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INTRODUCCION

1.- La Cultura, en general, la conforman las diversas tradiciones de los
pueblos. Son, en especial, las herencias particulares y locales de grupos sociales
histéricamente determinados. Su contenido lo constituyen el bagaje de experiencias
que han [levado a la formacion de diferentes modelos de conducta. (Benson).' En
esta linea de pensamiento Edward Taylor nos confirma que fa “cultura es la compleja
totalidad que incluye conocimiento, creencia, arte, moral leyes, costumbres y toda
otra habilidad y habitos adquiridos por el hombre como miembro de una sociedad™ ?

Para poder hablar de México, y de la Cultura e identidad de los mexicanos, es
necesario mencionar que lo que hoy llamamos “México” es fruto de varias culturas.
Es decir, se debe de reconocer un pasado histérico en donde se compartian varias
cosmovisiones diferentes a la colonizadora. La diversidad cultural habria que
buscarla en la historia misma de la vida social. “En el mundo contemporaneo -nos
dice Guillermo Bonfil Batalla- las sociedades nacionales, entendidas agui como las
que poseen un Estado independiente, tienden a ser cada vez mas complejas y
diversificadas en términos de cultura. La diversidad obedece a factores de distinta
naturaleza, desde los contrastes geogréficos regionales hasta los desniveles
econdémicos y educativos, ademas de condiciones como la edad, el sexo, la
ocupacion y el sitio de residencia. En conjunto, estos factores propician la formacitn

y reproduccién de redes relaciones sociales, mas o menos estables y delimitadas,

' Benson, P. H., Religion in Contemporary Culture, New York, Harper and Bro., 1960, p. 839.
2 Chinoy, E., Intrpduccién a Ia Sociologia, Paidos Studio, México, 1987, p.28.
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que desarrollan elementos culturales distintivos a partir de los cuales refuerzan los
vinculos sociales internos y construyen su propia identidad del mismo género. Asi se
diversifican modos de hablar, formas de conducta, valores y simbolos propios,
habilidades, creencias y conocimientos que conforman culturas o, si se prefiere
llamarlas asi, subculturas distintas en el seno de las sociedades nacionales, cuyos
perfiles se delinean mas nitidamente en tanto mas amplios sean los aspectos de la
vida social que se cumplen a través de una misma red de relaciones, es decir, a
través de una misma comunidad o grupo social.” México es lo que las diversas
culturas piensan, hacen, lo que juridicamente o politicamente nos dicen que somos,
@s un proceso de recreacion. Todas las culturas se van haciendo, transformando,
integrando nuevos elementos.

Por, consiguiente, Bonfil Batalla nos habla de que existen dos grandes
movimientos culturales que mientras "uno afirma la particularidad, la condicién Unica
de cada cultura, en tanto que e! otro impulsa la globalizacién y la integracion
universal. No se trata ahora, como en otros momentos de nuestra historia, de optar
entre cultura nacional o cullura universal (vieja polémica, siempre apasionante y
sismpre intil). Se trata, en cambio, de reconocer la existencia de una multitud de
culturas concretas, forjadas por historias particulares, que presentan una gran
diversidad entre sf (como entre los pueblos que las portan) y que reclaman su
legitimidad y su derecho a un futuro propio (un reclamo al que no es posible cerrar
jos oidos), y de reconocer, al mismo tiempo, la existencia de una trama mundial de

intereses y fuerzas que entran en contacto con todos los pueblos y vinculan sus

3 Bonfil Batalla, G., Pensar nuestra cultura, Alianza Editorial, México, 1991.
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culturas . No es cuestion de optar entre una realidad o la otra: ambas son y estan
actuando.”* Por lo tanto, México no es ni ha sido una sociedad culturaimente
unificada. Es un pais de diferencias, cultura indigena, europea, etc.

2.- Por otro lado, cuando hablamos de mestizaje en la época de la Colonia, por lo
general siempre se discute la relacién del indio con el espadiol, la influencia cultural
que el segundo ejercid sobre las diversas culturas de los indios que existian cuando
sa realizo la conquista de México. Sin embargo, es también muy importante conocer
la posicién que ocuparon los esclavos que trajeron de Africa y que poco a poco se
fueron mezclando con los indigenas y con la cultura espariola. Este estudio, sobre la
cultura negra en México, sera el objeto de la presente investigacion. Al respecto
Lomnitz nos sefala: *...en los inicios, a diferencia de los indios, los esclavos no
tenian ningun bien inalienable, todos sus bienes fueron enajenados. Ademas, la
legitimacién misma de la esclavitud era deshacer a pueblos que se resistian a la
evangelizacién. En este contexto, era legitimo, tomar esclavos y obligarios a recibir
una instruccidn cristiana con la esperanza de que, después de pasar todas las
penas de una vida dedicada al servicio incondicional, pasaran a mejor vida. Es decir,
a diferencia de los indios, los esclavos no eran redimibles como nacién, sino
unicamente como individuos, y eso sblo después de la amargura de la esclavitud.
Debido a esto, siempre se intenté evitar la construcciéon de comunidades negras: se
prohibié la asociacion de mas de dos negros, y todas las corporaciones se

prohibieron con la excepcidn de las cofradias religiosas, y aun éstas tuvieron épocas

* Bonfil Batalla, Op. cit., p.15.



de ilegalidad por su potencial subversivo.”® Por lo tanto, los esclavos africanos
tienen una enorme dificultad para luchar como comunidad, grupo o raza. El esclavo
sufre un proceso de "desculturacion™ o sea un desarraigo de su cultura de origen, de
su etnia, de su propia familia. “Se le persigue cuando tienden a unirse en
corporaciones civiles, religiosas o ludicas. Se le exige mezclarse cuando viven en
*cabildos”, se le sanciona por sus cuitos, se le prohibe sus grupos danzantes. No se
le deja mas alternativa que el sometimiento aislado, la rebelién personal, el suicidio,
o la fuga.”®

3.-En México se dice que la presencia de la cuitura africana no es de gran magnitud
y por tal motivo no esta estudiada y difundida lo suficiente. Esto se debe a que la
cultura de origen africano practicamente fue integrada por el mestizaje. Sin embargo,
quedan, en algunas regiones de nuestro pals, algunas comunidades con diversos
rasgos étnicos y culturales que, a pesar de la desbastadora, "desculturaciéon® han
sobrevivido. El estudio que presentamos en esta investigacion se ubica en
Municipio de Cuajinicuilapa, Guerrero, donde pretendemos encontrar elementos
culturales, de origen africano, que configuran una “cultura” que a nuestro entender

se puede denominar afro-mexicana. Cultura que conlleva una identidad especifica,

dentro de sus formas disimbolas, y perviven en ella una serie amalgamada de viejas
tradiciones. Queremos conocer ese mestizaje cultural con una peculiar visién del
mundo que se manifiesta en ritos, actitudes, creencias, efc.,, sus tradiciones que

forman su conciencia comunitaria ¢ identidad. Y, también, conocer hasta qué punto

$ Lomnitz, Claudio, “Haciz una Antropologia de la nacionalidad mexicana™, en Revista mexicana de Sociologia,
N. 120, p. 124,



existe en estas comunidadss, tanto en los jovenes como entre los ancianos o
personas adultas, un esfuerzo de conciencia para asimilar sus raices, sus origenes y
vivificarlas en el presente, obviamente como un proceso cultural que esta siempre en
un proceso de cambio. Es decir, es importante investigar si todavia podemos
encontrar en el Municipic de Cuajinicuilapa elementos de cultura africana, hoy en
dia, después de que el antropélogo Aguirrre Beltran realiza su estudio en el afio de
1949.
4.- Es importante el estudio del Dr. Aguirre Beltrdn porque nos sirve de base para
realizar un estudio comparativo después de casi cincuenta afios después. ,Como se
ve, o se ven, los habitantes de Cuajinicuilapa?. ;Qué identidad tienen?. ;Qué
tradiciones persisten?.
5.- Intentamos estudiar la influencia de las culturas africanas dentro y en la
esencialidad de los formas mentales de éste grupo étnico. Nos interesa conocer su
“cultura”: dénde y cdmo influyen sus fiestas, ritos cotidianos, sus visiones del mundo,
su religiosidad.
6.- Por consiguiente, en esta investigacién abordamos la problematica de la
identidad y persistencia de este grupo étnico que llamaremos afro-mexicano y que,
al conocer su vida cultural podemos percibir una identidad diferente con otros
grupos sociales.

Al estudiar la identidad y 1a persistencia, es importante analizar, por medio de las
entrevistas, cémo se ven y como se juzgan elios como grupo. Es decir, la forma en

como se definen y los definen los otros.

s Aguime Beltrdn, G., El negro esclavo en la Nueya Espaila, Obra Antropolégica, XV1. Fondo de Cultura
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La tesis que se presenta a continuacion es el resultado de una investigacidn de
campo que llevd varios meses y que consistié en entrevistas, observacion de fiestas,
ritos religiosos y convivencia con algunas familias.

En este marco de investigacién, nuestro trabajo se desarrollara a lo largo de
cinco capitulos.

El primero consiste en planterse la problemética de definir lo que se entiende por
cultura, qué son las culturas nacionales, como se han desamrollado en México
diversas culturas. La identidad afro-mexicana y la religiosidad como parte de esa
cultura.

El segundo capitulo se conforma por dos incisos. El estudio del fenémeno de la
Conquista en América es de gran importancia porque es a partir de este hecho
. historico en donde podemos ubicar como se dio la migracion de grupos africanos a
estas tierras americanas. Conocer la historia de una migracion forzada que hace que
su cultura se vea trastocada y muchas veces aniquilada.

En el tercer capitulo nos ubicamos en el estado de Guerrero y concretamente en
el Municipio de Cuajinicuilapa en donde se realizé la investigacion. Se da un
panorama general de lo que es este estado de la republica mexicana para poder
comprender las caracteristicas que determinan la situacién econdmica, politica y
cultural de la comunidad mencionada.

El cuarto capitulo de esta investigacion nos interesa presentar y analizar las
manifestaciones culturales que se pudieron encontrar en ia comunidad. Los ritos,

tradiciones que se tienen sobre el matrimonio, la familia, el sincretismo religiosos,

Econdmica, México, 1994, p.27.



sobre su cosmovisién . Al respecto, nuestro planteamiento consiste en que estas

creencias, practicas culturaies nos pueden demostrar que es precisamente en ellas

en donde podemos encontrar su identidad.

El quinto y ditimo capitulo se trata de realizar una sintesis y evaluar por
consiguiente los factores culturales que pueden determinar una identidad afro-
mexicana.

Las técnicas utilizadas en la investigacion fueron las siguientes:

A) Observacion directa. Se observd a esta comunidad a partir del conjunto de
hechos sociales, culturales y simbdlicos presentes en la comunidad. Las
categorias para analizar fuerom. religiosidad, ceremonias, fiestas, reglas de
sociabilidad, instituciones locales, vida cotidiana.

B) Observacidn participante. Se participé en algunos actos y manifestaciones
culturales de la comunidad, por medio de los cuales se tuvo acceso a sitios de
reunion exclusivos de la comunidad y se pudo observar con mayor profundidad en
{a vida cotidiana. Esta técnica permitié conocer mas de cerca a las personas y su
manera de actuar y de resolver sus problemas familiares y de la comunidad.

