre. La agricultura en las laderas desarrolla cultivos de sub-
sistencia, por ejemplo, maiz, calabazas, jicaros y frijoles, y en los valles cultivos de exportacion
como café, cafia, meldn, sandia, ocra, algod6n y pastos para ganados. La ocupacién y distribuciéon
espacial en zonas altas, menos fértiles, y bajas, mas fértiles y de regadio, ocupadas por la agroin-
dustria, establece también la estructura social y cultural del territorio, entre zonas indigenas y
zonas mestizas, pese a ello la pobreza es generalmente predominante.

A diferencia de los enclaves bananeros del norte de Honduras, la zona sur de Honduras no
experimento6 un desarrollo agroindustrial hacia la exportacion en los mercados mundiales hasta
los afios sesenta del siglo pasado. El cultivo a gran escala de algodén y luego de la industria gana-
dera transformaron los modelos de produccion y vida tradicional de la zona. Supusieron el control
de las tierras mediante extensas empresas agrarias, desahucios de tierras intituladas de campesi-
nos, la creciente mecanizacion, la irrigacién de cultivos, uso de pesticidas, una fuerte demanda de
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trabajo temporal, etc., con importantes repercusiones en la vida de los campesinos y comunidades
indigenas del entorno, asi como un considerable efecto medioambiental (Dewalt y Stonich, 1996.
INVEST, 2018).

La problematica social y ambiental de la zona urge la necesidad de un plan integral que so-
lucione aspectos como: la escasez de agua, la contaminacion, los conflictos por el uso de la tierra
y recarga hidrica, infraestructuras basicas, vulnerabilidad ambiental, explotacion forestal, escasa
participaciéon comunitaria, debilidad institucional, ausencia de agua potable, control de aguas re-
siduales, incendios, consumo de lefia?, escasez de servicios comunitarios, monocultivos, inseguri-
dad alimentaria, inundaciones, deslizamientos de tierras, etc., y que permitan un desarrollo sos-
tenible. A pesar de los reiterados y diferentes programas gubernamentales para mejorar las con-
diciones antes mencionadas, la degradacién ambiental avanza conjuntamente con la pobreza y la
vulnerabilidad social (CATIE, 2008).

- Texiguat se encuentra a 100 km. al sur de Tegucigalpa y a 60 km. de Choluteca,
poblacién que conecta a las fronteras de Nicaragua y El Salvador. En los siglos XVI y
XVII la region pertenecia a Choluteca, y en 1702 obtuvo el titulo de municipio como
San Antonio de Texiguat. A partir de 1825 formaba parte de Tegucigalpa, pero en la
reordenacion territorial de 1886 se reincorpora al departamento de El Paraiso. La
poblacidn se reparte de forma dispersa y preferentemente rural. Cuenta con 8 aldeas:
Asuncién, Guinopito, Jamayupe, Zapotal, Rio Arriba, San Lorenzo, San Sebastian y
Cunaire y 138 caserios. La poblacién menor de 15 afios supone el 30% del total
poblacional. Con indices de pobreza entre el 60 y 90%. Las cifras de poblacion son las

siguientes:
MUNICIPIO ALDEAS CASERIOS TOTAL PO- | INDIGENAS

BLACION APROX.

LIURE 6 95 10654 4000

SAN ANTO- 9 63 5564 500

NIO

SAN LUCAS 10 75 7712 500

SOLEDAD 8 138 9349 200

TEXIGUAT 8 139 8727 5000

VADO ANCHO 5 63 3981 1600

YAUYUPE 3 37 1335 600
TOTALES 49 610 47322 12400

Fuentes: INE (2013) y Etnografia Autores.

- Liure. Su origen parece remontarse a una aldea o caserio perteneciente al antiguo
Curato de Texiguat, como San Antonio de Liure. El nombre es la versién nahualt del

2 El uso intensivo de lefia como Unica fuente energética en las cocinas de la mayoria de los hogares ha provocado un
enorme impacto ambiental de deforestacion y desertizacion, ademas de problemas sanitarios de indole respiratoria. En
la actualidad los programas gubernamentales y locales estan promoviendo el uso de ecofogones que reducen el
consumo forestal y cuentan con sistemas de ventilacién mas seguros.
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término nativo: “agua de plumas”. Hay referencias de titulos ejidales de finales del
siglo XVII, asi como tierras para el encomendero Cristébal Curado de Reyna en 1719
parareduccién de indios y crianza de mulas. Su origen como municipio independiente
es de 1843. Cuenta con 6 aldeas: Liure Centro, Asuncion, Bocuire, Monte Grande, San
Ramoén, Santa Cruz, y 95 caserios diseminados. La poblacién indigena se concentra en
caserios como Calero, Jocomico, Las Presas, Las Sabanitas, La Garita, Potrero, Cidra,
Hato, Piedra Campana y Capulin.

- San Antonio de Flores. Fundado como municipio en 1877, a partir de una antigua
aldea del circulo de Texiguat llamada Los Llanos de Ibtipu. Atravesada por los rios
Grande o Nacaome y Moramulca. Cuenta con 9 aldeas: Apalipi, Comunidad, Chaguite,
Espinal, Mandasta, Orlica, Quebrada Grande y Tolobrito, ademas de 63 caserios
dispersos.

- San Lucas. Aldea del antiguo Curato de Texiguat que adquiere la categoria de
municipio en 1875. El municipio se encuentra en un terreno montafioso a una
elevacién de 1200 metros sobre el nivel del mar y atravesado por el rio Dolores.
Ademas del casco urbano cuenta con 9 aldeas: Apalipi, Candelaria, Junacatal,
Montaiiita, Quebrachos, Mactuca, Navijupe, Surule y Tapahuasca y 77 caserios. La
actividad econdémica principal es la agricultura de subsistencia y el empleo temporal
en maquiladoras de tabaco y café en Danli y El Paraiso, y de frutas en el Zamorano.
Pertenece ala Mancomunidad de Municipios del Norte de El Paraiso, desvinculandose
del circulo de Texiguat.

- Soledad. Municipio desde 1826. Ubicado en terreno quebrado surcado por el rio
Las Canas, que cuenta con numerosas pozas. Cuenta con 8 aldeas: Soledad Centro, La
Paz, La Victoria, Las Marias, Los Alpes, San Diego, San Marcos y Santo Domingo,
ademas de 138 caserios. Celebra su patrona el 25 de enero, Virgen de la Soledad. La
ocupacion mayoritaria es la agricultura de subsistencia junto a la produccién de paste
y hamacas.

- Vado Ancho. Su origen se remonta al caserio de San José del antiguo Curato de
Texiguat, situado al borde del camino principal que cruzaba el rio Chiquito, del que
recibira el nombre actual por la facilidad de paso. Como municipio independiente fue
fundado en 1887. Consta de 5 aldeas y 63 caserios: Vado Ancho pueblo, Tolobre, Las
Uvillas, Apausupo, San Jerénimo. Las viviendas son mayoritariamente de adobe y
bahareque, los techos de tejas y los pisos de tierra. Su economia es de subsistencia, la
produccién es de maiz, sorgo, cacahuete y frijoles. El 60% de la poblacién carece de
tierras propias y ello les obliga a emigrar, arrendar o trabajos temporales. Las
organizaciones comunitarias de las aldeas buscan satisfacer necesidades comunes en
torno a patronatos, juntas de agua, guardianes de salud y educacién, comités
ambientales, etc. Las iglesias evangélicas de Filadelfia, Centroamericana y
Pentecostés estan muy arraigadas en la zona.

- Yauyupe. Como municipio independiente fue fundado en 1875. Su origen parece
proceder de alguna aldea o caserio indigena matagalpa que fue nahualizada como
Yauyupe: “agua de maiz negro”, y posteriormente espafiolizada como Concepcion de
Yauyupe. En sus proximidades se encuentran pinturas rupestres muy interesantes.
Consta de 3 aldeas: Yauyupe. Chaguitillos y El Hornito, ademas de 37 caserios:
Aquiluto, Casas Viejas, Buena Vista, Cusmaty, El Llano o Picadero, El Potrero, El
Quebrachal, El Suyatal, La Joya, Las Cuevitas, Las Iguanas, Las Lajas, Laura, Mata de
Platano, Palo Atravesado, Plan Grande, Potrerillos, Terrero Blanco, El Chagiiitillo, El
Acanto o Los Encuentros, El Cacao, El Hilagual, El Iril, EI Matasano, El Naranjo, El
Zapote, Esconde Panal, Mancanto, El Hornito, El Carbén, El Rincén, Los Arados, Pueblo
Nuevo. La agricultura es de subsistencia basada en la produccién de café, cafna de
azucar, hortalizas y maiz. La escasez de tierras propias obliga a trabajos jornaleros
estacionales. Cuenta también con produccién ganadera avicola, equina, caprina,
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vacuna y porcina. En la actualidad se estan implementando macro proyectos de
energia edlica con fuerte impacto ambiental y escasa rentabilidad para la poblacion.

1 3 Mapa de Ubicacion Cartogréafica . ) ,
IUCN Zona de Influencia de los Territorios Indigenas Texiguat »
‘ :
2 | Guinope _Oropoli
-} ‘, |
Francisco

a0

San Lucas |

oo

5130
|
850

e

Soledad

Choluteca

Escala: §

1:160,000

1500 2400 3200 4000

e
Kot
= Pz e == Sroes
Elaboracién: Leyenda Fuente:
' © Terntorios Indigenas
- Union Internacional para la Limites Municipios SINIT Honduras, 2020
&\ Conservacion de la Naturaleza £ Limites Departamentos Censo INE 2001

{UICN)

En cuanto ala poblacién indigena se estima en unos 12400 indios, es decir, el 25 % de la poblacidn,
si bien en algunas zonas es muy escasa y en otras su presencia es mayoritaria, especialmente en
las aldeas y caserios mas alejados. A estas cifras habria que sumar los indigenas emigrados a otras
ciudades de Honduras y al extranjero (2000 indios aprox.). Sin embargo, el Censo de Poblacion y
Viviendas de 2013 sdlo sefiala un 0,5% de minorias étnicas en los municipios referidos. Nuestro
estudio se refiere fundamentalmente a Texiguat, Liure, Vado Ancho y Yauyupe. La informacién de
las otras tres poblaciones es muy limitada. Hemos contado con la participaciéon y ayuda del Con-
sejo de Principales de Indios Texiguats (COPRITEX).3

La mayoria de la poblacién indigena del departamento se caracteriza por tener bajos
ingresos, escasez de tierras fértiles para cultivos, sin uso de tecnologia, limitados servicios basicos
de salud y educacion, y con una agricultura cuya produccion no les permite cubrir las necesidades
minimas de alimentacion. La poblacién indigena se ubica en terrenos quebrados, caracterizados
por una alta deforestacion, debido a la intensa tala de lefia como combustible, el pastoreo y bajos
niveles de tecnologia. Esta poblacion indigena complementa la agricultura de subsistencia con el
trabajo asalariado en la agroindustria de los valles del sur y otras zonas limitrofes, asi como con
las migraciones a Tegucigalpa, Choluteca o a los Estados Unidos.