C) Entrevistas. Se utilizé esta técnica ya que permitié informacién bésica sobre el
tema. Estas entrevistas fueron aplicadas tanto a personas adultas, para conocer
la historia oral, mitos y tradiciones propias del lugar. A los jévenes para conocer
sus expectativas de vida en la comunidad y fuera de ésta. Como a los nifios para
poder recoger la opinion de las nuevas generaciones de la percepcion que tienen

de su familia, escuela y comunidad.



Para lograr eslo, la guia que se siguié para realizar entrevistas contiene los
siguientes puntos:
1.- Caracteristicas generales de la familia;
- Miembros de la familia
-Escolaridad
-Actividades laborales

-Relaciones familiares

2.« Preguntas sobre su visién del mundo, o comunidad:
-Tradiciones
-Problematicas aciuales

-Actividades sociales de su comunidad

3.- Preguntas sobre religion:
-El tipo de religién que practica
-El concepto que se tiene de Dios
-La importancia que tiene en la familia
tos ritos religiosos.
- Como se organizan las fiestas religiosas?
-El significado de la vida y la muerts.
Aproximadamente se realizaron alrededor de cuarenta entrevistas. La mitad de
ellas fueron realizadas a mujeres adultas ya que con ellas existid mas disponibilidad

para dejarse entrevistar. Las veinte entrevistas restantes se aplicaron diez a



varones adultos, cinco a jovenes y cinco a nifias de la comunidad, obteniendo
respuestas de diferentes contenidos ideoldgicos y posturas diversas sobre religion,
mundo social y ubicacién psicolégica personal. Ef periodo de tiempo empleado fue
de Enero de 1897 a mayo de 1898.

En todas las entrevistas realizadas se utilizaron preguntas indirectas para lograr
que las personas expresaran con mayor soltura su vision de Dios, Hombre y Mundo .

También, se realiz6é una investigacién documental previa sobre el tema a tratar,
ademas de la comunidad escogida. Se recogieron de diversas fuenies relatos,
leyendas, corridos, que describen como vivian y viven los habitantes del pueblo de
Cuajinicuilapa, Guerrero. En una palabra, hemos intentado aprehender o recoger
parte de su vida cotidiana, Que no necesariamente se deben y pueden expresarse
con la “racionalidad” de la cultura occidental. Ademds de la ya inherente dificultad
para encerrar en lenguaje abstracto y conceptual lo que, por ofra parte, se puede
expresar de multiples maneras. Reconocemos, pues, la existencia de muchos
“lenguajes’, de variadas "visiones del mundo® que se mezclan y se confrontan,
conformando, finalmente, ciertos grados de identidades. Este es, a mi juicio, el
camino que han seguido todas las “culturas’. Incluyendo, por supuesto, las
“contemporaneas”. Los pueblos negros en México no escapan, por lo tanto, a esta

praxis de la evolucion historica.



I. CULTURA E IDENTIDAD

1.- Definicién de cultura

El concepto de cultura tiene una larga historia. Como sinénimo de tradicién o

costumbre ya esta en la época griega. Posteriormente, con Bacon, Leibniz, Kant, el
concepto de cultura se manifestara como proceso de formacidn humana y su
correspondiente idea de progreso. Con Edward B. Tylor surgira el concepto
antropolégico de cultura, que entrard en el ambito de las Ciencias Sociales, ya en un

sentido moderno.(1871). Tylor mezcla en su definicién cultura y civilizacién, como

sinénimos, e incluyen principios generales sobre el conocimiento, las creencias tas
normas y las costumbres de una sociedad. Por consiguiente, una definicién de
cultura de corte evolucionista y dentro del clima positivista de la segunda mitad del
siglo diecinueve.”

En contra del evolucionismo cultural nos encontramos a Franz Boas que
establece los dos fundamentos de la escuela norteamericana. El primero, teorico, el
concepto de cultura, y el otro, metodolégico, que es el trabajo de campo.

La escuela norteamericana retoma estos dos principios y define el concepto de
cultura desde su perspectiva. Herskovits, discipulo de Boas, nos presenta esta
definicion: “Para presentar la feoria de la cultura que ha constituido la base de
nuestros estudios, en la forma mas sucinta, las proposiciones que se pueden
entresacar de ellos son las siguientes: 1) la cultura se aprende; 2) la cultura se

deriva de los componentes biolégicos, ambientales, psicologicos e historicos de la
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existencia humana; 3) la cultura esta estructurada; 4) la cultura estd dividida en
aspectos; 5) la cultura es dinamica; 6) la cultura es variable; 7) la cultura presenta
regularidades que permiten su analisis por medio de los métodos de la ciencia, 8) la
cultura es un instrumento por medio del cual el individuo se adapta a su situacion
total, y ademas le provee de medios de expresion creadora.™® La antropologia
Cultural norteamericana a partir de Robert Redfield se interest por el estudio de los
cambios culturales y la aculturacion en las sociedades llamadas "tradicionales”.
A partir de las investigaciones de la Antropologia Social inglesa, surge el
Funcionalismo con su maximo representante Bronisiaw Malinowski, quien nos sefala
que el andlisis funcional ... tiene por fin la explicacién de los hechos antropolégicos,
en todos los niveles de desarrollo, por su funcion, por el papel que juegan dentro del
sistema total de la cultura, por la manera de estar unidos entfre si al interior del
sistema y por la manera como este sistema esta unido al medio fisico. La identidad
real de una cultura parece reposar en Ja conexién organica de todas sus partes,
sobre la funciéh que tal detalle realiza en el interior de sus sistemas, sobre las
relaciones entre el sistema, el medio y las necesidades humanas.”® Otro concepto
importante en Malinowski es la importancia del mito en las diversas culturas, punto
que trataremos mas adelante..

En Francia, con los escritos de Emile Durkheim, el concepto de estructura es
definido en el campo de la Sociologia. Posteriormente, el modelo estructuralista es

representado por el antropbdlogo Claude Lévi-Strauss, quien sefiala que la gramatica

? Rossi, Pietro, “IL concetto di cultura™ Einaudi, Torino, 1970,p.7 Antologia de varios gitores.
* Herskavits, E} hombre y sus obras, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1968, p.677,
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es como la “estructura® de a lengua, aunque las personas no recuerden las reglas
gramaticales cuando hablan. Con relacidn a la cultura, entiende todo aquello que es
recibido por tradicion extemna, a través de la educacién. Es la capacidad que tienen
los seres humanos de crear, innovar, acumular normas, leyes o reglas particulares
que implican una obligacion. La cultura es, segun el autor, el espacio
especificamente humano, bajo la forma de un conjunto de sistemas simbélicos que
permiten el intercambio o comunicacién a distintos niveles, entre los cuales el
lenguaje seria al mismo tiempo el més perfecto y el mas importante. Prosigue
Strauss: “En el hombre, el dominio abandonado por la naturaleza esta ocupado por
la cultura. Nunca ha existido un “hombre natural” y es indtil buscarlo fuera de la
cultura. La emergencia de la cultura- que coincide con la aparicion del hombre
propiamente dicho: el trénsito de la animalidad a la humanidad- tuvo que suceder
con la percepcion de ciertas relaciones, en la aprehensién temprana de estructuras
completamente fundamentales que tejen la existencia misma de la cultura.”* De lo
anterior, podemos concluir que Lévi-Strass nos demuestra que todos los seres
humanos poseemos cultura, sin importar épocas, diferencias sociales, étnia, etc. y
que la cultura se caracteriza por el componente simbdlico que esté presente en las
reglas, en los mitos, valores, es decir, en toda interaccion humana.

La definicion de Lévi-Strauss sobre la cultura es muy importante para poder
entender las manifestaciones humanas. Sin embargo, es necesario tomar en cuenta

el comentario que nos hace el antropdlogo Alejandro Figueroa en su texto sobre

9 Malinowski, B., La vida sexual de los salvajes del noroeste de Lelanesia, Ediciones Morata, Madrid, 1975, p.
32.
101 dvi-Stauss, C., Las Estructuras elementales del parentesco, Paidés, Buenos Aires, 1969, p.42.
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identidad y persistencia cultural entre yaquis y mayos, cuando nos sefala gque:
*..una concepcién de este tipo, aunque valiosa para la comprension de las
relaciones entre la cultura y lo natural en el hombre, proporciona poca ayuda cuando
uno quiere dar cuenta de la diferenciacién cultural presente entre los miembros del
género humano. El gran problema, sin embargo, es que no se da cuenta de como
este elemento genérico se convierte en algo particutar”.” Paro esto, se propone el
ensayo de Clifford Geertz (La interpretacion de la cultura) y principal expositor de
la Antropologia interpretativa, que, al igual que Strauss tienen una concepcion
simbolica de la cultura, pero, en Geertz las diferencias culturales son mas
importanies que el estudio de la cultura en general. Para Geertz, *...1a cultura
consiste en estructuras de significacion socialmente establecidas”." Es decir, es
una estructura de significados que permite a los hombres organizar su pensamiento.
O como lo sefiala Gilberto Gimenez es ... “la organizacién social de significados
interiorizados por los sujetos y grupos sociales y encamados en formas simbélicas,
todo ello en contextos historicamente especificos y socialmente estructurados*™®  En
esta linea, nos sefiala Milanesi que la cultura, en general, es la herencia del grupo
social. Es el bagaje de experiencias que han llevado a la formacién de los diferentes
modelos de conducta. Es, sustancialmente, tradicional y conservadora en el sentido
de que tiende a la propia conservacion y acepta los cambios con mucha gradualidad

y lentitud. La cultura debe de ser aprendida, a través de procesos de socializacion,

1 Figueroa, Alejandro, Por la tierra y por los santos, identidad y persistencia cultural entre yaquis y mayos,
editorial Consejo Nacional para 1a Cultura y las Artes, México, 1994, p. 226.

12 Geertz, Clifford, La interpretacién de las culturas, Editorial Gedisa, México, 1987, p. 20.

B Gimenez, Gilberto, ;Culturas hibridas en !a frontera norte? Fotocopias, p. 4
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por cada generacion.™ La Cultura se trasmite socialmente. La interiorizacion de esta
cultura se produce a través de modalidades de transmisién involuntarias,
inconscientes, automdticas. Por eso, en muchas ocasiones, podemos observar que
diversos grupos realizan ciertos ritos, costumbres, y se les pregunta el por qué de
dicha situacion, pero en la mayoria de los casos ni eilos saben el origen o
significado de esa tradicion.

A partir de lo anterior podemos decir que, en cualquiera de los casos, “lo cultural”
aparece como. una manifestacion cualitativa de fundamentacion valoral, una
creencia en su realidad, modo y validez {concreta o abstracta), una representacion
simbélica de identidad, una manifestacién de 1a capacidad y potencialidad creativa, y

un sentido teleolégico y trascendente de las acciones sociales.”

Por otra parte, cuando hablamos de diversidad cultural hacemos referencia a que
en los diversos pueblos, grupos humanos, no existen caracteristicas culturales
uniformes. Existen cierto tipo de diferencias sustantivas por medio de las cuales se
puede sugerir la presencia de, “fronteras culturales’, como lo menciona Figueroa.