3 Agradecemos la labor auxiliar en el trabajo de campo de: Alexander Pérez, Luis Flores, Ribaldo Sanchez, Nelson
Campos, Francisco Gonzalez, Itandegui Flores y Fatima Lopez. Asi como del apoyo de Tulio Gonzalez de DINAFROH,
Adalberto Padilla de UICN, Lindolfo Campos de la Alcaldia y de COPRITEX.
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La actividad principal agraria del indigena es el cultivo de maiz, calabaza, maicillo, frijol, asi
como la crianza de animales vacunos o aves en pequeila escala en sus pequefas parcelas. La
subsistencia se complementa con sus desplazamientos temporales como peones a las grandes
haciendas de la zona y con la venta de frutas o artesanias a intermediarios, conocidos como
coyotes, que distribuyen a los grandes mercados. La desigualdad de género es evidente en todos
los ambitos, sin embargo también se aprecia un incremento de los hogares monoparentales
femeninos debido a rupturas matrimoniales o al resultado de las migraciones masculinas a la
capital Tegucigalpa, Choluteca, San Pedro Sula y Estados Unidos. El arriesgado viaje al norte,
jugandose la vida, permite a una minoria, si tienen éxito, enviar remesas a sus familiares, para la
educacion de los hijos, la mejora de sus viviendas y la compra de ganado vacuno o una pequeia
parcela de tierra.

En el momento de la conquista los indios del Paraiso constituian un grupo poco
estructurado y disperso, sin apenas formaciones politicas centralizadas y distribuidos entre la
frontera actuales de Nicaragua y Honduras, ocupando los territorios de influencia chorotega y
lenca. Como el resto de los indios de Centroamérica fueron sometidos e insertados en los
diferentes procesos de explotacion colonial, trabajo en minas, lavaderos de oro y explotaciones de
afiil, estancias ganaderas, asi como mano de obra para la construccion de iglesias, cabildos y
caminos reales que demandaban los colonizadores.

El territorio de los indios de El Paraiso se extendia por gran parte de la zona sur de Hondu-
ras, en el area denominada por algunos Baja Centroamérica, la cual comprende también El Salva-
dor, Nicaragua, Costa Rica y Panama. Dicho territorio fue siempre una frontera dinamica y multi-
étnica, y alcanzé una relativa estabilidad cultural y desarrollo (Hasemann, Lara y Cruz, 1996).
Desde épocas prehispanicas la region mantuvo influencia nahua, relaciéon que continué al menos
hasta el siglo XVI al asentarse en la zona tropas auxiliares tlaxcaltecas de los conquistadores (Es-
calante, 2001). Muchos nombres de la toponimia responden a esos vinculos nahuas, como el pro-
pio Texiguat, que significa “mujer de distincidon”. Atanasio Herranz* documenta como el ndhuatl
fue lengua franca en el territorio de Honduras antes y después de la conquista, si bien su uso des-
aparecio6 a finales del siglo XVI con la nueva politica lingiiistica de Felipe Il (Herranz, 1992: 45-
60).

La conquista y colonizacion de los indios texiguats estuvo ligada a la fundacion de la Villa de
Jerez de Choluteca (Gomez, 2004). Para finales del siglo XVI la colonizacién estaba ya completada
con encomiendas y pueblos de indios. En 1590, Texiguat aparece como importante pueblo tribu-
tario de Choluteca. Y las familias de los Figueroa, Vazquez y Rengifo contaban con encomiendas,
obrajes de aiiil y ganados en la zona, como testimonian documentos coloniales de la época. Las
tierras dedicadas a la ganaderia tendran en la cria de mulas su actividad principal, un ganado muy
apreciado y necesario para el comercio de afiil, el trabajo en minas, las misiones evangelizadoras
y el transporte de mercancias.

La resistencia y presencia indigena del territorio es analizada por Chaverri (1994). Dicha
autora se centra en las protestas sociales y étnicas de los indigenas de Texiguat en relacién a los
repartimientos de trabajo. El repartimiento de trabajo configuré un modo especifico de explota-
cién econémica como forma de trabajo forzado que evolucioné desde la esclavitud, 1a encomienda
y los repartos de trabajo denominados mitas y tequios. Los tributos de trabajo eran herederos
tanto de la servidumbre medieval como de formas parecidas precolombinas, supusieron “una es-
pecie de compromiso entre los intereses modernizadores de La Corona y los intereses de los crio-
llos. También para solucionar la escasez de mano de obra y evitar la disminucion catastrofica de
indigenas” (Chaverri, 1994: 72). El repartimiento era obligatorio para los indios organizados en
pueblos, era rotativo y teéricamente pagado. Las prestaciones de trabajo se daban a la Corona y
encomiendas, pero luego se extendieron a hacendados y mineros criollos. Eran las autoridades las

4 La expansion del nahualt se desarrollé en dos etapas, una primera prehispanica y otra colonial. En este tltimo caso
tanto por influencia de la expansion de tropas auxiliares de pueblos mexicanos en la conquista de Mesoamérica como
por la presidon evangelizadora de franciscanos y mercedarios en su uso como lengua franca. Sin embargo, no era la
lengua materna de estos pueblos, sino una lengua impuesta, con cierto prestigio. A partir del siglo XVII su uso fue
decayendo y se vio mas ttil aprender las lenguas propias de los pueblos nativos de Honduras (Herranz, 1992: 60).



244 Antropologia Experimental, 2021. Texto 16

que comunicaban a los Alcaldes de pueblos de indios las remudas que deben enviar, siendo estos
los responsables de su cumplimiento. Cuenta la autora como existia una abundante y minuciosa
legislacion sobre las diferentes mitas y remudas, las distancias, duracion, pago, condiciones, exen-
ciones, ademas de preocupaciones de tipo ético.

El caracter forzado y la dureza del trabajo, especialmente en las minas, llev6 a las protestas
o alahuida de los indios de sus comunidades ancestrales, las cuales constituian el soporte y cohe-
sion cultural de los indios. Huir de los pueblos les suponia sobrevivir como individuos asalariados
en minas o ciudades o bien malvivir como campesinos. El abandono provocaba la disminucién de
tributarios y las quejas de funcionarios y mineros, asi como de las propias autoridades indias que
se veian obligadas a aumentar la carga de trabajo entre un niimero menor de tributarios o bien
postergar las labores de subsistencia de sus propias parcelas.

San Antonio de Texiguat era un pueblo de indios perteneciente al partido de Jerez de Cho-
luteca hasta 1770 y luego al de Tegucigalpa. Hasta 1672 el curato de Texiguat dependia religiosa-
mente del obispado de Guatemala, pero a partir de esa fecha pasé a Comayagua. Comprendia los
municipios de Yuscaran, San Lucas, Oropoli, Soledad, Yauyupe, Vado Ancho, San Antonio de Flores,
Liure y el propio Texiguat, del departamento de El Paraiso en la actualidad y otras zonas menores
del departamento de Choluteca y Morazan. Chaverri (1994: 78) no encuentra certidumbres sobre
el origen de este pueblo atipico de indios, que en torno a 1650, ya contaba con numerosa poblaciéon
en un periodo relativamente tardio; sin embargo, las fuentes documentales apuntan al dltimo ter-
cio del siglo XVI. Las protestas que analiza minuciosamente la autora se remontan a 1672 y lleva-
ron al ahorcamiento del gobernador de indios, nombrado por la autoridad espafiola, Pedro Her-
nandez, por parte del Alcalde de indio, cargo electo por los propios indios, Nicolas Gonzalez. Las
consecuencias de dichos hechos se sucedieron en afos posteriores: pleitos, acusaciones de bruje-
ria, huida y abandono del pueblo hacia los montes, motines, quema de casas, y problemas con la
recaudacion de tributos y remudas de trabajo en las minas (cada cuatro semanas enviaban 44
hombres a las minas cercanas). Mientras que en las protestas del siglo XVII las sociedades tradi-
cionales estaban relativamente protegidas por las autoridades coloniales, con los Borbones se for-
taleci6 el gobierno centralizado, la industria minera se incrementd y la posicién de los indigenas
se debilité en relacién a los criollos, ademas del incremento del contrabando de mercurio para las
minas y el aumento de la produccién de afiil que absorbia gran cantidad de trabajadores (Chaverri,
1994: 89).

La resistencia indigena de Texiguat se manifesté no solo por los repartos de trabajos, la ex-
plotacion econdémica o la pérdida de tierras, sino que dio lugar a numerosos y oscuros casos de
brujeria. Las creencias tradicionales chamanicas indias pervivian pese a la evangelizaciéon em-
prendida, dando lugar a una nueva forma de sincretismo heterodoxo entre lo prehispanico y lo
colonial que permitia la expresion y desarrollo de las tensiones y contradicciones simbolicas entre
ambas cosmovisiones, adaptadas a meros casos de brujeria relacionados con conflictos locales de
poder y disputas interpersonales. Las acusaciones de brujeria se daban en un contexto de rivali-
dades personales y politicas locales entre indios y mestizos, y entre mestizos y criollos, bajo con-
diciones sociales y econdmicas que generaban celos y envidias, en el marco de debilidad politica
y confusién administrativa de las fronteras de Honduras.

Cole (2000) y Valladares (2016), documentan varios casos de la efervescente comunidad
Texiguat. En 1653 de una mujer india que habia embrujado a su esposo soplando en su boca, oidos
y ojos. Y luego fue torturada. Otros tantos juicios sobre brujeria en Texiguat repetian los mismos
esquemas narrativos: volar a largas distancias, nahualismo, asesinatos, sacrificios a volcanes,
vientos y fuentes, vinculos estrechos con brujos e indios matagalpas de Nicaragua (Somoto, Se-
baco). En muchos casos las acusaciones se referian a emigrantes, gente foranea y socialmente
marginada. Pero tanto indios como criollos usaban la brujeria como un recurso para equilibrar las
fuerzas de poder en el interior de las comunidades. Por su parte, Gémez y Pasinski (2004) analizan
las luchas de poder en el interior de las comunidades en el Valle de Choluteca utilizando las redes
sociales como conjunto de relaciones que se establecen entre elementos definidos. Asi las redes
familiares, los valores nobiliarios, y los titulos de méritos y servicios constituian el acceso a los
cargos y tierras. Pero nuestro interés se centra en las valiosas referencias a Texiguat. La escasez
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de mano de obra propici6 el desarrollo de la ganaderia extensiva y la necesidad consiguiente de
tierras para estancias. La ganaderia fue el motor principal de Choluteca con la cria de mulas para
el comercio y minas. Muy pronto se anadié el cultivo del xiquilite, para la tinta de afiil, cuyo co-
mercio adquiri6é una importancia en la consolidacion del capitalismo y la estructura colonial como
principal producto de exportacién y acumulacién de capital, y como complemento a la ganaderia.
El afiil necesitaba una estructura de haciendas privadas y del trabajo indigena. Asi como de recuas
de mulas para su largo transporte a Veracruz o hacia Callao. Y tanto el cultivo del afiil como los
pastos para el ganado necesitaban tierras que habia que expropiar a los indigenas (Herrera y Ro-
jas, 1998).

El territorio de los indios de El Paraiso como espacio cultural e histérico, y no fisico o geo-
grafico, conformoé el poblamiento rural segregado a partir del siglo XVII en territorios indios y
territorios de mestizos. Los ladinos se establecieron primero en rancherias y haciendas de pro-
ducciéon agro-ganadera o minera, donde el propietario era siempre el hacendado y los mestizos
meros aparceros y, luego, en los denominados valles, que deben entenderse en un sentido parti-
cular como un tipo de caserios dispersos, ocupando ilegalmente tierras realengas dada las dificul-
tades que tenian para acceder a las propiedades de tierras indigenas. Los valles como formas de
poblamiento se extenderan a lo largo del siglo XVIII como respuesta al crecimiento demografico
(Chaverri, 1992: 33). Sobre este territorio que abarcaba también algunos municipios limitrofes
del departamento de Morazan y Choluteca se conformé un territorio ancestral que sigue presente
en las narraciones del héroe mitico indigena Gaspar, a veces Alcalde de indios, otras brujo y he-
chicero, pero siempre testigo y garante de la etnicidad desde el cerro de Yulutepe hasta las pozas,
rios y caminos del entorno.

Desde los inicios de la colonizacién espafiola la ocupacién y explotacion del territorio estuvo
dirigida a dos tipos de recursos: los minerales (en el siglo XVI destacaron la explotacion de las
minas de Guasucaran, San Miguel de Tegucigalpa, Santa Lucia y Agalteca; en el siglo XVII las minas
de El Corpus, San Juan y San Salvador; y en el siglo XVIII: Cedros, Yuscaran y San Antonio) que
exigian una compleja red de pueblos de indios tributarios y del aporte de negros y mulatos; y
haciendas de ganado mayor en el centro y sur de Honduras. Ya en el siglo XVII se produce una
paulatina transformacion desde los diferentes grupos sociales o castas frutos del cruce étnico: in-
digenas, naborias, tatemes, mestizos, negros, mulatos y pardos hacia formas de peonaje precapi-
talistas y una clara tendencia al mestizaje étnico. En el momento de la independencia los mestizos
constituian ya la mayoria de la poblacidn, frente a indigenas, negros y blancos (Hasemann, Lara y
Cruz, 1996: 269). Las ultimas investigaciones afirman que el peso de la poblacién negra y mulata
fue seguramente mayor y no puede seguir siendo subestimada por el imaginario mestizo. Dario
Euraque llega a afirmar que el peso de la poblacién negra y mulata de Honduras en 1800 alcanzaba
el 30%, sin contar la poblacidén garifuna recién llegada en 1797 a la costa caribe (Euraque, 2004:
174).

En el siglo XVIII los pueblos indigenas ya no estaban en condiciones de satisfacer la de-
manda de trabajadores provocada por el crecimiento econémico y la centralizacion del poder bor-
bénico. La abolicién parcial de las encomiendas y los repartimientos alentd la tendencia de las
economias coloniales hacia el capitalismo y la proletarizacién. El trabajo en minas, haciendas de
ganados y campos de afiil se intensificd, aumento la usurpacion de tierras comunales indigenas y
realengas por colonos ladinos y europeos, se sustituyeron tierras de cultivos de autosuficiencia
por cultivos comerciales, y se modificé el sistema de repartos de indios en trabajos por tributos
en monedas en 1747. Para principios de 1800 se expropiaron gran parte de las cofradias indigenas
que habian llegado a desempefiar formas de autogestiéon econémicas y rituales (Hasemann, Lara
y Cruz 1996: 288). En este contexto, los indios, ahora nuevos ciudadanos de las jévenes republicas,
tuvieron que salir de sus pueblos y trabajar en ciudades, minas y haciendas como peones, en una
creciente proletarizacion que debilit6 la economia de subsistencia y supuso una creciente ladini-
zacion una vez insertos en el mercado de mano de obra.

Precisamente, uno de los elementos fundamentales de la cultura tradicional indigena de
Texiguat y en Liure, que fue primero expropiado, luego negado y finalmente olvidado es la insti-
tucion de las cofradias indigenas. Se trata de una organizacion civica religiosa en torno a un santo
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y a la ayuda mutua encargada de auxiliar las ceremonias y rituales religiosos y como mediacion
entre las comunidades y las autoridades en el plano material y con las divinidades en el plano
sobrenatural. Los indigenas supieron dotar a esta institucién de valores étnicos propios y apro-
piarse de modo sincrético de sus mediaciones. Entre 1800 y 1820, la presion fiscal sobre las co-
fradias y cabildos indigenas fue en aumento, a través de nuevos tributos y donaciones para sufra-
gar la guerra contra Francia. Ademas, la presencia de mestizos fue en aumento en muchas comu-
nidades y en las propias cofradias dada la presiéon por el uso de tierras comunales indigenas
(Payne, 1998). Las necesidades de empréstitos de las republicas tras la independencia y las gue-
rras centroamericanas llevaron al Estado a despojar de bienes a las cofradias. Estos eran muy im-
portantes en ocasiones. Asi para 1791, los bienes de las trece cofradias del antiguo curato de Texi-
guat ascendian a 5830 pesos, 181 marcos de plata, 2583 reses vacunas y 358 equinas (Tojeira,
1986: 92).

El presidente Ferrera y otros tantos, recurrieron a esos fondos primero para subsanar ne-
cesidades, luego la desamortizacion anticlerical, la progresiva ladinizacién y el abuso de Alcaldes
y curas arruinaron sus patrimonios. Sin apenas recursos perdieron todas sus funciones. Ya en el
siglo XX acabaron desatendidas, sin funciones claras ni mayordomias. La iglesia catolica recelaba
de muchas de sus practicas y acabdé con ella, algo parecido a sus recelos con el ritual asociado del
bandereo. El control catélico de las practicas religiosas tuvo como consecuencia el distancia-
miento de la religiosidad popular indigena, dicho vacio espiritual y simbdlico fue aprovechado
eficazmente por el evangelismo protestantes. Precisamente a partir de mediados del siglo XX: “la
Iglesia inicié una reforma democratizante que le llev6 a cambiar estructuras de base y politicas
evangelizadoras. Dos de sus nuevas politicas afectaron grandemente a las cofradias indigenas: el
soslayar el culto a los santos y la sustitucion de las antiguas organizaciones de base, como las co-
fradias y los consejos de fabrica, por nuevas organizaciones laicas, frecuentemente mas ladiniza-
das, como los Celebradores de la Palabra. Estos giros han creado gran confusién entre los indige-
nas” (Travieso, 1996: 124). En la actualidad la cofradia de San Francisco de Texiguat apenas tiene
bienes, cuenta con un edificio municipal, depositario de objetos tradicionales como tambores y
banderas, funciona como caja mutualista adscrita a la alcaldia, y su labor organizadora del bande-
reo se ve censurada por los curas, contrarios a dichas practicas.

La historia de los indios de El Paraiso experiment6 un acontecimiento radical tras la inde-
pendencia americana. Los conflictos decimonédnicos de Texiguat son analizados por Garcia Bu-
chard (2007b) desde una perspectiva amplia al contextualizar las diferentes variables en disputa
en el proceso de construccidn nacional: las contradicciones del proyecto federal centroamericano,
la competencia de lideres nacionales, las rivalidades entre Comayagua y Tegucigalpa, las envidias
y rencores entre cabecillas militares, el protagonismo de poderes locales, las disputas entre libe-
rales y conservadores, los intereses intervencionistas extranjeros (fundamentalmente México,
EEUU y Reino Unido) y especialmente la incidencia en las comunidades indigenas del centro de
Honduras del fin de ciertos derechos y privilegios coloniales por las nuevas administraciones.
Mientras que los mestizos veian a los indios como ciudadanos privilegiados por no pagar deter-
minados nuevos tributos necesarios para el sostenimiento del nuevo Estado, especialmente los
que gravaban los titulos sobre propiedades de tierras ejidales, de cofradias y comunes, y sucesi-
vamente tasas a estancos, tabacos, alcohol, etc.5; los indigenas remitian a derechos ancestrales de
las normas espafiolas, luego confirmadas por la inicial federacién: “en un contexto de agitacion

5 El evangelismo cuenta en la zona con una arraigada presencia, tanto de misiones extranjeras (norteamericanas) como
de iglesias nacionales, fundamentalmente la Iglesia Evangélica Centroamericana, la Iglesia de Filadelfia, la Iglesia
Bautista Oasis de Amor y la Misién Visién Mundial. Sus fieles son tanto mestizos como indios y se estiman en un 20%
de la poblacion total. La conversion y el renacimiento cristiano diluyen la identidad étnica de los indigenas en una nueva
comunidad biblica aparentemente intercultural.

6 “Entre 1843 y 1844 la comunidad indigena de Texiguat y otros pueblos que se declararon nuevamente en rebeldia. En
1844, el periddico oficial del Estado sefialé que los habitantes de Texiguat se consideraban asi mismos como ciudadanos
privilegiados, que no pagaban las contribuciones indirectas para subvencionar las finanzas del Estado; que rehusaban
el establecimiento de los estancos de aguardiente, tabaco y pdlvora, que no tardaba en el impuesto de alcabalas ni el
diezmo, y ademas, toleraban el contrabando” (Barahona, 2009: 96).
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politica la promulgacién de algunas leyes que afectaban los derechos de indigenas y campesinos
pobres, lo mismo que las potestades y espacios de acciéon de comunidades y poderes locales se
convierten en la mecha que encendio6 el polvorin” (Garcia, 2007b: 255).