La diversidad cultural la tenemos que ubicar histéricamente para poder
comprender cémo el proceso de colonizacién no fue uniforme. Como ya sabemos,
los europeos colonizadores vinieron de diversos lugares, con costumbres y
tradiciones diferentes. La cultura pre-colonial, también era muy diversa. Cada puebio

tenia su propia lengua, su identidad. Y por ditimo, los grupos de origen africano que

14 Milanesi, J. Sociologia de la religién, ediciones Don Bosco, Madrid, 1974, p.53.
15| efiero, Luis, “Contornos y propuestas de lineas de investigacién para una sociologia de la cultura”, en
Sociologia de 12 cultura, V. A. Universidad Avténoma Metropolitana, p. 30.
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flegaron a estas regiones del continente, como esclavos, tampoco presentaron
unidad cultural de origen.

A lo largo de los ultimos siglos, nos sefiala Bonfil Batalia, cientos de pueblos han
desaparecido y algunos otros han modificado su forma de vida a causa del
colonialismo. La migracién, las comunicaciones etc., han enfrentado a los pueblos a
desarrollar estrategias diferentes a las tradicionales para poder sobrevivir.
Obviamente que esto ha alterado la cultura de origen. Pero, esto no significa que se
haya transformado radicalmente dicha cultura. Mas bien, se han integrado nuevos
elementos a la cultura “original".'® Estas influencias culturales de una interaccion
entre diversos grupos tiene en muchas ocasiones un proceso de aculturacién o
apropiacién de elementos culturales de una cultura ajena como resultado sin afectar
su identidad original debido a la decision propia de su uso. Es decir, la aculturacidn
no provoca un cambio intemo hacia la cultura ajena con el peligro de descohesién
del grupo, sino Unicamente cambios superficiales que dejan intacto la cohesion
grupal. Lo que afecta la cohesion grupal en mayor grado seria un cambio interno de
sus miembros entregando su conviccién y personalidad emocional hacia la otra
cultura.'”

Por otra parte, la poblacién de origen africano que llegé al continente americano
marctH el mestizaje en varias poblacién, recreando buena parte de su cuitura a pesar
de las limitaciones y restricciones que tenfan. Sin embargo, los negros que llegaron

a México se encontraron con una gran poblacion indigena con la cual entraron en

¢ Bonfil, Batalla, G. Pensar nuestra cultura, Alianza Editorial, México, 1996, p.28.
'? Ronfil, Batalla,G. “Descolonizacién y cultura propia™, en: Obras escogidas de Guillermo Bonfil, t.4 INL
México, 1995, p.352.
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contacto de diversas maneras, pero sobre todo con la gran diferencia marcada por
una cultura africana desterritorizada y subyugada frente a las culturas indigenas y
europeas milenarias y fuertemente consolidadas. Es, asi, que los negros esclavos
“asimilan” diversas cufturas y esto los remite a un proceso de recomposicién étnica o
de identidad propia.
2.- Cultura y religién

La cultura religiosa en especial es una herencia del grupo, en el que tienden a
conservarse de forma acumulativa todas las anteriores experiencias que han llevado
a la formacion de los modelos de conducta. En otras palabras, la cultura religiosa,
como la cultura en general, es sustancialmente tradicional, tiende a la propia
conservacion, acepta los cambios con mucha gradualidad y lentitud. Este hecho
puede ser acentuado, en el caso de la cultura religiosa, porque ésta propone, como
totalizantes, valores que pretenden ser absolutos y universales y, por tanto,
inmutables. En realidad, inmutable tendria que ser s6lo el nicleo de instituciones
iniciales, que han dado origen a la experiencia religiosa, y no sucesivas
encarmnaciones culturales, que estan ligadas a las mutables condiciones historicas y
sociales. Hay, por esto, en el interior de todas las instituciones religiosas, la
tendencia a distinguir en la propia cuitura lo que es efectivamente originario y
esencial, de lo que, en cambio, es resultado de una confrontacién con la cultura
ambiente, para crear de nuevo un equilibrio dindmico entre tradicion y actualidad.

En la préctica, las distintas culturas religiosas se han ido formando como

consecuencia de las complejas interacciones que se establecen entre una
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experiencia religiosa por una parte, y una cultura pre-existente, por la otra. A este
propésito se plantean algunas cuestiones de cierto interés.

A.- Puede ser de gran utilidad et andlisis de los procesos que presiden las compiejas
relaciones entre religién y cultura ( o culturas) vigente en una determinada zona. De
ordinario se hace alusién a los procesos de fusion y a los de difusién.

a) La fusion consiste en la convergencia de dos o mas culturas en una nueva cuitura

resultante; este hecho, muy comin en la historia de la civilizacion, vale también para
las culturas religiosas, como demuestran los repetidos ejemplos de sincretismo
religioso. Cuajinicuilapa no escaparé a este proceso de fusion.
b) La difusién, en cambio, consiste en el hecho de que rasgos tipicos de una cultura
penetran en otra modificandola. En general, se trata de un fenomeno reciproco.
Ejemplos histéricos de difusion de rasgos culturales religiosos dentro de la cultura
cristiana es facil encontrarios. Por ejemplo, rasgos culturales cristianos han llegado
a la culturas americanas y a varias formas de cuito de la cultura africana.'®

Por consiguiente, la presencia de comportamientos religiosos en todas las
sociedades histéricamente conocidas plantea preguntas a la sociologia: Como la
experiencia religiosa se convierte en estructura social y cultural, cudl es el
significado y su papel en el conjunto de |a realidad social.

Existen diferentes teorias que tratan de abordar el estudio de la religion, desde
posiciones distintas. Sin embargo, todas coinciden en darle una gran importancia a

la funcién social de la religién.

18 Glock, C; y Stark, R, Op. cit., p. 117.
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Para Emile Durkheim, la religién tiene su origen en los sentimientos de solidaridad
que ligan a cada uno de los individuos con el grupo (horda o clan). Este sentimiento
se expresa adecuadamente mediante la realidad del totem, que es, al mismo, tiempo
un término que designa al grupo y una representacion simbodlica del mismo, del
animal o planta. Tétem y clan o grupo constituyen asi una unidad perfecta, formando
una agrupacion ideal dentro de la cual existen vinculos internos semejantes a Ios
vinculos de parentesco. La existencia de una conciencia colectiva explica la
necesidad de elaborar esta representacion simbdiica del grupo. Por eso, para
Durkheim, el tétem constituye para el grupo el prototipo de lo sagrado, y ia base de
la diferencia entre lo sagrado y lo profano, que es la esencia de la religién. La vida
del totem representa de alguna manera [a vida de las personas y del grupo, ya que
se considera que dichos miembros del grupo descienden del tétem. Aungue el
totemismo, segun Durkheim, es una forma de religion més fundamental y primitiva,
se trata de un fenémeno muy difundido, presente todavia en diversos grupos del
planeta. “Durkheim sefiala, dice Macquarrie, que las antiguas teorias acerca de la
religion primitiva tenian el defecto de estar unilateralmente concentradas en la
cuestion de la creencia religiosa, mientras que su propia teoria enjuicia
fundamentalmente la religién desde el punto de vista de la accion. Por ello se halla
Durkheim en situacién de afirmar que hay en toda religion un eiemento eterno: en
efecto, aunque determinadas creencias queden demostradas, toda sociedad tiene
que reafirmarse a si misma de vez en cuando, y semejante reafirmacion es
esenciaimente religiosa. La religion y la sociedad se hallan tan intimamente

interretacionadas, que la religion es, en Gltimo término, considerada como la matriz
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de la que han surgido las demés actividades humanas, incluida la ciencia. La ciencia
no desvirtla lo mas minimo la religion, si bien la obliga a estar constantemente
buscando simbolos més apropiados para expresar sus realidades..."
Por ejemplo, si consideramos la historia de las religiones con algunos autores
detectamos las siguientes caracteristicas:
1.- En los pueblos llamados primitivos, detrds de las practicas de animisma,
totemismo, fetiches, tabus, etc., se vislumbra siempre, la idea de un Ser Supremo.
Esto es importante porque se puede observar la idea de la patemidad universal de
un Dios en estos grupos primitives.
2.- La idea de la patemidad universal de Dios aparece mas clara, mas libre de
elementos mitolégicos en los pueblos,donde se dice que tienen una cultura muy
elemental, como por ejemplo, algunos grupos africanos y en la India.
3.- Este monoteismo muchas veces esta cubierto por ciertos ritos que hacen que uno
crea que son grupos politeistas. Es decir, por la magia, la mitologia e incluso la
hechiceria.
4.- Se puede afirmar que todos los pusblos primitivos creen en un Ser supremo, que
en los inicios vivié en Ia tierra, con los hombres, a quienes ensefié todo lo bueno, y
jes dio leyes. Después, por culpa de los hombres, abandond la tierra y se fue al
cielo, lugar en donde reside. Para algunos grupos, el Ser supremo es invisible; para
otros tiene figura humana.

Por eso, para Le Roy los elementos primarios y fundamentales de la religion de

los primitivos, son los siguientes:

19 Macquarric John, El pensamiento religioso en el sigho XX De. Biblioteca Herder, Londres, 1971.p.210.
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=1 - Distincion entre el mundo visible o natural y el mundo invisible o sobrenatural.
2.- Sentimiento de dependencia del hombre respecto a ese mundo superior,
particularmente en el uso de la naturaleza.

3.- Creencia en un poder supremo, organizador y soberano del mundo, sefior de ia
vida y de la muerte.

4.- Creencia en los espiritus, seres perjudiciales y misteriosos, los unos tutelares,
hostiles los otros.

5.- Creencia en el alma humana, que scbrevive a la disolucién del cuerpo.

6.- Creencia en un mundo de més alld, adonde entramos por la puerta de la

muerte.

7.- Sentido moral universal, basado en la distincion de bien y del mal; sentimiento de
la justicia, de la responsabitidad, de la libertad, del deber y del pudor,
reconocimiento explicito o implicito de la conciencia.

8.- Prescripciones y entredichos, en vista de un fin moral o reputado por tal; nocién
de pecado con sancién aplicada por la autoridad del mundo invisible o sus
representantes

9.-Organizaci6n cultural: oracién, ofrendas, sacrificios, ritos, ceremonias, simbolos,
etc., como expresion de sumision, penitencia, gratitud y suplica.

10.- Sacerdocio, representado primeramente por el jefe de la familia, después por
los ancianos, videntes o sacerdotes especialmente encargados de las funciones

sagradas; finalmente, por corporaciones organizadas.
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11.- Distincién entre lo profano y lo sagrado, pudiendo afectar a las personas,
lugares, objetos, palabras, etc.
12.- Organizacion y conservacion de la familia, centro religioso y social, tratando de
conservar la pureza de la sangre, imponiéndose leyes, distinguiéndose por marcas
especiales y fortaleciéndose por medio de alianzas.”™
Muchos de estos elementos se pueden encontrar en todas las religiones de los
diversos pueblas. Cuestion aparte del origen de las diversas formas religiosas.

Todas las religiones, histéricamente conocidas, segin Durkheim, proceden de la
primitiva experiencia totémica. Problema, obviamente, por discutir. Lo que si no
podemos negar es que toda religion es un fendmeno social de origen y de
naturaleza social; representa et intento de todo grupo de salvaguardar los principios
morales y los valores sobre los que se funda. Estas funciones sociales aparecen
subrayadas sobre todo en el culto, que desempeiia ademés una funcién de educar a
la solidaridad y a la abnegacion social, a través de la renuncia a algunas cosas que
se ofrece como sacrificio, y una funcion recreativa como las fiestas, el folklore, las
experiencias artisticas que acompadan al rito tienen el poder de moderar las
tensiones y de hacer nuevamente disponibles a los individuos para los papeles
sociales dentro del grupo. |

Estos planteamientos que propone Durkheim tienen varios aspectos que de
alguna manera se pueden rebatir. Por ejemplo, la universalidad del totemismo como
religion primitiva, si el totemismo es fruto del pensamiento colectivo preldgico, etc..

Sin embargo, el modelo interpretativo de Durkheim nos puede ser uti! para explicar
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la funcién que !a religién puede desamroliar en el seno de algunas sociedades, en fas
que se advierte la necesidad de salvaguardar la continuidad de la vida sacial
mediante adecuadas garantias morales y tradicionales.

Las aportaciones de Max Weber al desarrollo de la sociologia de la religion son,
sin duda, muy importantes en el andlisis de los fendmenos sociales
contemporaneos. Por eso, el estudio de la sociologia de la religién no tiene como
objeto principal tratar de la “esencia” de la religién, pues esa seria la labor primordial
de ia filosofia de ia religion, sino que pretende investigar y analizar las condiciones y
efectos de un tipo determinado de préctica comunitaria, a saber: la practica magica o
religiosa. Ahora bien, para lograr la comprension de esas practicas, se debe partir
de las vivencias, representaciones y fines subjetivos de los individuos, pues toda
accion "cuya motivacién es religiosa o magica aparece en su existencia primitiva
orientada a este mundo™; es decir, cualquier accién magica o religiosa se realiza con
fines utilitarios, el primero de ellos es : “que te vaya bien y vivas largos afios sobre la
tierra®.?' Ni aun los rifos extraordinarios son realizados teniendo como base la idea
de ultratumba. Ademas, las acciones religiosas o0 magicas son, en su forma primaria,
acciones racionales: esio no significa que se acilie necesariamente segln la
relacion medios y fines, pero si, desde luego, conforme a ciertas reglas de
experiencia que nos permiten racionalizar (ordenar para calcular, controlar y
dominar) nuestros actoé. *El actuar o el pensar religioso 0 méagico no puede

abstraerse, por consiguiente, del circulo de las acciones, con vistas a un fin, de la

%) e Roy, La Religion de los Primitivos. Madrid, 1925. P.283.
21 Weber, Max_ “Sociologia de L2 Religion” en: Economia y Sociedad, FCE, México,1996.p.328.

22



vida cofidiana y menos si pensamos que los fines que persigue son de naturaleza
predominantemente economica”. 2

Por ofra parte, para quien se conduce por el pensamiento magico, los fenémenos
aparecen con una carga de mayor o menor cofidianidad. Asi por ejemplo, no
cualquier piedra puede utilizarse como fetiche, 0 no cualquier persona puede ser
considerada “brujo” o "chamdn”. Sélo unas cuantas fuerzas no cotidianas, que se
manifiestan en las cosas o en las personas, son magicas y se les atribuyen nombres
especiales como mana, ofrenda, maga ‘y que nosotros designaremos -sefiala
Weber- con el nombre de carisma".® Carisma es un don que e} objeto o la persona
posesen por naluraleza, o también puede crearse artificialmente mediante cualquier
medio extraordinario; sin embargo, ni en nada ni en nadie se pueden desenvolver
las capacidades carismdticas si no las poseen en germen, “pero que este germen
permanece oculto si no se desarrolla, si no se despierta el carisma- por ejemplo, por
ascetismo™.?* De esta manera, {a religiosidad popular confiere a las imégenes de los
santos un carisma que aflora mediante manipulaciones usuales como los rezos o las
suplicas.

Por eso, para Weber, el pensamiento religioso (0 magico) se vale también de la
representacién de un ser capaz de ocultarse y actuar tras y mediante el objeto
carismatico: los hombres, animales o artefactos que poseen carisma son
determinados, de alguna manera, en sus actuaciones, por una fuerza o ser superior.

En elio radica la creencia en los espiritus. “El espiritu no es ni alma ni demonio ni

2 Idem.,
B Idem.
24 Weber Max, Op. cit. p.329
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siquiera dios, sino aigo indefinido™. % Es algo material mas no visible; es impersonal
pero posee una especie de voluntad "que presta al ser concreto su fuerza de accién
especifica, que penetra en él y de la misma manera lo abandona... para
desaparecer o para entrar en otro hombre o en olro objeto”.”®

La creencia en el "espiritu" parece fundamentada en el supuesto de gue el
carisma es inherente a un cierto tipo de individuos especializados o calificados y
que desempeitan las labores magicas, de brujeria o de hechiceria profesionalmente.
Un mago posee una permanente calificacion carismatica, 6l administra -en este su
oficio- el carisma, el france extatico. E! hombre comun, por el contrario, no tiene
acceso, por si mismo, a ia magia, s6lo eventualmente puede entrar en trance: "La
forma social en que esto ocufre, la orgia, que es la mas primitiva forma de la
comunién religiosa, en oposicién a la magia racional, es una actividad ocasional
(eventual) frente a la empresa, por decirlo asi, del mago, que no puede prescindir de
éste”.Z El hombre comiente, empero, conoce del éxtasis como un mero arrebato,
producido por bebidas alcohdlicas, el tabaco o los narcéticos, que lo “sacan’ de la
cotidianidad. Sin embargo, esto no significa que él pueda influir -o que sea influido-
por los espiritus, pues ello implica el conocimiento de un saber esotérico o
misterioso, el cual Gnicamente es poseido por el mago.

Ademas del "espiritu”, a través de las experiencias orgiasticas y la influencia del
oficio méagico, los hombres llegan a tener la creencia en un “alma”; un ser diferente

del cuerpo, “que se oculta de alguna manera en los objetos, como ese otro algo que

# Idem.
% Idem,
2 Idem.
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abandona al hombre en el suefio, en el trance, en el desfallecimiento, en la
muerte”® Las “almas’ pueden habitar, duradera y exclusivamente, airededor o
dentro de un objeto o fenémeno determinado; inclusive, se da el caso de que
“posean” de algin modo a los fenémenos o a las cosas, disponiendo decisivamente
de su comportamiento y accién. A este tipo de concepciones se les denomina
representaciones “animistas”.

Ocurre también, que las almas pueden “encamarse” temporalmente en plantas,
animales u hombres, o son “simbolizadas” por esos objetos y son concebidas como
seres con leyes propias, pero que son invisibles. Las “almas” son, en todo caso,
poderes "suprasensibles” que, en algin determinado momento, pueden intervenir en
el destino del hombre, de iguat manera como él interviene en el mundo exterior.

Hay creencias en “dioses" y “demonios” que tampoco son nada personal o duradero.
Un “dios” se concibe como un poder que se ejerce sobre el curso de un fendmeno
concreto - un “dios” asi es un ser momentaneo, pues no vuelve a aparecer sino
cuando el fenémeno se repite. Hay otros dioses capaces de manifestarse después
de ia muerte de un gran héroe. Asi tenemos dioses sin nombre propio, “designados
por el fenémeno sobre el que tienen un poder”.™ Y dioses con nombres propios de
caudilios o profetas “que se convierten en expresion de poderes divinos, un
fendmeno éste que, a su vez, autoriza a convertir puras denominaciones divinas en

nombres personales de héroes divinizados®.®

2 Idem.
2 Weber M., Op. cit,, p.330
¥ 1dem.
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Hasta este momento, observamos por un lado, el nacimiento del “espiritu y el

“alma”; por otro, el de los “dioses” y los *demonios”, todos elos poderes
sobrenaturales. La sistematizacion (u ordenacién) de las respectivas relaciones de
dichos poderes en los seres humanos es la tarea de la *accién religiosa’.
Se parte del presupuesto de que toda praxis (econdmica, politica, cultural), esta
motivada por una ética, que a su vez se fundamenta en una vision global del hombre
y del universo, esto es, en una eleccién de un cuadro de valores, en una ideologia.
Una primera conclusion de Weber es que la religibn estd en el origen de la
diferenciacion de las praxis econémica, politica, cultural, queda solo por precisar
cudles son las diversas éticas surgidas de las religiones histéricamente mas
sobresalientes.”.

Hay que tener en cuenta que las concepciones religiosas influyen con sus
componentes éticos y sociales sdlo en la medida en que se convierten en normas y
sistemas de significado para los creyentes, no basta la simple afiliacion a la
institucién defensora de una determinada concepcion religiosa para determinar en el
individuo una coherente accién social. Por lo tanto, no podemos negar el reciproco
condicionamiento existente entre religion por un lado y sociedad por el otro; la
religién, en determinadas circunstancias, estd en disposicion de proyectar sus
concepciones sobre la sociedad modificando su estructura y su cultura; a su vez, la
sociedad puede igualmente modelar la experiencia religiosa, condicionando su

desarroilo, sus perspectivas, sus modalidades.

¥ Op. cit. p.
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Por otro lado, debemos tener en cuenta otras metodologias para analizar una
sociedad como la que nos ocupa, sobre todo cuando en esta se nos presenta una
convivencia entre lo tradicional y lo modemo, entre la vida urbana y lo que ello
implica y los elementos rurales. Me refiero a los andlisis que sobre los “tipos ideales”
de sociedades han hecho Tonnies, Simmel y Weber.

Por ejemplo, Ferdinand Tonnies nos habla de las posibles construcciones
mentales © tipos ideales que resultan de la abstraccion de los “sentimientos y
motivaciones que unen a los pueblos, los mantienen juntos y los conduce a acciones
conjuntas® Son los tipos ideales que él llama gemeinschaft y Geselischaft, que
encierran los sentimientos y motivaciones en las relaciones dicotomicas de a)
familiaridad y desconocimiento, b) simpatia y antipatia, ¢) confianza y desconfianza,
d) dependencia e independencia (o interdependencia)™ Por estas caracteristicas
podemos situar o ubicar las semejanzas o diferenciaciones en las cultur’as de los
pueblos: qué medios y objetivos predominan al asociarse. En la Gemeinschaft
encontramos una voluntad social en donde lo que predomina es la tradicion, las
costumbres y, sobre fodo, la religion. En este tipo de "asociacién® prevalece la vida
familiar, el elemento rural, el ambiente del pueblo o pequefa ciudad en donde las
adgvidades importantes lo constituyen 1a agricultura y un sistema de creencias que
la religion sanciona y por medio de ellas proporcionan ‘identidad” y sentido de
“pertenencia”. Ofrece, evidentemente, una cohesion social fuerte y proporciona mas
estabilidad, con elementos conservadores.. La ofra dimensién por analizar, la

Gesellschafi, por otro lado, subraya (y predomina) la racionalizacion y el calculo,

27



pues detecta la voluntad racional en la utilizacién de medios y fines, mas propios de
la “modemidad” de la vida econdmica, de la ciencia, de la vida publica en el
comercio y la industria® Es evidente que en la cultura afro-mexicana predomina, .
ciertamente, ia primera (la Gemeinschaft), pero ya mezclada con la vision
Tonniniana de la Gesellschaft.