Un conflicto politico y armado que tuvo a los indios texiguats como protagonistas funda-
mentales y se inicia con la disolucién de la Republica Federal de Centroamérica (1824-1839) y
abarco hasta la derrota de Morazan, los saqueos a los territorios indigenas de Texiguat, Curarén,
Liure, Choluteca, Danli y otras zonas del centro y sur hondurefio, hasta que en 1848 el presidente
Lindo permitiera el regreso a sus municipios. Por supuesto, una de las consecuencias inmediatas
de la rebelidn texiguats, ademas del fracaso morazanista federal y la ejecucion de sus lideres, fue
la destruccidon o desestructuracion de poblados y la dispersion de las familias indigenas? a manos
de Santos Guardiola, incluyendo el incendio de Texiguat en 1844. Lo paraddjico de la historia es
que todos los personajes principales de la construccién nacional y del imaginario colectivo hon-
durefio estan involucrados en mayor o menor medida con los acontecimientos de Texiguat: pro-
ceres como Morazan, Cabanas, Trinidad, Guardiola, Lindo, Ferrera, Rivera, el presbitero Marquez,
etc. De esta manera tragica, Honduras y los indios Texiguat se imbrican fuertemente en el siglo
XIX, la consolidacion y visibilidad del Estado hizo necesaria la negacién de los indios vencidos.
Dado que carecemos de las voces de los indigenas sobre la rebelion y su derrota podemos rastrear
las posiciones enfrentadas del bando Morazan-Rivera y del de Ferrera-Guardiola, en Jiménez
(1952) y en Guardiola (1994).

Barahona (2009) sostiene que la situacion de los indigenas de Honduras fue determinada
por el proceso de construccion del Estado nacional, tanto por el ensayo confederal entre 1824 y
1838, como luego por el Estado independiente. Entre los factores que condicionaron la existencia
social de los pueblos indigenas aparecen: la reorganizacion republicana del territorio, el desarro-
llo de la administracion estatal, la proclamacion de la ciudadania nacional y el discurso sobre la
identidad nacional elaborado por las élites criollas. De esta manera, elementos decisivos como la
conservacion del territorio y su cultura quedaron a merced de la autoridad del Estado. Este pro-
ceso culming a finales del siglo XIX en la voluntad del Estado hondurefio por establecer un modelo
de sociedad cultural étnicamente homogéneo. Los pueblos de indios debian pues desaparecer en
la igualdad de la Republica. Este mismo autor, junto a Mendoza (2001) y Euraque (2004, 2005),
desvelan la paradoja de este proceso historico: los indios desaparecieron de una forma ficticia en
laigualdad juridica sin haber eliminado la desigualdad de la estructura social colonial. Dicha ideo-
logia del liberalismo posibilité la exclusién politica y social de los indios. Esta ideologia que justi-
ficaba la existencia real y separaba de los indios fue heredaba por criollos y los propios indios. Se
inicia pues un proceso general y sistematico de desindianizacion: “El régimen republicano de ciu-
dadania atentaba contra la supervivencia de la propiedad comunal de la tierra y el auto gobierno
comunitario, a cuya disolucion se opusieron tenazmente las comunidades indigenas de Honduras
en el siglo XIX, especialmente en la region sur oriental de Honduras y en Texiguat” (Barahona,
2009: 99). Un conflicto que enfrentaba la voluntad politica liberal por convertir a los indios en
ciudadanos, sin atribuirles derechos especificos, y la tradicion ancestral de los indigenas deseosos
de tener derechos ciudadanos, pero conservando su identidad étnica y sin abandonar sus formas
tradicionales de organizacion sociocultural. Precisamente, la resistencia “fue sostenida por comu-
nidades indigenas que no asumian una denominacién étnica precisa pero que eran ubicados por
el Estado en la categoria especifica de indios, esto indica que se trataba de indios coloniales o in-
dios conquistados distintos a los indios selvaticos” (Barahona, 2009: 100). Ello los llevaria a enfa-
tizar su condicion localista, indios pertenecientes a una comarca como era Texiguat, Curarén, In-
tibucg, y diluir su identidad étnica en el sociocentrismo de los municipios ya mestizos.

El olvido sobre la presencia indigena matagalpa o texiguats es, si cabe, atin mas pronunciado
que el ya de por si vacio de la historia demografica indigena en Honduras (Euraque, 2005). Auto-
res tan importantes como Newson, Barahona, Rivas y Davidson no los citan. Las referencias con-
temporaneas proceden de los viajeros y diplomaticos como Wells (1857) y Squier, quien a

7 La dispersion indigena se extendi6 a zonas del departamento de Olancho, Yoro, Atlantida, Francisco Morazan e incluso
ala Republica de el Salvador, donde fundan la comunidad de Nueva Esparta.
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mediados del siglo XIX describia a los indios de Texiguat, Curarén y pueblos vecinos, como fruga-
les, industriosos y dociles, aunque solo les faltaba direccidn e inteligencia externa para su pro-
greso: “El viajero los encuentra en los mas dificiles pasos, siguiendo pacientemente su jornada, sin
hablar mas que el primer saludo. Llevan constantemente sus flechas, pero sélo para protegerse
contra las bestias feroces. Su residencia en las montafias no parece haber sido la primitiva, sino
que fueron forzados a irse a ella por la gradual ocupaciéon que los blancos hacian de sus tierras, o
por evitar el contacto con éstos, que les desagradaba. Sin embargo, son excesivamente celosos de
sus rusticos retiros, y jamas se excitan sino cuando creen que se les usurpan sus limites territo-
riales. Todos profesan la religion catélica, pero las formas de su culto, y especialmente su musica,
son todavia de caracter aborigen” (Squier, 1908: 100).

Habria que esperar hasta casi un siglo después para que el antropoélogo Frederick Johnson
(1948) los citara como grupos aislados y dispersos de poblacién matagalpa entre Nicaragua y la
zona Cacaopera de El Salvador, estimando su ndmero en 70000 individuos. Unos afios mas tarde
Richard Adams emprende un extenso y complejo estudio sobre la situacion sanitaria de la pobla-
cion centroamericana en el cual analiza los diversos grupos indigenas de Honduras incluyendo a
los indios del sudoeste de El Paraiso en la Republica de Honduras. Los principales municipios re-
ferenciados eran Texiguat, Liure, Vado Ancho y Yauyupe: sin embargo, la poblacion se extiende a
lo largo del lado hondurefio de la region fronteriza e incluye un nimero considerable de personas
en los municipios de Alauca, Oropoli y algunos en San Antonio de Flores (Adams, 1957: 621-622).

Por los datos etnograficos proporcionados a Adams por informantes, asi como la obtenida
por la arqueéloga Doris Stone, que acompafiaba a su equipo en el trabajo de campo entre indige-
nas matagalpas de Nicaragua y Honduras, la poblaciéon indigena se caracterizaba por un alto nivel
de pobreza, aldeas sin suficiente comida, agua decente, y con ciertas costumbres vigentes que ain
se aferraban a elementos identitarios con reminiscencia de un pasado colonial y prehispanico
como las siguientes:

- Hacen su propio hilo con un huso en espiral.

- Hacen petates aun hoy en dia y una ceramica en espiral muy cruda.

- Sacan a los santos para recolectar fondos con tambores golpeados en bastones.

- La mayor parte de la tierra de los cuatro municipios principales es ejidal, frente al
departamento del Paraiso donde el 60 % de las fincas son privadas.

- Existe produccién de sombreros de tule.

- En algunas aldeas de Texiguat se cultivan el henequén (agave) existiendo una
industria de fibra similar en Llama en el departamento de Santa Barbara y Cacopera
en el Salvador.

- Rituales propios de Semana Santa.

- Celebracion del Guancasco (bandereo) entre Liure y Texiguat.

- Existencia de un edificio especial para ciertas ceremonias tradicionales tanto en
Texiguat y Liure.

Una de las conclusiones a la que llega el autor es que los habitantes originarios de estos
municipios son considerados indios por los ladinos que viven en el area y que conservan algunas
costumbres que ahora comparten los ladinos como su Guancasco que es evidentemente suyo den-
tro del area y no es compartido con los ladinos (Adams, 1957: 623-624). De acuerdo a su estima-
cion la poblacidn indigena alcanzaba 15150 personas en 1950.

Por su parte, Doris Stone (1957) quien en 1950 recorre la regién Matagalpa de Nicaragua
como la de El Paraiso en Honduras, explica que los indigenas se encuentran dispersos si bien la
extension original del grupo indigena conocido como matagalpa incluye el sudeste de Honduras,
parte del este de El Salvador, y la seccion central de Nicaragua, o, mejor dicho, los departamentos
de Matagalpa, Jinotega y Esteli, con una frontera tentativa en la orilla norte de los lagos de agua
dulce. Afiade que su idioma parece haber desaparecido, y sélo quedan algunas palabras. La casa
tipica es de forma rectangular y suele ser de madera. El pasto o las hojas de palma son los mate-
riales mas comunes para el techo. S6lo hay una puerta, pero a menudo una divisién de tablas
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separa los diferentes El mobiliario es escaso: un tapesco, que se usa algunas veces como cama.
Ocasionalmente usan hamacas. Se utilizan sillas bajas de madera llamadas machos. Los cestos
para almacenar o para que las gallinas pongan huevos, pieles secas de animales, plumas, musgo,
medicinas en botellas o en calabazas, cuelgan de las paredes de las casas. A veces una impresion
barata o una imagen pequefia de un santo se afiaden como adorno. Los metates de piedra se usan
para moler el maiz, y un mortero de madera de lados rectos sirve para los otros granos. La sal se
mantiene siempre en una calabaza o se envuelve en hojas sobre el fuego para protegerla de la
humedad.