Simel, por su lado, ha profundizado esos sentimientos y motivaciones analizados

por Tonnier al subrayar la dimensidn temporal de esos sentimientos y detectar que,

por ejemplo, la amistad y la intimidad, que fueron esenciales e importantes en
tiempos pasados, en la moderidad de los ultimos tiempos se van perdiendo como
“valores’. La vida modema esta representada, sobre todo, segin Simmel, por la
impersonalidad, el individualismo y la indiferencia® Es decir, el calculo y la
“racionalidad” son propios de la vida moderna, sobre todo con su sede natural que
es la ciudad. Es evidente que podemos enconirar también estos elementos que
Simmel nos ofrece en e} analisis de la cultura afro-mexicana. Pero muy matizados y
fraccionados y diluidos en elementos de “vida campesina®. Sobre todo, encontramos
diferencias entre modos de vida medieval y la vida moderna en lo que Simmel lama
normas de afiliaciones de grupo. En la vida de [as sociedades donde la tradicion
predominaba, los hombres se concentraban en pequeitos grupos, en circulos
sociales limitados, y la personalidad de los individuos se confunde muchas veces,

con la del mismo grupo donde existen relaciones de dependencia y fealtad. Lo

2 Fendinand Tonnies, Gemeinschaft und Gesellschaft, the michigan Stades University Press, 1957, p. X1y XII.
Cit. en Carlota Solé, Modernidad y Modemizacién, Anthropos, Barcelona, 1998, p.42.

3 E. Tonnier, idem. P.56

H Georg Simmel, “Metropolis and Mental Life”, en Kurt H. Wolff (de.) , The iology of Georg Simmel, Th
free Press, Glencoe, I, 1950, p.409.
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contrario de la sociedad modema en donde se da la complejidad, la diversidad, ta no
facil subordinacion al grupo.®

Weber, por otra parte, nos ofrece, como sabemos, sus andlisis sobre las culturas
tipicas de la “racionalidad” occidental, en contraposicién de las de 1a Edad Media en
donde las pautas o las costumbres recibian una *sancion ética”® Weber estudiara
de una manera especial ese "espiritu del capitalismo® propio de la racionalidad que
nos presenta “una cierta actitud mental” sobre todo en las actividades econdmicas
tipicas de la expresa capitalista. Es obvio que los andlisis de Weber nos pueden
ayudar al diagnostico de las relaciones entre religiosidad y actividades econdmicas,
aunque estan més vinculadas con la concepcion de una sociedad de disciplina y el
ahofro, que en nuestra cultura afro-mexicana no ofrece, ciertamente, un predominio,
ni son, por lo mismo, detectables.
3.- El concepto de mito

En términos generales se puede definir el mito segun B. Malinowski como una
historia que puede ser falsa, verdadera, fantastica, etc., pero que cumple en la
cultura una funcion muy importante: “... expresa, exalta y codifica las creencias,
cusiodia y legitima la moralidad, garantiza la eficiencia del ritual y contiene reglas
practicas para aleccionar al hombre. Resulta asi un ingrediente vital de la civilizacion
humana.”¥ El mito, es una forma originaria y primordial de percepcion y de
expresion de la realidad religiosa, segun lo sefiala J. Milanesi, es una intuicién

tedrica-practica, de carécter participativo, en la que se acentdan los aspectos

351 ewis A, Coser (ed9, Georg Simmel, Prentice Hall Inc., Englewood cliffs, New Jersey, 1965. P.20
3 Max Weber, La &i 1 espiritu del capitalismo, ediciones Peninsula, Barcelona, 1965.
37 Matinowski, B., Estudios de psicologia primitiva, ediciones Paidés, Buenos Aires, 1963, p.33
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emotivos, afectivos, vitales. La relacion entre sujeto y objeto sagrado es, en la
percepcion mitolégica, por su naturaleza, fluido y fluctuante; lo sagrado aparece en
su caracteristica de diverso, perc al mismo tiempo como algo que dice
necesariamente una relacién con el sujeto. >

Para Mircea Eliade es imporiante comprender el significado que tienen los mitos:
“El mito es siempre un precedente y un ejemplo, no solo en relacion con las
acciones ('sagrédo’ o "profano”) del hombre, sino también con relacién a su propia
condicién: mas aun: un precedente para los modos de lo real en general. “Debemos
hacer lo que los dioses hicieron en los comienzos’... “Asi hicieron los dioses, asi
hacen los hombres”.® Continia M: Eliade: “Todo mito, independientemente de su
naturaleza, enuncia un acontecimiento que tuvo lugar in ifluo tempore y constituye
por este hecho un precedente ejemplar para todas las acciones y “situaciones” que,
mas tarde, repetirdn ese acontecimiento. Todo ritual, toda accién provista de
sentido, ejecutados por el hombre, repiten un arquetipo mitico; ahora bien, hemos
visto que la repeticion acarrea la abolicién del tiempo profano y la proyeccién del
hombre en un tiempo magico-religioso que no tiene nada que ver con la duracion
propiamente dicha, sino que constituye ese “eterno presente” del tiempo mitico. Lo
cual equivale a decir que, en competencia con las ofras experiencias magico-
religiosas, el mito reintegra at hombre en una época atemporal, que es de hecho un
illud tempus, es decir un tiempo auroral, “paradisiaco”, méas alla de la historia. El que
cumple un rito cualquiera trasciende el tiempo y el espacio profanos, del mismo

modo, el que “imita® un modelo mitico o simplemente escucha ritualmente

3 Milanesi J., SOCIOLOGIA DE LA BELIGION, Cuadernos de Pedagogia Salesiana, Madrid, 1974.
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(participando en ella) la recitacidn de un mito, es arrancado al devenir profano y
recobra el gran tiempo.*® Por eso, los mitos y los rites de la religiones pasadas o
arcaicas vuelven a hacer presente el momento de la creacién, el momento en que
fue dado y revelado todo.

Cuando estudiamos el fendmeno religioso, tenemos que tener presente la
diferencia que existe entre el tiempo miticoreligioso y el tiempo profano. Dice
Eliade: “Eil problema que nos ocupa aqui es en efecto el siguiente: ;en qué se
distingue un tiempo sagrado de la duracién “profana” que le precede y que le sigue?
El término “tiempo hierofénico”, como no tardaremos en verlo, cubre realidades muy
variadas. Puede designar el tiempo en que se coloca la celebracidn de un ritual y
que es, por ello mismo, un tiempo sagrado, es decir un tiempo esencialmente
diferente de la duracién profana a la que sigue. Puede designar también el tiempo
mitico, ya sea recuperado por intermedio ritual ya sea realizado por la repeticion
pura y simple de una accién provisia de un arquetipo mitico. Finalmente, puede
también designar los ritmos cosmicos {por ejemplo las hierofanias lunares) en la
medida en que esos ritmos son considerados como revelaciones — queremos decir
manifestaciones, acciones—de una sacralidad fundamental subyacente al cosmos...
Todo tiempo, cualquiera que sea, estd “abierto” sobre un tiempo sagrado, en otros
términos puede revelar lo que llamariamos con una férmula cdmoda lo absoluto, es

decir lo sobrenatural, lo sobrehumano, lo sobrehistérico.”!

* Eliade Mircea, TRATADO DE HISTORIA DE LAS RELIGIONES, Biblioteca Era, México,1972. P.372.
“ Eliade Mircea, Op. Git. p.385.
* Eliade Mircea, Op. cit., p.346.
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Podemos sefialar que, para diversas mentalidades, el tiempo sagrado o mitico-
religioso puede ser diferente al “fendmeno natural®, es decir, del paso del tiempo....
“Se ha dicho... que el “origen” social de la computacion del tiempo sagrado queda
confirmado por el desacuerdo que se observa entre los calendarios sagrados y ritos
cdsmicos. De hecho, esa divergencia no invalida en modo alguno la solidaridad de
los sistemas de cémputo y de los ritmos cosmicos; prueba simplemente por una
parte la inconsistencia de los computos y de las cronometrias primitivas, y por otra
parte el caracter no "naturalista” de la religiosidad arcaica, cuyas fiestas no se
dirigen al fendmeno natural en si mismo, sino al alcance religiosos de ese
fenémeno.”

Creo, conveniente comentar, que no sélo en las llamadas “culturas primitivas”
podemos observar éste fenémeno religioso. Hoy en dia existen algunas religiones en
donde sus festividades no concuerdan con el ‘tiempo natural® que se estd
festejando. Lo constataremos en nuestra investigacion
Otro aspecto que hay que destacar del tiempo mitico, es la periodicidad, o el eterno
presente de lo mitico-religioso. Es decir, el ritual hace presente ese acontecimiento
significativo del hecho religioso.” La pasién de Cristo, su muerte y resurreccién, -dice
Eliade- no son simplemente conmemoradas durante los oficios de la Semana Santa;
suceden verdaderamente entonces ante los ojos de los fieles. Y un verdadero
cristiano debe sentirse contemporaneo de esos acontecimientos transhistéricos,
puesto que, at repetirse el tiempo teofénico, se le hace presente.”" Este ejemplo y

muchos ofros nos pueden revelar como cualquier ritual significativo para una

2 Bliade Mircea., Op.cit., p.348.
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comunidad o grupo, se inserta en el presente mitico en donde cotidianamente se
esta repitiendo éste hecho religioso.

Para, Mircea Eliade, los hombres quisieran : “...abolir el tiempo profano y vivir el
tiempo sagrado. Mas adn, nos encontramos frente a un deseo y una esperanza de
regenerar en tiempo en su totalidad, es decir de poder vivir ... en la etemidad, por la
transfiguracion de la duracion en un instante eterno. Esta nostalgia de la eternidad
es en cierto modo simétrica de la nostalgia del paraiso... Al deseo de encontrarse
perpetua y espontaneamente en un espacio sagrado responde al deseo de vivir
perpetuamente, gracias a la repeticion de los gestos arquetipicos, en la eternidad.
La repeticién de los arquetipos acusa el deseo paraddjico de realizar una forma ideal
(= el arquetipo) en la condicién misma de la existencia humana, de encontrarse en la
duracion sin tener que llevar su fardo, es decir sin sufrir su irreversibilidad.
Semejante deseo, observémoslo, no podria interpretarse como una actitud
"espiritualista® para ia cual la existencia terrestre, con todo lo que implica, seria
desvalorizada en provecho de una espiritualidad” de despego del mundo. Todo lo
contrario, lo que podriamos llamar la *nostalgia de la etemidad” da testimonio de que
el hombre aspira a un paraiso concreto y que cree que la conquista de ese paraiso
es realizable aqui abajo, en la tierra, y ahora, en el instante presente. En este
sentido, los mitos y los ritos arcaicos ligados al espacio y al tiempo sagrados se

dejan reducir, al parecer, a ofros tantos recuerdos nostdlgicos de un “paraiso

4 Eliade Mircea., Op. cit.,p.350.
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terrestre” y de una especie de eternidad “experimental’, a la cual el hombre piensa
que puede todavia aspirar”.*

El estudio y andlisis de los mitos es, sin lugar a dudas, un campo muy importante
para poder entender el pensamiento humano. El mitc no es algo absurdo y
desprovisto de sentido y racionalidad. A la creacién mitica subyace una logica y es
por eso su importancia escribe Lévi-Strauss. Elucidar la légica del mito es la
finalidad de los numerosas estudios que dedica Lévi-Strauss a su comprensién. Se
busca encontrar las estructuras mentales que organizan las funciones y operaciones
del espiritu humano. Porque, si en alguna parte tiene libertad la mente humana, es
precisamente en el mito, donde se le abandona a su espontansidad creadora, que
es la imaginacion.