Otros autores como Marifias (2008) mencionan dentro de las comunidades indigenas hon-
durefias a los matagalpas asentados en el departamento de El Paraiso, y cifra en 10000 individuos
su numero, afladiendo el predominio de la propiedad ejidal de esos municipios (90%). Fernando
Cruz (1984: 424) reproduce la indefinicién étnica de los indios de El Paraiso, si bien estima en
15000 personas la poblacién indigena para 1980. Pero aclara aspectos como sus asentamientos
dispersos y pequeilos en tierras infértiles, fuertemente vinculados a la tierra, con actividades
agropecuarias de autoconsumo en combinacidn con el trabajo asalariado y el uso de tecnologia
tradicional. Asf como la tendencia creciente a la privatizacién de tierras comunales indigenas por
las corporaciones municipales y hacendados: “donde quieran que vivan los indios del pafs, las
presiones ambientales y demografica-econémicas se intensifican y determinan la ocupacion y el
uso de la tierra con consecuencias destructivas para los indios” (Cruz Sandoval, 1984: 436). Ata-
nasio Herranz critica el censo de Adams de 1957 sobre poblacién indigena de Honduras donde
hablaba de indios matagalpas de El Paraiso con una poblacién estimada de 15100 personas y un
porcentaje del 12% sobre el total de poblacién indigena en Honduras, para este autor dicha cate-
gorizacién es muy discutible al basarse en una delimitacion tradicional de los grupos indigenas
mesoamericanas ajenas a la realidad hondurefia: “incluir 15100 habitantes de la cultura y lengua
Matagalpa es un atrevimiento, pues desde finales del siglo XVII no hay reportes de este grupo en
Honduras” (Herranz, 1992: 279). De ahi que no incluya como indigenas a los pueblos de El Paraiso,
siguiendo los censos oficiales. Por su parte, Pérez (2017), siguiendo a Chapin (2003) reconoce la
presencia de indios texiguats en El Paraiso con una estimacién de 2306 individuos, corrigiendo su
ausencia en el Censo oficial de 2001

Gloria Lara (2002) describe minuciosamente las condiciones de vida de los indios de El Pa-
raiso, en concreto de los caserios de Guarumal y el Hatillo, de la mano de la anciana dofia Petronila
y su hijo Pablo. La descripcion de sus viviendas de bahareque (con una distribucién anarquica, sin
espacios privados o cerrados propios de criterios de propiedad privada, interiores visibles y abier-
tos a la luz, el viento o la lluvia), corre paralela al analisis de las carencias y vulnerabilidad de su
existencia junto a profundas observaciones sobre la identidad cultural. En Texiguat las diferencias
étnicas aparecen borrosas y difusas, aunque las condiciones de vida, el patrén de asentamiento y
el acceso ala tierra, marcan estructuralmente los limites de mestizos e indios con una clara subor-
dinacién de un grupo social a otro. “Su comportamiento social aparece ordenado por un conjunto
de rasgos culturales que comparten en comun. Su historia ancestral es diferente, pero hay hechos
y acontecimientos en los cuales aparece una convergencia que sirve de matriz histérica. Ambos
evocan a Gaspar Herrera, todos sienten que la Iglesia les pertenece y que, en gran parte, sus an-
cestros fueron el soporte principal de los ejércitos que dirigié Francisco Morazan” (Lara, 2002:
47). Tanto Gloria Lara como Marvin Barahona (2009) hablan de cémo los criollos primero y los
mestizos después, se encargaron de reforzar el sometimiento con un nuevo marco legal e ideol6-
gico diferente pero mas engafioso. Su condiciéon de minorias fue acentuada y su exclusion social
resulté definitoria en el marco de una ley que proclamaba la igualdad social. En el caso de los
indios de El Paraiso resulta revelador como el propio pasado rebelde y morazanista es apropiado
por la poblacién mestiza de los municipios como referente identitario local, que se atribuye como
propios los valores indigenas del pasado y reforzando su participacién politica en las estructuras
del Estado: ellos serian los herederos legitimos de los indios texiguats.

Dicha ideologia hegemodnica se extiende en la conciencia de la poblacién sometida que ex-
presa actitudes y comportamientos fuertemente interiorizados: “asi es como rechazan la discri-
minacion, la desigualdad o el conflicto con los mestizos, aunque sus vidas discurren de modo bien
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diferente y separado. Si sienten que la adscripcion de indios se dice con sinceridad, manifiestan
gestos de aprobacion y aplauden; mas si su percepcién es contraria, ignoran a quien habla, su
discurso y su proclama” (Lara, 2002: 48). El sentido de pertenencia a Texiguat no incluye todas
las diferencias sino solamente aquellas que comparten en comun. Como cuenta también Cruz
Oliva (1996), indios dicen sentirse unos y sus practicas culturales los diferencian de los mestizos;
estos en cambio, reivindican origenes ancestrales no indigenas sino vinculados a la primera fami-
lia de espafioles que vivieron alli. Hay en Texiguat, afirma, un sentido de pertenencia e identidad
colectiva que es claramente asimétrico y selectivo, porque no incluye todas las diferencias sino
aquellas que comparten en comun indios y mestizos.

Precisamente, en la vida cotidiana se ha creado un tejido social y un conjunto de relaciones
sociales que incluyen a mestizos e indios, pero solo en determinados asuntos, mientras que en
otros son excluidos. Los indios trabajan como asalariados agricolas o ganaderos, como ayudantes
domeésticos en las viviendas ladinas, hacen suya parte de las actividades religiosas y rutinarias de
la poblacién mestiza pero siempre como subordinados. En los procesos econémicos, politicos y
religiosos son necesarios e incluidos como peones agricolas o electores potenciales “pero en las
relaciones de poder local estan excluidos porque sus lideres no son indios sino mestizos, de tal
suerte que sus aldeas y caserios no estan incluidos en las redes de carreteras, ni mucho menos,
tienen garantizados el acceso rapido a los servicios de salud” (Lara, 2002: 49). La homogeneidad
cultural y los rasgos culturales comunes son aparentes “porque en la constitucién del entramado
social solo se reconocen y reivindican aquellos rasgos que funcionan como mecanismos de cohe-
sion social pero que no son, necesariamente, los Unicos. Muchos rasgos se excluyen porque solo
tienen sentido para algunos grupos sociales, mientras que para otros resultan irrelevantes” (Lara,
2002: 49). La subordinacién ocurre desde siempre y aparece como algo natural, de ahi que el re-
conocimiento de la diferencia de los indios no resulte comprensible (apenas su religiosidad, el
bandereo y la aparente aceptacién de inferioridad) a una poblacién mestiza agresiva que reduce
su habitat y las condiciones de perpetuaciéon como etnia.

Para Cruz Oliva (1996) la poblacién de Texiguat no es ni india ni mestiza, no es un poblado
claramente indigena, esa visién es idilica porque apenas suponen un tercio de la poblacién total
del municipio. La categorizacidn de indios se establece por criterios construidos por la poblacién
mestiza, criterios en parte basados en la mera localizacién de sus asentamientos, “reductos apar-
tados” y ciertos rasgos somaticos muy difusos y controvertidos, como color de piel o rasgos fisicos.
Lo que resulta evidente son las diferencias sociales, es decir, las fronteras étnicas construidas en-
tre mestizos e indios, que siguiendo a Barth son muy flexibles, y que son compartidas también por
familias mestizas pobres: “la persistencia de los grupos étnicos en contacto implica no sélo crite-
rios y sefiales de identificacidn, sino también estructura de interaccién que permita la persistencia
de las diferencias culturales... Las relaciones interétnicas estables presuponen una estructura de
interaccion semejante: por un lado, existe un conjunto de preceptos que regulan las situaciones
de contacto y que permiten una articulacién en algunos dominios de la actividad y, por otro, un
conjunto de sanciones que prohiben la interaccion interétnica en otros sectores, aislando asi cier-
tos segmentos de la cultura de posibles confrontaciones o modificaciones” (Barth, 1976: 18).

No obstante, hay que precisar que muchas de las costumbres, rasgos y objetos tradicionales
de los indios Texiguat no son exclusivos de ellos, sino que son compartidos por otras comunidades
indigenas de Honduras, especialmente las lencas. Asi, por ejemplo, podemos citar: la milpa: el sis-
tema agrario de cultivo tradicional y sostenible, que proporciona autosuficiencia alimentaria a
base de maiz, frijol y calabazas fundamentalmente; la vivienda de bahareque, mezcla de barro,
cafias y paja; el comal, utensilios de cocina de barro o metal; la macana, palo o chuzo para sembrar;
el metate o piedra de moler, ya practicamente en desuso; hornos; matates o redes de fibra; som-
breros texiguatefios; jicaras grandes o cumbas para transportar agua; jicaros pequefios para ma-
racas; el calzado o caite tradicional; objetos de barro con escasa decoracidon; vestidos de mujeres
con colores fuertes; petates o esterillas de palmas; esponjas de bafio de paste (especie de cala-
baza); comidas como tamales (masa de maiz), nixtamal (maiz con cal), gallina en nacarigiie (salsa
de carne), pozole ( caldo de maiz) acompanado con diversos ingredientes; aguardiente de cafa y
chicha (maiz fermentado).
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La invisibilidad de los indios de El Paraiso fue mantenida porque no hay diferencias nota-
bles en el aspecto fisico entre los indios y los mestizos pobres del territorio. No hay una distincion
objetiva de rasgos externos, sin embargo, un observador mas atento puede observar claras dife-
rencias a partir de las interacciones y relaciones sociales entre ambas comunidades. Los marca-
dores étnicos tradicionales, como pueden ser la lengua, el aspecto fisico o el vestido, tan acusados
en Guatemala, se han difuminado en un borroso discurrir por no llamar la atencién y sobrellevar
la pobreza y la discriminacién con una dignidad silenciosa. Como describe Mac Chapin respecto a
los indigenas de El Salvador, pero cuya referencia es también apropiada: “Viven en lo que quiza
puede describirse como semiaislamiento. Son habitantes marginados de las ciudades y los pueblos
y forman los grupos mayoritarios menos favorecidos de las zonas rurales. Si bien constituyen la
mayor parte de los habitantes de una zona, sin excepcion se les mantiene alejados de la tenencia
de la tierra, del poder politico y de la base econédmica de la comunidad. No tienen voz. Se encuen-
tran fisicamente presentes, pero son insignificantes, como fantasmas” (Chapin, 1990: 18). Sin em-
bargo, en la vida cotidiana y en las rutinas sociales, todos saben nitidamente las fronteras entre
indigenas y mestizos. No hay confusion posible, los limites étnicos que en ciertos momentos y
espacios pueden parecer invisibles ahora se vuelven muros. Todos son hondurefios y vecinos de
sus municipios, pero ambos grupos reconocen e identifican claramente su pertenencia indigena o
ladina. Y ello pese a que el cardcter cambiante de la identidad indigena es tan natural como las
transformaciones de la identidad nacional. Ademas, la movilidad espacial, familiar, religiosa y cul-
tural es un hecho historico. El afan por la novedad, la curiosidad, la inestabilidad y la mudanza del
indigena no ha sido siempre reconocida, interpretando su identidad étnica como una arraigada
marca escarlata imborrable (Lopez, 2004). Su ancestral nahualismo los llevaria también a conver-
tirse estratégicamente en ladinos.