El mito, para Lévi-Strauss, se define por referencia a un sistema temporal que
combina las propiedades de la diacronia y sincronia, pues los acontecimientos
desplegados en el tiempo forman una estructura perdurable. “Un mito se refiere
siempre a un acontecimiento pasado: antes de la creacion, o durante las primeras
edades, 0 en todo caso hace mucho tiempo. Pero el valor intrinsico atribuido al mito
proviene de estos acontecimientos que se suponen han ocurridos en un momento en
el tiempo, forman también una estructura permanente que se refiere
simuitdneamente al pasado, al presente y al futuro™® Posee simultaneamente una
estructura historica y ahistérica. La narracion se sitda en el tiempo, al nivel del
habta, en una sucesion imeversible; pero esta, a la vez, fuera del tiempo, en el nivel

de la lengua, en un suceder reversible o reiterable. Por eso, Lévi-strauss define cada

“ Eliade Mircea., Op. cit..p.364-365.
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mito por el conjunto de todas sus versiones o variantes; de forma que el andlisis
estructural se despreocupa de buscar la versién original para considerar pro igual
todas las versiones. Mientras siga siendo reconocible, se tratard del mismo mito. Asi
es como los mitos nacen y se transforman en ofros que siguen transformandose sin
cesar.

Ahora bien, ¢cudl es la funcién que cumple el mito en una sociedad?. El mito se
esfuerza por disimular o corregir oposiciones o disimetrias estructurales-nos dice
Lévi Strauss- a las que ofrece una mediacidn l6gica; el objeto del mito es
proporcionar un modelo l6gico para resolver una contradiccion percibida por la
sociedad. Los mitos sirven para resolver problemas de orden social e existencial.
Entre pueblos vecinos, funda la existencia de un orden extemno construido sobre
diferencias de diverso indole. Dentro del mismo pueblo, instituye y legitima un orden
interno donde se encuadran dominadcres y dominados. Normalmente, las variantes
se deben a la necesidad de diferir que experimentan grupos colindantes. Pero, en
general, la funcién de los mitos parece ser de “...transigir con la historia y
restablecer, en el plano del sistema, un estado de equilibrio en el seno del cual van
a amortiguarse las sacudidas més reales provocadas por los acontecimientos™ ; las
estructuras mitolégicas y sus omnipresentes operadores binarios buscan la
persistencia del sistema, al que dan consistencia frente a los cambios demograficos

e historicos. Atin cuando las contradicciones reales sean insuperables y, por tanto,

5 | &vi-Strauss. C. Antrovologia Estructural 1. P. 189,
4 Lévi-Strauss,C. Mitolépicas IV, P.543
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ia mediacion resulte irrealizable, los mitos la logran psicolégicamente, bien sobre el
plano simbdlico, bien sobre el imaginario.

La asignacién de una funcién etiolégica al mitc como si se tratara de fenomenos
naturales, es rechazada por Lévi-Strauss. Mds bien, tales fendmenos son”...aquello
por medio de lo cual los mitos tratan de explicar realidades que no son de orden
natural sino \6gico™”. De modo que ninguna funcién del mito da razén de é,
mediante la cual se cumple y se explica cualquier funcion.

La generacién del mito se desarrolla, al principio, operando transformaciones
vigorosas, pero al final, en los limites del sistema, sélo se observan
transformaciones extenuadas, en el tiempo y en el espacic. Las estructuras de
oposicion se degradan en estructuras de reduplicacion, expirantes, en mera
repeticion o serialidad. El mito se dilata: acumula episodios tomados de otros mitos
y, levando por la necesidad de cumplir periodos cada vez mas cortos, multiplicada
las historias dentro del refato.

Se liega a la construccién del mito basado en una forma de periodocidad intema
muy corta. El mensaje mitico se ve envuelto en una degradacion irreversible desde
la estructura hasta la repeticion. Estos estados extremos del sistema someten la
armadura mitica a tales distorsiones hasta que terminan por desarticularia.
Entonces, el mito transpone su propio umbral, ya sea para ceder el puesto a otros
mitos de otras culturas, o bien para metamorfosearse en algo diferente. *asi, un mito
que se transforma al pasar de tribu en tribu se extenua finalmente sin por ello

desaparecer. Dos caminos quedan aun libres: el de la elaboracion novelesca y el
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reemplec con fines de legitimacién histérica™® ya sea en una linea tradicional,
retrospectiva; ya en una linea prospectiva. El mito como tal, fallece en cuanto
traspasa sus propios limites.

En cuanto a la significacién del mito, al igual que su unidad, es englobante y
virtual. No se confunde con et contenido aparente de la narracion; supone algo més.
Su sentido no es completamente arbitrario o contingente, porque en tal caso no se
comprenderia la estrecha semejanza que los mitos muestran en todas partes; pero
tampoco hay significados precisos ligados a ciertos temas mitolégicos; no existen los
simbolos arquetipicos. El andlisis estructural de los mitos sigue un método similar al
psicoandlisis freudiang emplea en ia interpretacion de los suefios. Los contenidos
empiricos, los objetos, simbolos y personajes que aparecen, no significan por si
mismos, sino que se vuelven significativos dentro del sistema de relaciones d
estructuras que revelan. La Unica diferencia estriba en que el andlisis del mito
prescinde de la carga emocional. El significado de cada elemento mitico depende de
la posicién que ocupa dentro de un sistema mitolégico concreto, no conservando de
su naturaleza empirica mds que rasgos diferenciales que lo hacen oponible.

Por consiguients, Lévi-Strauss expresa que: *1), si los elementos miticos tienen un
sentido, éste no puede depender de los elementos aisiados que entran en su
composicion, sino de la manera en que estos elementos se encuentran combinados.
2), el mito pertenece al orden del lenguaje, del cual forma parte integrante; con todo,
el lenguaje, tal como se utiliza en el mito, manifiesta propiedades especificas. 3),

estas propiedades sélo pueden ser buscadas por encima del nivel habitual de la

4! L &vi-Strauss,C. El pensamiento salvaje. P. 142.
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expresion linglistica; dicho de otra manera, son de naturaleza mas compleja que
aquellas que se encuentran en una expresidn linglistica cualquiera™®
Todas estas ideas y reflexiones que hemos expuesto sobre el mito y el fendmeno de
la religién se veran retratadas, de una u otra manera , en nuestra investigacion. Ei
proceso cultural que observaremos en Cuajinicuilapa es sobre todo, un proceso
dentro de un fenémeno esencialmente “religioso”. Es decir, el proceso culturat no
esta desligado del fendmeno religioso. Como veremos mas adelante, en las formas
culturales encontramos , en Cuajinicuilapa, un sincretismo religioso que encerrara
*visiones del mundo®, profanas y sagradas, formas miticas, animistas y fefichistas,
todo al mismo tiempo, unidas y entrelazadas (mezcladas) con las formas cristianas.

El andlisis del fendmeno de la Conquista y su posterior evangelizacion y
desarrolios nos hardn patente esa peculiar manifestacion del sentido de 1o religioso
del pueblo afro-mexicano. Y, al mismo tiempo, sus vicisitudes de vida, sus
*experiencias” vitales sobre todo econdmicas, se manifestaran en sus vivencias y
formas religiosas.
4.- identidad cuitural

Nuestro trabajo de investigacion versa sobre identidad de la cultura afro-mexicana
(Aguime Belirén ta llama afro-mestiza). Cultura afro que, junto con las tradiciones
indigenas, conformé con las cuturas traidas de Europa una singular amalgama que
constituye una fisonomia cultural muy propia de las “culturas mexicanas®. Por lo
tanto se debe ubicar en un proceso histérico cultural que no nacid ayer. Ni es de

este siglo su inicio, ni fue lineal. Por lo tanto, si queremos hablar de la cultura e

48] ¢vi-Strauss,C. Antrologia Estructural . P.315
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identidad en México, inmediatamente nos tenemos que ubicar en un pasado que es
el "Decubrimiento y Conquista de México®, verdadero punto de partida, en donde se
dieron procesos culturales muy diversos y se mezclaron mentalidades, ideas y
tradiciones que conformaron nuevas identidades. Por eso, la identidad o identidades
es el resuitado de un proceso histérico que todo individuo o grupo humano ha
tenido. Es parte de su propia vida. Es un sistema de relaciones e interacciones del
grupo social. La identidad, nos dice André Green, ofrece al individuc una nocion de
pertenencia y de puntos de referencia a un grupo social. También le proporciona
una conciencia de existencia auténoma o separada, que marca las fronteras de su
propio yo y su unidad y cohesion. Al darse cuenta el individuo de las semsejanzas
con el otro u ofros, le facilita que $6 puedan relacionar precisamente con e! otro.

La identidad se asume integrada no sdlo como un nivel personal, sino también
como entidad grupal, focal, comunitaria, regional, nacional e intemacional. Sin
embargo, en la medida en que se asciende en la escala de complejidad social, la
identidad se asume como un proceso de mayor nivel de abstraccion intelectual, que
permite suponer afinidades semejantes, historia comin y destino general
relativamente compartidos. A mayor nivel de complejidad de las formas sociales con
las que los individuos se identifican, se propicia una mayor variabilidad en las
formas y medios para lograr la identificacidn. Parte de esta variabilidad es explicada
no tan solo por las “diferencias individuales™ sino, fambién, por el efecto de las

variables sociodemograficas. Es un proceso dindmico donde la historia de la vida de

* Lévi-Strauss, C. Antropologia Estructural I, p. 190
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las personas se influye con los acontecimientos sociales que son rebasados por ias
circunstancias meramente individuales.

La identidad, sefiala José del Val, ... es un atributo de todo individuo y grupo
humano, es condicion misma de su humanidad; no existe individuo o grupo sin
identidad. La “pérdida de la identidad®, a menudo alude, da cuenta de los procesos
de transformacion de la identidad y no se refiere a una supuesta pérdida total de la
misma. Un ejemplo palpable de esto, lo daban los sabios mexicanos quienes
“dialogaban” con los frailes espaiioles en los momentos primeros de la invasion y
exigian de los religiosos comprensién acerca de su situacion nepantla: lo que se
traduce como estar en medio, entre dos aguas, en este caso dos identidades.”™ Por
eso, prosigue Del Val, “...la identidad no apela a un criterio Unico y definitivo de
roferencias, la identidad es un haz de relaciones sociales diversas y cada una de
éstas produce una identidad especifica y parcial, es decir, podemos reconocer
analiticamente un vasto conjunto de identidades, las hay individuales, de barrio, de
etnia, de clase, de partido, de género, de gremio, de nacionalidad, de cultura, etc.
Por lo tanto hablar de la identidad maori o de !a identidad alemana o la identidad
huichola ¢ la identidad espaiiola, alude a un conjunto de fenémenos diversos en su
constitucion, en su sentido y en su historia.**' Por eso, la identidad no tiene una sola
causa o vertients, estd formada de muchos materiales, es viva, se va haciendo y

recreando constantemente.