Por otro lado, autores como Barahona (1991), Chavez (1991), Rivas (1991) y Herranz
(1992) coinciden en relativizar y reducir el caracter étnico de algunos de los grupos indigenas de
Honduras, afirmaciones claramente extensibles a los texiguats, como grupos que implementan
realidades étnicas incompletas o parciales, porque el sentido de su identidad no es generalizado,
completo o maduro, y a lo sumo constituyen identidades pequefias en torno a las localidades
donde se reconocen como comunidades pero inmersas en la poblacién campesina y mestiza ma-
yoritaria. Todos siguen la estela de Adams que elabor6 el concepto de ladinizaciéon como el pro-
ceso de asimilacidn e incorporacién de los indigenas tanto a la modernizacién como a las socieda-
des nacionales8. De este modo, se refieren a estas comunidades indigenas como campesinos con
tradiciones indigenas que fueron sometidos a la conquista y al dominio colonial, y cuyo proceso
de asimilacion les han llevado al abandono del uso de su lengua, al sincretismo religioso y cultural,
y a una insercién, cada vez mayor, en la sociedad nacional hondurefia y en sus patrones socioeco-
noémicos y culturales de existencia. En definitiva, resultaria que los grupos indigenas hondurefios
como nahuas, chortis, lencas, tolupanes o texiguats, frente a los indios mas selvaticos (pech, ta-
wahkas, misquitos), deberian ser considerados como indios coloniales o ladinizados, en mayor o
menor grado, con una escasa especificidad étnica.

No obstante, segin el reconocido filélogo costarricense Adolfo Constenla (2011, 2018),
basandose en rigurosos estudios léxico-estadisticos e histdricos, las lenguas y territorios
denominados misumalpas en el momento de la conquista ocupaban la mayor parte del territorio
de Nicaragua, y se extendia hasta los actuales departamentos hondurefios de El Paraiso, Choluteca
y Gracias a Dios y a los de Morazan y La Unién en El Salvador. La familia lingliistica misumalpa
estaba integrada originalmente por cinco lenguas, de cuyas iniciales recibe el nombre: el misquito,
el sumo, el ulua, el matagalpa y la cacaopera. Si bien, las dos dltimas se extinguieron a finales del
siglo XIX. El Matagalpa, ya extinto, alin conserva su influencia y pervivencia en el castellano
fundamentalmente en la toponimia, zodnimos, fitbnimos, en enseres y objetos del hogar y en la
agricultura. Los rastros del 1éxico matagalpa en el vocabulario hondurefio han sido recopilados y
sistematizados por autores tan diversos como Membrefio (1901), Incer (1985) o Davidson (2019).

8 Las predicciones de Adams no se cumplieron y la persistencia indigena se hizo cada vez mas visible.
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Estas opiniones sobre el origen y extensiéon de la lengua y territorio matagalpa son
compartidas también por Alain Fabre (2005) que supone una filiacién anterior macro-chibcha y
la conexién colombiana-centroamericana basandose en Lehmann y en los topénimos terminados
en Li: agua, y extiende su area a los departamentos de El Paraiso, Choluteca y Tegucigalpa. Del
mismo parecer es Gamez (2018: 343): “los matagalpas, nombre que en miskitu significa diez
piedras, formaron una nacién extensa que comprendia el norte de Nicaragua, el sur de Honduras
y el este de El Salvador.” Dicha lengua tendria enormes influencias del nahuatl y chorotega,
procedentes del altiplano mexicano en torno al 600 dC.De la misma opiniéon es el autor
nicaragliense Jaime Incer (1985).

Movilizacion étnica en Honduras

Parala mayoria de investigadores sociales desde hace varias décadas asistimos a un proceso
lento y diversificado de efervescencia étnica y movilizaciéon indigena en toda América Latina (Ben-
goa, 2000; Dietz, 2000; Pérez Brignoli, 2017). Se trata de un movimiento transversal y complejo
que, aunque adquiere peculiaridades y rasgos especificos en cada pais en atencién a su particular
contexto histdrico y composicion étnica, comparten la matriz comin de demanda por el recono-
cimiento, es decir, la lucha por ser reconocidos como pueblos indigenas en una sociedad multiét-
nica y asumir voz propia como agentes sociales. Y no solo en politicas directamente relacionadas
con aspectos econdmicos, ambientales, sociales o culturales que directamente les impliquen, sino
en el debate nacional general e internacional.

En relaciéon a Honduras, los procesos de emergencia indigena comenzaron en los afios no-
venta y articularon tanto la progresiva autodefinicién y movilizacién interna de hasta nueve gru-
pos étnicos en sus respectivas comunidades, como la paulatina objetivacién, burocratizacién y le-
gitimacion de la realidad multiétnica por parte de las instituciones estatales. Dicho despertar in-
digena fue paralelo al inicio de un debate tedrico y critico sobre la identidad nacional, una identi-
dad que se habia basado tradicionalmente en el mito de la homogeneidad y del mestizaje cultural
perfecto (Barahona, 1991; Rivas, 1993; Lara, 2002; Euraque, 2005).

Precisamente, José Bengoa (2000), relaciona la emergencia indigena con la negociacion del
discurso del mestizaje y las clasificaciones sociales usadas por los Estados. Este proceso de recon-
figuracion y resignificaciéon posibilita nuevas categorizaciones e hibridaciones culturales, que dan
lugar a una cultura indigena reinventada, por combinacién, deformacién y difusién de rasgos tra-
dicionales con otros claramente ajenos, mostrando la flexibilidad y dinamicidad de la etnicidad
frente a interpretaciones estaticas y esencialistas. Mientras que hasta los afios ochenta del siglo
pasado, los indigenas reivindicaban su identidad campesina y de clase con demandas de reforma
agraria o denuncias de la explotacion que sufrian, hoy en dia tratan de rescatar su identidad y
etnicidad. En esos procesos jugaron un papel activo tanto la Iglesia como las instituciones y ONGs
internacionales. Al mismo tiempo se incorporaron discursos ecologistas y ambientalistas. La de-
fensa de la tierra dejd de ser una lucha agraria y se transformé en una lucha ecolégica, lo cual ha
permitido enlazar sus demandas con los discursos globalizados de grupos posmodernos naciona-
les e internacionales. Estas nuevas caracteristicas permiten hablar de etnogénesis, donde ya no se
enfatiza tanto la recuperacion de los rasgos del pasado, y de la cultura tradicional, como el forta-
lecimiento de la identidad cultural y el acceso a mejores condiciones de vida a través de estrategias
instrumentales modernas (Gomez Suarez, 2002).

En el nuevo contexto globalizado ha cambiado también el rol que se atribuye al Estado, de
la intervencién y compromiso anterior en la reforma y desarrollo comunitario, se ha pasado a la
defensa de la autogestion y autonomia. No obstante, no podemos olvidar que el énfasis en las po-
liticas de reconocimiento y autonomia indigena se desarrolla en clara interrelacién con poblacio-
nes e instituciones no indigenas, es decir, con una sociedad mayoritariamente mestiza. Subrayar
y focalizar la movilizacidn étnica y politica indigena como si fuera auténoma o de tipo aislacionista
es olvidar las condiciones reales de existencia de estos grupos, comunidades y aldeas que convi-
ven con poblaciones no indigenas. De esta manera, la movilizacién indigena de autonomia y auto-
gestion no esta exenta de contradicciones y a menudo deja fuera a mayorias indigenas que ya no
viven en comunidades aisladas sino en las ciudades. Ademas, no podemos obviar que muchas
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demandas locales y derechos indigenas estan estrechamente interrelacionados con procesos y es-
tructuras de caracter trasnacional y global, asi como con consecuencias y conflictos claros con
poblaciones no indigenas (Bengoa, 2009).

Como el resto de los individuos los indigenas mantienen identidades multiples, redefi-
niendo estratégicamente sus intereses y creencias en el contexto de la mayoria mestiza y en rela-
cion con familiares que migraron o regresaron de las ciudades multiétnicas. Muy pocos viven ya
aislados de ahi que su identidad étnica se reconstruya a cada paso. Las hibridaciones y la movili-
dad espacial y temporal necesariamente los llevan a un replanteamiento de su etnicidad. De ahi
que la coexistencia entre intereses externos modernizadores e internos tradicionales puede ser
fecundo a veces: “nada de esto ocurre sin contradicciones ni conflictos, las culturas no coexisten
con la seriedad de las salas de los museos sino como parte de conflictos de la modernidad en La-
tinoamérica. No es una simple imposicion ajena sino el relato de cémo se han ingeniado las élites,
y en muchos casos, las clases populares, para hibridar lo moderno y deseado con lo tradicional de
lo que no quieren desprenderse para hacerse cargo de nuestra heterogeneidad multitemporal y
volverla productiva” (Garcia Canclini, 1997: 112).

Precisamente, para Hall (2019), el concepto de etnia o indio es una formacién discursiva
para hablar de la diferencia cultural cuando se ha abandonado el universalismo ilustrado por el
multiculturalismo y la globalizacién. Porque la identidad étnica no puede ser una esencia fija,
como si permaneciera invariable al margen de la historia, sino que se define y se transforma his-
toricamente en procesos de identificacién social. No obstante, la identidad cultural no es algo en-
teramente arbitrario, siempre esta configurada en unas condiciones histéricas y socioeconémicas
determinadas, cimentada en marcos de significado que delimitan la similitud y la diferencia de las
interacciones sociales de los grupos humanos, ademas tiene efectos reales y simbélicos en los su-
jetos y en las instituciones, no es, por tanto, un concepto abstracto e inventado sino arraigado en
la realidad social y por ello transcurre en la historia de los pueblos. Las comunidades imaginadas
requieren de plausibilidad y de las cicatrices del discurrir accidentado de la historia.

Los movimientos sociales indigenas son procesos historicos y sociales condicionados por
una diversidad de factores de caracter politico, social, econdmico y cultural, y por los cambios en
los contextos nacionales y globales en los que nacen. Estos movimientos han gozado de un enorme
fortalecimiento en las ultimas décadas, provocado por un contexto internacional favorable a su
emergencia y perpetuacion, por las estrategias novedosas de movilizacion por las que han optado
y por el manejo de unos discursos ideoldgicos que han servido para legitimar sus acciones y pro-
yectos politicos. El surgimiento actual de los movimientos indigenas en América Latina se debe a
la transformacién del sistema politico, de la estructura socioecondémica, de las politicas indigenis-
tas y de los procesos histdricos, en el ambito internacional, nacional y local de estos paises, que
generan contextos mas o menos favorables.

De manera genérica pueden indicarse ahora los que parecen ser factores cruciales en la ex-
plicacién de la sobrevivencia étnica indigena y afrocaribefia pese a los intentos asimiladores de la
modernizacién mestiza: “Lo primero es la “resiliencia” entendida como la capacidad humana para
sobreponerse a situaciones de adversidad utilizando mecanismos de reproduccién, enfrenta-
miento, adaptacion y transformacion. La conservacion de tierras (ancestrales o tradicionales) pa-
rece ser un elemento muy importante en el éxito de las estrategias de sobrevivencia étnica. El
control de la lengua, de algunos rituales seleccionados y de la organizacion de la comunidad, son
otros factores igualmente importantes. Ademas, hay que agregar las relaciones de fuerza en el
juego politico local, regional y nacional y los cambios en el contexto internacional...Una de las sa-
lidas mas inesperadas de la crisis y guerra civil que asol6 la regién centroamericana entre 1978 y
1992 fue precisamente la emergencia étnica, con agenda y fuerzas propias; ello fue facilitado en
mucho por la nueva conciencia internacional sobre derechos humanos y desarrollo sostenible”
(Pérez, 2017: 44).

En este contexto, entre 1994 y 1996 la Universidad Pedagégica Nacional Francisco Morazan
(UPNFM) de Honduras realizé varios estudios emprendidos por Lazaro Flores, Gloria Lara y José
Antonio Cruz sobre esta poblacién indigena del Paraiso aunque sin divulgar sus resultados etno-
graficos. En esa misma década, el Instituto de Culturas Populares e Indigenas, bajo la direccion de
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Jorge Travieso, emprende la realizacidn de recopilaciones sobre literatura oral y tradiciones en la
zona sur de Honduras, que en el caso de los texiguats condensan un complejo universo simbolico
donde la presencia del brujo Gaspar se vuelve omnipresente, desvelando un territorio magico y
ancestral superpuesto al geografico (Ramos y Valenzuela, 1997).

Pero no fue hasta el afio 2018 cuando la concienciacién y movilizacién étnica renacié de sus
cenizas en esta zona de El Paraiso, articulando como en el resto de movilizaciones indigenas de la
actual etapa de globalizacién procesos endogenos y exdgenos, locales y globales, asi entre los di-
ferentes motivos podemos destacar los siguientes:

- Las condiciones de pobreza y de exclusion social a nivel local y regional por su
condicion de indigenas.

- El sentimiento de olvido sistematico a sus demandas de reconocimiento de
pertenencia étnica como pueblo originario por parte del Estado, frente a otros grupos
que ya fueron reconocidos (FIDA, 2017).

- Un claro malestar por la discriminacién de sus practicas culturales, especialmente
el ritual del Bandereo, reiteradamente prohibido por las autoridades religiosas.

- A partir de 1998, tras las calamitosas consecuencias del huracan Mitch en la zona,
los proyectos gubernamentales e internacionales que se implementaron necesitaron
la capacitacién y fortalecimiento de estructuras comunitarias.

- Una nueva sensibilidad proactiva en la Alcaldia de Texiguat y en ciertas
instituciones, como el apoyo técnico de la Direccién Nacional de Pueblos Indigenas y
Afrodescendientes DINAFRO y la UICN.

- Laamenaza de megaproyectos mineros y agroganaderos de corte extractivista en
la zona que implicaban un enorme impacto medioambiental y social, que alteraba la
sostenibilidad de las relaciones econdémicas tradicionales y el deterioro de suelos y
bosques ya de por si muy deteriorados, provocé cierta preocupacion y agitacion
social.

- La implementacion de proyectos de desarrollo local por parte de instituciones
nacionales e internacionales que implicaron acciones de trabajo comunitario y
liderazgo indigena en areas sanitarias, educativas y ambientales.

- El resurgimiento de la identidad indigena en torno a la organizacién del Consejo
de Principales de los indios de Texiguat, COPRITEX, organismo civico-politico que es
responsable del reconocimiento y desarrollo del movimiento indigena de la region.

En el afio 2019 el Consejo de Principales con apoyo de La Unién Internacional para la Con-
servacién de la Naturaleza (UICN) inici6 un proceso de diagnostico y de fortalecimiento de las
capacidades de los lideres comunitarios indigenas y para el afio 2020 se ejecutara el Primer Con-
greso de los indios de El Paraiso, asamblea que tiene previsto reunir a delegados de todas las al-
deas y caserios que se consideran indigenas, y que construiran la plataforma programatica de ac-
ciones en defensa de sus territorios, cultura e identidad étnica. En el surgimiento del movimiento
indigena y fortalecimiento de la identidad cultural a nivel local y regional existen varias institu-
ciones locales y nacionales que los acompafian, como la Alcaldia Municipal, la DINAFRO, la Confe-
deracién de Pueblos Autéctonos de Honduras COMPAH, la Unidn Internacional para La Conserva-
cion de la Naturaleza UICN y la Universidad Pedagdgica Nacional Francisco Morazan, UPNFM.

En este contexto, pese a los avances logrados en el plano de la formalidad constitucional y
legal, las practicas discriminatorias de exclusién a los indios, que son considerados inferiores,
atrasados e incapaces de autogobernarse, de desarrollar formas organizativas eficaces o novedo-
sas, de implementar practicas de democracia participativa comunitaria o de relaciones tradicio-
nales sostenibles con la naturaleza, corren en paralelo de perspectivas bienintencionadas que
mantienen que los indigenas deben ser integrados o asimilados, ya sea al espejismo neoliberal de
la falsa modernidad del mercado y del consumo o a las utopias de proyectos politicos revolucio-
narios que abogan por el fin de las clases y las etnias. Una de esas perspectivas paternalistas
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observa el mundo indigena como meros productos residuales del mestizaje biolégico y cultural
impuesto ya sea por la violencia de la etapa colonial o por las élites oligarquicas posteriores.

Tradicion e identidad cultural de los indios de El Paraiso

La tradicion, como la cultura, es un concepto complejo y polisémico, cuyo significado cambia
dependiendo de la historia y los intereses multiples de los sujetos sociales que la utilicen (Marcos,
2004). En cierta manera, su caracter dindmico y abierto, permite la construccién social de la ex-
periencia colectiva de un pueblo, que cambia de una generacién a otra, y permite la transmision
de la cultura. Toda tradicién es seleccionada y adaptada desde el presente, y permite la continui-
dad o el cambio de la memoria compartida. Hay que rechazar pues la idea de la tradicién como
algo estatico, inalterable y fijo, y concebirla como una reelaboracién del pasado que se hace desde
el presente, dado que la tnica posibilidad del mantenimiento del pasado es su transformacion y
adaptacion cultural a las nuevas condiciones histéricas de los grupos que la reproducen. Esa tra-
dicién oral se transforma continuamente en versiones y recreaciones, en un proceso de constante
renovacion y permanencia, asumiendo nuevas funciones y significados, en una hibridacion entre
lo tradicional y lo moderno que forma parte de una misma sociedad, como sugiere Garcia Canclini
(1997). Por su parte, el patrimonio cultural supone una seleccién a veces arbitraria de los bienes
culturales de una comunidad, que son dotados de un valor simbélico relevante y expresan la iden-
tidad de las formas de vida de un pueblo. Dicho patrimonio son los rasgos identificados activos de
un pueblo que definen su diferencia frente a otros, pero dichos rasgos no proceden de lo que son
en si mismos, sino de lo que significan y representan para los grupos humanos, tanto en su valor
emotivo, cognitivo, simbélico e identitario, es decir, una memoria social que adquiere cierta re-
presentatividad y valor compartido. Asi entre los elementos culturales y étnicos de los indios de
El Paraiso destacan:

- El Cerro Yulutepe o de Yolutepeque, también conocido como Cerro de Gaspar,
constituye el elemento geografico mas singular del territorio, ello explica que
condense los elementos fundamentales de la tradicién ancestral indigena. Para los
texiguats en las entrafias del cerro residiria el brujo Gaspar.

- Ritual del Bandereo, es un ritual tradicional que consiste en un encuentro entre dos
pueblos hermanos: Texiguat y Liure. El peregrinaje reciproco entre los dos pueblos se
realiza usando banderas y tambores que acompafian a los santos patrones
respectivos, San Francisco, patrén de Texiguat, el 4 de octubre y el Sefior de
Esquipulas, patrén de Liure, el 15 de enero. Para muchos el bandereo resulta muy
similar a los guancascos lencas (Ardén, 1987), si bien conserva elementos propios9.
En la actualidad, tanto las jerarquias catélicas como protestantes rechazan su
celebracién por sus elementos paganos.

- Culto a la serpiente: Se trata de un culto propiciador de la fertilidad. Es uno de los
animales mas importantes de la cosmovision mesoamericana, representa
basicamente los poderes de la naturaleza y existen diversos mitos relacionados con la
presencia de este animal asociado a las divinidades de la fertilidad, la riqueza y el
poder.

- Culto a San Francisco y a las imagenes de la Iglesia. La presencia de los frailes
franciscanos data del siglo XVI, si bien la iglesia de San Francisco en Texiguat se
construyd entre 1729 y 1733. En el interior de la iglesia los indigenas veneran a una
Cabeza de Santo, el Santo Cabeza, bastante singular, con claro origen barroco y que

9 Cuenta Anne Chapman que las guerras eran frecuentes entre los pueblos lencas y de forma habitual existian ritos o
guancascos, para mantener la paz y hacer frente comin a amenazas externas, aunque en la actualidad festejan las fiestas
de sus patronos: “salen las autoridades religiosas a pie llevando a cuesta la imagen de su santa o santo patrono
acompafiados de musicos que tocan el tambor y la flauta (instrumento prehispanico) y banderas. Uno de los musicos
esta disfrazado con una mascara de madera llamado gracejo” (Chapman, 1985: 75). Precisamente, la presencia del
personaje burlesco del chichimeco o gracejo lleva a Herranz (1992: 52) a considerar su origen mexicano.
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muestra rasgos indigenas, al que solicitan favores y protecciéon para cultivos y
ganados.

- Cofradia de San Francisco. Hasta mediados del siglo XX la cofradia indigena de San
Francisco y la del Cristo de Esquipulas de Liure eran las encargadas de los rituales
religiosos, fundamentalmente del Bandereo. En el pasado llegaron a contar con
numerosos bienes y propiedades, constituyendo la organizacién indigena central del
territorio, pero a partir del siglo XIX las sucesivas desamortizaciones las despojaron
de sus riquezas. En la actualidad las cofradias estan casi olvidadas y se mantienen
como cajas mutualistas municipales o grupos auxiliares de las iglesias.