* Del Val, José, “Identidad nacional mexicana hacia el tercer milenio.” Tomado de: México: Identiddad y
cultura Nacional, UAM. Xochimilco, biblioteca Memoria mexicana, México, 1994, p.103.
* Ibid., p.104.
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Para el estudio de esta investigacion, nos parece muy importante compartir la
definicién de Alejandro Figueroa porque “...consideramos a la identidad como el
elemento que estd presente en la forma en que los miembros de un grupo,
cualquiera que sea se definen y son definidos por los “otros” con los que existe
interaccién, “* En |a identidad se establece una relacion *intersubjetiva”, esto quiere
decir, el ser humano en su relacion con los “otros”. Pero también es importante el
aspecto subjetivo para poder comprender la mayoria de las acciones humanas. Por
eso, en la identidad lo personal y lo colectivo esta unido. Los individuos se definen
se definen a si mismos en referencia a otros grupos™ Es una auto-adscripcion y
adscripcion por otros a una unidad social con ciertas caracteristicas que a través de
un proceso historico han desarrollado. “Asi, -sefiala Figuerca- el fendémeno
identitario permite que los individuos o los grupos sociales se definan a si mismos al
mismo tiempo que se diferencian de otros individuos o grupos sociales con quienes
han establecido alguna forma de interaccién. En el caso de una identidad colectiva,
alude a ia forma en que se perciben a si mismos los miembros de una colectividad
en relacién con quienes no o son™.™!

Por lo tanto, la cultura y la identidad son muy importantes para poder entender la
persistencia de un grupo que trata de mantener sus ritos, tradiciones , mitos e
historia , y esto despieria una conciencia comuin de solidaridad al mismo grupo.

En consecuencia podemos decir: “...que la persistencia de una colectividad es la

defensa de la identidad que los individuos adscritos a ella adquieren y comparten

* Figueroa, Alejandro, Por la tierra v por los santos. Identidad y persistencia cultural entre yaquis y mayos,
Consejo Nacional para la cultura y las artes. Culturas Populares. México, 1994, p.3231
* Op. cit,, p. 324,
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con otros desde su nacimiento por el hecho (fortuito) de haber nacido en una familia,
en un lugar y en un tiempo determinado, es la resistencia a! abandono de todos los
atributos que dan al individuc un sentido de que se pertenece a una familia y a una
colectyividad en que la que es un igual y donde no esta solo. Es el resguardo de las
cosas que se ven, se oyen y se huelen, de Ias texturas, de los sabores y, en fin, del
conjunto de simbolos y de practicas que se aprenden desds la nifiez y que por ello
se mezclan con sentimientos, con afectos y con emociones. La persistencia es, asi,
un resultado del involucramiento afectivo de los individuos con el grupo al que se
pertenece, el que le confiere una manera de ver el mundo y de ubicarse en él y de
saber que son semejantes de unos y diferentes de ofros, la percepcién de que
dentro de él tienen asignado un lugar fisico e histérico”.™

Lo antes expuesto nos lleva al punto central de [a investigacién que consiste en el
planteamiento de conocer la identidad y persistencia de este grupo social que le
hemos denominado afro-mexicano que, a pesar, que hoy en dia sufren en gran
medida condiciones bastante fuertes de dispersion, discriminacion, etc., pueden
lograr persistencia. Es evidente que esta peculiar "persistencia® se manifiesta en
distintas formas, en nuevos giros de lengugje, en recreaciones de los ritos religiosos,
en nuevas formas en los comportamientos sociales y que encierran una originalidad
que no se encuentra en otros grupos sociales.

Ahora bien, hablar sobre identidad nacional es un fenémeno demasiado complejo
ya que abarca varios elementos como son la cultura nacional, nacionalismo

etnicidad, territorio y la existencia del Estado-Nacion. Son conceptos diferentes que

* Op. cit., p. 325.
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conviene no confundir. Las “culturas” de una nacién son como las materias primas.
En ellas confluyen y se expresan las diversas tradiciones de los pueblos. Conforman
con el tiempo lo que el fildsofo Hegel llamé el espiritu {(Volksgeist)) de un pueblo. Su
estudio es, pues, labor del historiador y del socidlogo y que suele venir acompafiado
por las disciplinas de la etnologia y de la psicologia social, semejante a lo que los
alemanes llamaban la <psicologia de los pueblos>. Estas culturas, obviamente, se
muestran o viven y s desarolian en un determinado territorio que, a su vez, por su
clima y configuracion geogrdfica, influye en las mismas culturas, dandoles ese “aire”
tipico que las hace diferentes a otras y que, segun algunos autores (Bodino, y
montesquieu, por ejemplo) influyen, inclusive en las formas de gobierno. Uniendo lo
anterior, por la natural coexistencia y reciprocidad en el intercambio cultural de las
diversas tradiciones, se va conformando la identidad nacional. El nacicnalismo y el
Estado-Nacion tienen que analizarse aparte. O vienen después o son frutos de
conquistas, de planeaciones juridicas, 0 también de “identidades” forzadas. Primero
aparece el Estado-nacién que, histéricamente en todos los pueblos, y México no
escaparia, es resultado de fendmenos histéricos que tienen que ser medidos por
una politica y sociologia de la dominacion y no solamente de la cultura.Después
vendran los nacionalismos, que son conformaciones culturales que responden a
disefios politicos y que son adomados Y justificados con los ingredientes culturales
de los mitos, de las gestas heroicas, de las psicologias de los fundamentalismos del
reclamo a ia raza o a ia tradicion, Tal vez convenga recordar lo que a este respecto

nos dice Clifford Geertz: "Mas o menos como la religién, el nacionalismo tiene mala

55 Op. cit., p. 375.
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fama en el mundo modemo y, mas o menos como la religion, la merece. La
intolerancia religiosa y el odio nacionalista (y a veces en combinacion)
probablemente acarrearon a la humanidad més devastacién que ninguna otra fuerza
en la historia y sin duda continuaran acarreandole mas. Sin embargo, también como
la refigion, el nacionalismo fue una fuerza motriz en algunos de los cambios mas
creativos de fa historia y sin duda continuara siéndolo en muchos cambios
venideros. Parece bien, pues, dedicar menos tiempo a vituperarlo -que es mas o
menos como maldecir los vientos- y mas tiempo a tratar de establecer por qué el
nacionalismo toma las formas que toma y cémo podria impedirse que desgarrara las
sociedades, al propio tiempo que crea y desgarra toda la estructura de la civilizacion
modema.”™ Los nacionalismos por lo tanto, son los que, en nombre de la Nacion-
Estado, subrayan ma&s que otros elementos la identidad nacional. Pero ésta, a
veces, cofre por olros caminos 0 es mas variada y compleja. Por eso, la identidad
nacional corresponde a las personas como ciudadanos de un Estado-Nacién, cuya
voluntad se asocia a la de otros ciudadanos mediante reglas explicitas e implicitas,
de interacciones sociales especificas y compromisos derivados de actuar sus
intereses y perseguir sus objetos én el marco politico, cultural econémico y social de
su propio Estado-Nacidn. Es decir, los individuos se reconocen como una identidad

colectiva llamada nacion.

% Geertz, Clifford, La interpretacion de las culturas, Gedisa editorial, Barcelona, 1997, p.218.
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Para Hans Kohn, el nacionalismo es un “estado mental colectivo que coresponde
a un hecho politico™™. Por eso, en la formacién del Estado-Nacion el territorio es un
factor primordial, al igual que los elementos etnograficos y los politicos.

Reforzando el concepto anterior, E. Gelner, considera que el nacionalismo es una
teoria de legitimacion politica, que requiere que los limites de las etnias al interior
del estado no provoguen divisiones entre los que detentan el poder estatal. Aparece
en sociedades industriales, centralmente organizadas, donde se debe crear una
homogenizacion entre estado y cultura, y esta se inventa a través de sistemas
oficiales educativos y de requisitos impuestos a través de la comunicacién
burocrética y tecnolégica.® El nacionalismo es un fenémeno tan sorprendente que
logra que las personas sean capaces de luchar y morir por esa ideologia (Benedict,
Anderson).™ Para Armsirog, el estudio del nacionalismo es muy importante porque
alcanza una fuerza potitica y cultural muy fuerte. En donde los miembros de una
nacién se identifiquen por medio de la identidad grupal y su persistencia.®

En México, el proyecto liberal modemo impone su idea de nacion retomando los
ideales de ofras tierras, pero sobre una sociedad dividida en regionas con culturas
diversas que era muy dificil unificar. El grupo criollo y mestizo impuso su proyecto de
nacion. Pero olvidaron y marginaron el elemento indigena con toda su diversidad y
hetereogenidad. Impusieron su proyecto de nacién, pero con un criteric
individualista, centralista, que reconocia en la letra la igualdad ante la ley, pero

desconocia y marginaba los derechos sociales y sobre todo las diferencias

* Kohn, Hans, “The idea of nationalism , Marc Millan, New York, 1948, p. 12.
* Gelner, E., “Nations and nationalism”, University, London, 1983, p.3.
5 Anderson, Benedict, “The imagined community”, London, 1983, p.13.
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culturales. David Brading menciona que los liberales mexicanos consideraban que
la supervivencia del indic como entidad legal erg, juntc con la iglesia y el control de
ésta en la educacion, uno de los obstaculos para el progreso, sobre todo porque los
indigenas preservaban el principio retrégado de la tenencia comunal de [a tierra.
Este mismo autor comenta cdmo, obligadas a distribuir sus bienes, muchas
comunidades perdieron en una generacion su tierra y su identidad indigena.®* Asi le
sucedid, como constataremos, a la cultura negra en México. Sufrié una imposicion
dei concepto - nacién y una marginacion social, igual que la especifica cultura
indigena.

Posteriorments, este proyecto unificador que se inicié con los liberales del siglo
XIX, se refuerza con la comriente nacionalista que surgié en México a partir de la
revolucion (1910). Comenta Bonfil Batalla: “La Revolucién Mexicana no cej6 en el
mismo propdsito de uniformar culturalments a la poblacién. No por casualidad una
de las obras pioneras en el tratamiento de estos problemas en el México
posrevolucionario lleva por titulo Forjando patria, de Manuel Gamio: la forja de la
patria es la bisqueda de la unidad indispensable, y la unidad se entiende como
uniformidad. La diversidad cultural sigue siendo vista como un obstaculo a vencer.
La cultura nacional que debe uniformar a la nacién se define desde arriba, desde la
cupula que comanda los destinos det pais, son los grupos con poder los que deciden
qué es rescatable y qué debe desecharse del abigarrado y multiple acervo que
aportan tas diversas culturas mexicanas, a fin de integrar una nueva cultura que se

quiere mestiza, nutrida de lo mejor de las diversas tradiciones que confluyen en

% Armstrong, John, “Nations before nationalism™, University of Carolina, 1982, p.9.