- Cristo Negro de Esquipulas. Existe en la zona una amplia y profunda devoci6on por
el Cristo Negro de Esquipulas, que se celebra en varias localidades como Liure y San
Lucas. Hay peregrinos que acuden a Guatemala y otros a la cercana Choluteca, donde
hay otro importante centro ceremonial en torno a dicha devocién (Navarrete, 2008).
- Elnahualismo. Creencia mesoamericana en la transformaciéon humana en animales
como recurso de supervivencia o poder magico. En la zona de los indios matagalpas,
Gaspar se transforma en serpiente, venado, sapo, jaguar.

- Héroe mitico Gaspar. A veces se le conoce como Gaspar Herrera, otras veces como
Gaspar Gonzdlez. Las narraciones cuentan su nacimiento y vida como Alcalde de
indios, brujo, correo, mulero, domador, viajero o soldado, pero articulando una gesta
civilizadora y fundadora del grupo indigena:

e Dador de vida, al proporcionar el pescado a los habitantes de su pueblo tal
y como se documenta en el mito el Caite de Gaspar10.

e Héroe fundador que le da nombre a la toponimia y marca las fronteras y la
extension del territorio indigena.

e Defensor del territorio étnico frente a otros grupos externos, convirtiendo
en piedra a sus enemigos.

e Sefior de los animales, plantas, aguas, vientos, volcanes y montafias.

e Viajero al inframundo y de dominar o viajar por el viento con mulas de
Hule, acémilas muy apreciadas por su ligereza y fuerza en terrenos quebrados.
e Chaman que se enfrenta a las distintas bestias: cocodrilo, serpiente, jaguar,
toro y puede transformarse en sapo o en serpiente, utilizando el nahualismo.

e  Ahuizote, brujo adivino y herbolario.

- Existencia de un rico patrimonio de artesania de jicaras y cumbas, esponjas de
paste, comales, metates, petates, sombreros tipicos; instrumentos de cuerda,
marimbas; viviendas de bahareque; gastronomia tradicional: tamalitos pisques,
pozoles, gallina en nacarigiie, nixtamal, aguardientes, etc. Si bien, su produccién suele
perder sus raices étnicas al entrar en los circuitos comerciales de coyotes o
intermediarios.

- Patrimonio inmaterial con una abundante y compleja tradicion de leyendas y
narraciones orales (Ramos y Valenzuela, 1997). La mayor parte de ellas giran en torno
al héroe Gaspar, pero dada su extension y tematica no podemos documentar en este
trabajo.

- Rituales del ciclo vital. Dichas costumbres han sido referidas en entrevistas a
ancianos, observando, en cambio, una cautela o rechazo en las jovenes generaciones.
También han sido recogidas por Ramos y Valenzuela (1997). Asi, para el nacimiento,
la partera y los familiares cercanos preparan los productos que utilizaran para
atender ala madre: esencias, telas, hierbas aromaticas, brasas para sahumerios. Suele
prepararse un petate para que nazca el hijo, un dicho popular dice: “se nace en petate,

10 Cuentan que Gaspar dio a elegir a su pueblo entre oro y pescado, de alguna manera la riqueza futura que seria
esquilmada por los espafioles o la economia sostenible y la autonomia.
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se duerme en petate y lo entierran en petate”. Cuando muere alguien se dice: “ya se
petated”. Se suele encomendar al recién nacido al Sefior de Esquipulas, a la Virgen de
Suyapa o al Santo Cabeza, muy venerado entre los indigenas. El padrino escogido (con
el que luego se mantiene relaciones de reciprocidad, aunque también puede buscarse
aricos conocidos) pone agua sobre la cabeza del bebé, convirtiéndose tras el bautizo
en compadre. Hay que evitar a las lechuzas y al mal de ojo con amuletos y abalorios.
El ombligo y placenta se entierra cerca de la casall. En la actualidad muchas de estas
practicas estan siendo abandonadas por los programas de atencién de los centros de
salud. Ante la muerte existe la costumbre de “levantar el espiritu” del muerto, en el
mismo lugar donde acontece. Se lleva agua bendita en una jicara nueva con ramitas
de hojas aromaticas para rociar el ambiente. Se le llama al muerto: “fulano vente
conmigo al cementerio”, al mismo tiempo que se camina y rezan oraciones hacia atras,
sin dar la espalda nunca al muerto porque ello implicaria dejar atras a su espiritu. Al
llegar al cementerio se le dice: “esta es tu casa, ya te recoges en tu casa”. Aunque ya se
estan perdiendo gran parte de estas tradiciones, a los muertos también se les bafiaba
y con aquella “agua del muerto” se brindaba en los velorios, sobre todo a los méas
apenados, como una especie de obsequio y agradecimiento p6stumo. Si no tomabas el
agua podria parecer que no estabas apenado.

Conclusiones

Para concluir vamos a tomar prestado el marco analitico elaborado por Hirschman (1970)
para explorar las opciones a las que se enfrenta la movilizacién indigena en Texiguat. Somos cons-
cientes de que se trata de una utilizacion, heterodoxa y meramente ilustrativa, del esquema teé-
rico del pensador americano que estaba referido a las organizaciones econémicas y politicas de
un mercado libre y no a cuestiones de etnicidad. Su uso para los fenémenos de identidad sociocul-
tural y movilizacion étnica es, pues, muy limitado, en la medida en que la decision libre y racional
de los individuos esta sometida a factores estructurales e histéricos diferentes de las organizacio-
nes del mercado y de respuesta de los consumidores. Sin embargo, conserva un enorme valor
heuristico, sintético y simbolico para interpretar y comprender las coordenadas del movimiento
étnico de los indios de El Paraiso. Asi mismo, nos hemos permitido modificar el concepto de leal-
tad por el de silencio, mas apropiado al contexto histérico indigena. En este sentido entendemos
que se plantean tres coordenadas basicas para los indios de El Paraiso en este momento: salida,
voz y silencio.

De modo general, el uso de estas tres respuestas depende de una serie de factores: primero,
la existencia de barreras o bloqueos para la salida o la voz; segundo, la capacidad de ideologias o
creencias alienadoras hegeménicas que dificulten la movilizacién; tercero, la disponibilidad y pro-
ximidad de alternativas atractivas; cuarto, la respuesta de las organizaciones sociales e institucio-
nes externas al ejercicio de la voz; quinto, la facilidad y transparencia con que los indigenas pue-
dan acceder y recurrir a los medios de comunicacion, redes de intercambio, apoyos interculturales
y 6rganos de representatividad local, nacional o internacional; sexto, las particularidades histori-
cas de los grupos en cuestidn, es decir, la complejidad y discontinuidad de los contextos inestables
de su entorno.

La salida es entendida en un modo amplio, significa dejar atras la identidad étnica a través
del mestizaje o ladinizacion, asi como el abandono progresivo de pautas culturales ya sea de forma
voluntaria o involuntaria en procesos de integracién, asimilaciéon o emigracidon. Esta estrategia es
siempre costosa en términos personales para los indios, que se sienten fuertemente ligados a sus
comunidades y a la tierra de sus ancestros. La capacidad de resiliencia indigena es un rasgo histo-
rico a pesar de todas las adversidades o pobreza. A veces el ejercicio de la voz y protesta en el
pasado puede desactivar la salida. La salida suele ser consecuencia de dos vectores: la atraccion

11 Precisamente, uno de los argumentos mas reiterados de los informantes al hablar sobre su identidad étnica es aludir
a que esta era la tierra donde estaba enterrado su ombligo. Confirmando un vinculo territorial, social y sentimental
entre la etnicidad y la tierra.
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de alternativas posibles y la expulsion por la insatisfaccion y deterioro irreversible. Esta estrategia
corresponderia metaféricamente al Gaspar soldado, aliado fiel de Morazan, que acaba integran-
dose en la identidad nacional mestiza.

En segundo lugar, la voz, como ejercicio y compromiso activo en la lucha no violenta por el
reconocimiento de la identidad étnica singular en un contexto multiétnico democratico, fortale-
ciendo el patrimonio cultural material e inmaterial como pueblo, impulsando el desarrollo inte-
gral y sostenible de las comunidades, y, en definitiva, elevando el bienestar individual y colectivo
de los hombres y mujeres texiguats. Aunque, como hemos visto a lo largo de este trabajo, la voz y
la protesta han supuesto sacrificios enormes en el pasado de este pueblo, es el inico camino para
la supervivencia étnica, ademdas de implementar la participacion en el ejercicio de los derechos
politicos y sociales como ciudadanos iguales y libres. Simbolicamente corresponderia al Gaspar,
alcalde indigena, héroe mitico que condensa las raices indigenas de un pueblo.

Tanto la voz como la salida estan relacionadas entre si, de modo que cada uno puede inter-
ferir en la eficacia del otro. Por ejemplo, la promocion de canales de comunicacién y la transpa-
rencia en los mecanismos que facilitan la voz es una barrera contra la salida. A su vez, un contexto
mayoritario de salida étnica y abandono de la identidad cultural puede debilitar o hacer insoste-
nible una voz que resultaria ineficaz, no plausible y minoritaria dentro del grupo. No obstante, la
voz como protesta se convierte en un recurso que tiene el sistema social para comunicar situacio-
nes conflictivas y tratar de mejorar el entorno. La voz requiere la participacion libre, mayoritaria
y abierta a sensibilidades diversas.

Por ultimo, el silencio. Esta ha sido la estrategia seguida desde finales del siglo XIX, la invi-
sibilidad como grupo, primero obligada y reprimida y luego aceptada e interiorizada. Un silencio
auspiciado y perpetuado por las autoridades mestizas y a veces legitimado por representantes de
las ciencias sociales. Mantener oculta la identidad étnica cuando las condiciones externas no pro-
piciaban su exposicién publica. Reproducir una realidad subterranea y simbdlica ajena a las mira-
das foraneas con el peligro de la extincion progresiva. Ni que decir tiene que esta opcién no ha
impedido la identificacién y discriminacién étnica. La mayoria de las veces el silencio aparece
cuando los cauces de representatividad se rompen o la represion es ejercida por agentes internos
o externos. Esta ultima estrategia estaria relacionada con Gaspar como viejo brujo, encerrado y
oculto entre pozasy cerros. En definitiva, son los indios de Texiguat, Liure, Vado Ancho, San Lucas,
San Antonio Flores, Soledad y Yauyupe los que deben evaluar su futuro como grupo étnico. Los
investigadores sociales sélo podemos observar e interpretar, acaso conversar respetuosamente,
el desarrollo de su etnogénesis.
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