46



México. La cultura nacional, la que habré de modelar el perfil propio y anico del
México que surge de la Revolucidn es, en principio, si acaso, patrimonio de unos
cuantos. La tarea es extenderla, incorporar a ella a las grandes mayorias y sustituir
sus propias culturas con fos contenidos del nuevo mensaje redentor. La escuela
rural, la reforma agraria, la politica indigenista y los variados proyectos de desarrollo
econdmico y social, todo se encauza, en dlitima instancia, hacia la meta comun de
consolidar una nacién homogénea."™ Por eso, Lomnitz, sostiene que el concepto de
*cultura Nacional” fue impuesto por los intereses y proyectos nacionales de la clase
dominantes, incluyendo la ideologia nacionalista, o el nacionalismo., y esto ha
generado un circulo vicioso en donde las tensiones y problematicas par su estudio
sean dificiles. Por eso, él propone que desde el punto de vista antropolégico, se
debe de analizar la cultura dentro de un espacio nacional y diferenciando la cultura
nacional, esto incluye las diversas culturas que existen en una nacion, y la ideclogia
del nacionalismo que pretende imponer una politica nacional a traves de sus
instituciones. Concluye que no hay una relacion directa y completa entre el estado,
la nacion y su cultura. Sin embargo, “un proyecto nacional exitoso articulara las
diversas culturas regionales y locales, bajo la hegemonia de una clase dominante y
de su burocracia estatal”. ®

Por eso, nuestro estudio sobre la presencia de la cultura africana en México,
pretende detectar la identidad afro-mexicana con un mestizaje cultural con una

peculiar visién de mundo que se manifiesta en actitudes, lenguaje, ritos, religion, que

¢ Brading, David, Origenes del nacionalismo mexicano. Editorial Era, México,1988, p.65.
$2 Bonfil Batalla, G. Obras escogidas, Tomo 4 INI, CIESAS, p.375.
£ [ smnitz-Adler, Claudio, The exit from the laberynth, Universidad de California, 1992,p.422.
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forman su conciencia comunitaria. Qué estd fodavia en proceso, en continua
formacion, que se muestra, por lo tanto, fragmentada y obviamente, no sistematizada
en instituciones lineales y acabadas. Precisamente porque es un proceso histérico
en movimiento, cuyo inicio, descubrimiento y conquista, es, a pesar de todo, muy
recients, desde el punto de vista de la formacion de las mentalidades y las
identidades de un pueblo. Por tal motivo, conviene traer el agua de mas atras. El
pasado nos iluminard muchas actitudes y movimientos culturales det presente. De
ahi la necesidad de partir desde 1a conquista aunque sea una mirada general. O, por
lo mencs, tenerla en cuenta. En espera que al estudiarla mas, nos proporcione mas

pistas para entender nuestros procesos histéricos-culturales.
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. LA CULTURA QUE LLEGO DE LEJOS

1.- El fenémeno de la Conquista

Reflexionar sobre México y su historia, sobre su identidad como pais, es
necesario hacerlo desde y a partir del fenémenc de la Conquista. porque fue
conquista y sometimiento de indigenas, como fue, también, movilizacion a la fuerza y
emlotacit_&n de esclavos negros. Y resultado, al mismo tiempo, de complejas
transculturaciones, frutos indudablemente de politicas variadas y de “consensos”.
Por lo tanto, La conquista de América se puede y se debe analizar desde diversas
perspectivas ya que no as tan sdlo Ia historia de un pueblo derrotado, sino también
el nacimientc de pueblos nuevos, de razas y culturas diferentes. Es la herencia
indigena y europea, pero también, la influencia de la cultura africana. Por eso, la
Conquista es un fenomeno cultural de grandes dimensiones que no se puede
encerrar en una sola disciplina de estudio.

Los espaiioles conquistadores pudiercn observar en las tierras americanas
grupos de indigenas, con diferentes tipos y grados de cultura. Cuentan los cronistas
que se podian observar desde grupos que llevaban una vida completamente
primitiva, hasta grupos donde se desarrollaba en gran escala la economia, las
ciencias y las artes. En el momento que se inicia la Conquista se dice que habia
aproximadamente unos 9 millones de indigenas en estos temitorios. Pero, ya para
1600 la poblacién se habia reducido a 2 millones y medio. (ya sea por las epidemias

que contrajeron y por los trabajos a los que eran sometidos). En cambio los
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espafioles en los afios de 1570 eran probablemente unos 60.000, y para 1650 ya
habian aumentado a unos 200.000. Los negros esclavos sumaban més de 20.000.*

Los conquistadores, de diversas maneras, ya sea por |a violencia o por medio de la
religion, logran dominar a los indios, algunos para adquirir riqueza; otros, por honor,
etc. De alguna manera u otra, estos grupos buscaron la forma de romper con las
tradiciones de los nativos, con su economia, con su religion y sus instituciones.
Como bien lo menciona Luis Gonzalez fue una Conquista militar para conseguir
anexar a Espafia un gran territorio con grandes riquezas de todo tipo. La conquista
econdmica tuvo como meta el saqueo de los minerales, el comercio, la ganaderia, la
servidumbre y la esclavitud. “Con los esclavos y encomendados, se constituy¢ la
mano servil utilizada en las generosas mercedes de tierras con que también se
premi6 a los conquistadores. Estos ya se encargarfan de dilatar la superficie de los
terenos concedidos y de introducir a ellos plantas exdticas(trigo, arroz, cafia de
azucar, café, olivo, vid, naranja y durazno), animales domésticos (caballo, burro,
perros, vacas, puercos, cameros y gallinas) y utensilios de labranza del viejo
continente, en especial , el arado con reja de hierro. Pero mucho méas que en la
agricultura, los invasores se empeiiaron en la bisqueda de minas de oro. La tierra
les proporciond la plata. Las primeras en producir considerables rendimientos fueron
las de Taxco. En 1546 se descubrid la veta riquisima de Zacatecas, y desde ese
instante, la fiebre argentina se posesioné de los soldados-encomenderos-
terratenientes... Zacatecas se convirtid, en un abrir y cerrar de ojos, en la segunda

ciudad del virreinato, en metrdlopi de la esclavitud y en punto de partida del

 De Ia Torre, Ernesto, “Epoca colonial. Siglo XV y XVII”, en Historia documentat de México, VV. AA., T1.
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poblamiento de las vastas llanuras del norte y de la guerra interminable contra las
tribus ndmadas, belicosas y reacias al cultivo de {a tierra.”® La dominacién de los
indigenas por los espafioles, trajo por consiguients, su esclavitud. A pesar que en el
afo de 1542 la corona sefiala que los indios quedan axertos de la esclavitud, los
conquistadores buscaron diversas maneras de poder seguir explotando a los
naturales. La encomisnda originada en Europa se introdujo en el Continente con el
fin de repartir a los indigenas entre los espafioles bajo un sistema de trabajo forzoso,
con &l fin de dolarfos de mano de obra para sus empresas agricolas y mineras. Pero,
a partir da 1545 y 1549 gracias a la lucha de Montesinos y las Casas, la encomienda
signific que séto tenfan derecho a percibir de un determinado nimero de indios, un
fributo que, cedia la monarquia a los que participaron en la cohquista® La
propiedad de la tierra también correspondia a la Corona y su reparto también se hizo
COMe compensacién a los que participaron en el descubrimiento, conquista y
evangelizacion. _

Por consiguiente, al llegar los espafioles a este Continente, trajeron consigo la
cultura suropea: religion, organizacion social, agricultura, comercio, ciencias y arte.
Trataron da imponer esta cultura a los indigenas en mayor o menor medida, de
acuerdo a las circunstancias . Los conquistadores précticamente trataron de acabar
con las culturas nativas, $in embargo pudieron sebrevivir muchas tradiciones locales

de diversas comunidades ya que fue imposible abarcar los grandes nicleos de

UNAM. México, 1984, p.i64.

% Gonziler, y G., Luis, Historia docymental de Méxjco Tomo 1. UNAM. P.95.
% D 1a Torre Villar, E., OP. CIT., P. 168,
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poblacién nativa que existian, ademas de la resistencia que muchos de ellos tenian

para aceptar al conquistador.

Por la Conquista, los pueblos indigenas perdieron su aislamiento, su grata o no
historia prehispanica, su ritmo cultural. Aqui no se habla de buenos o malos, sino de
interrupcion violenta de lo que elios fueron: gobemantes y gobernados, déspotas y
tiranos, pueblo y masa trabajadora para construir sus templos y palacios. Por la
Conquista se vieron rotas sus fronteras. Les entrd un hombre extrafio, un dios
también extrafio, unas armas poderosas y extrafas. Cambié su entorno, y al

cambiar, cambiaron ellos.
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2.- La migracién negra en América
2.1 El éxodo (La historia de una migracion forzada)

La Conquista fue también historia de esclavos. De los negros traidos por la fuerza
del capitalismo europeo en expansién. Como o sefiala el Dr. Aguirre Beltran en su
libro sobre “El negro esclave en Nueva Espaila, el nimerc de grupos que llegaron
a la Nueva Espafia es variado, por lo tanto, la diferenciacion de rasges y
configuraciones culiurales también lo es. Dice A. Belirdn: "Al pais llegan africanos
del drea cultural sudanesa en los afios del siglo XVi, del drea cuitural bantd, Congo
y Angola, durante el siglo XVII, del este africano y de las factorias europeas del golfo
de Guinea a principios del siglo XVill."® Alcanzando ta mé&xima importacion durante
el periodo de 1580 a 1640 en donde los portugueses se hicieron cargo del
transporte de esclavos hacia México.*

En las diversas investigaciones se ha podido comprobar que en las zonas donde
se estableci6 preferentemente el esclavo negro fue en la Costa Atlantica de América
del Norte y América del Sur, formando una franja, que empieza en el estado de
Virginia, en los Estados Unidos, hasta Rio de Janeiro, en Brasil. También incluyendo
las islas del Caribe. Pero, existen también zonas de poblacion negra del lado del
pacifico, como en el Ecuador, Pert y en México.*

David Davidson en su libro sobre los negros en la época de la Colonia, menciona

cualro dreas de concentracién de poblacién negra en México: 1. En la region Este

< Aguirre Beltrin, G., EI negrp esclavo en Ia Nueva Espafia, Obra antropolégica XVI. F. C. E. México, 1971,
p.27.

5 Gémez de Cervantes, G., La vida i ial de la N ediciones Miria Carrefio, México,
1944, p. 100.

@ Pérez Ferndndez R. LA MUSICA AFROMESTIZA MEXICANA, U. Veracruzana, 1990.
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desde las tierras bajas costaneras entre Veracruz y Panuco hasta las laderas de la
Sierra Madre Oriental habia de ocho a diez mil africanos. Solo el puerto de Veracruz
habia alrededor de cinco mil negros y affomestizos en 1646, la mayoria de los
cuales servia como cargadores y estibadores, mientras que en las areas rurales
cerca de tres mil esclavos trabajaban en los trapiches y las haciendas ganaderas
que se extendian tierra adentro hasta las montaiias. 2. En |a regidn norte y oeste de
la Ciudad de México habia por lo menos quince mil esclavos en las minas de plata y
en ias haciendas de ganado vacuno, ovino y de mulos. 3. En la amplia franja que se
extiende hacia el sudoeste desde puebla a la costa del Pacifico habia de tres mil a
cinco mit esclavos en los trapiches, las haciendas, las minas y los muelles de
Acapulco. 4. La mayor concentracién de todas estaba en la Ciudad de México y el
Valle de México, donde de veinte a cincuenta mil africanos, esclavos y libertos,
estaban empleados en ocupaciones urbanas. En toda la Colonia los esclavos
servian en las minas, plantaciones, haciendas, asi como en las areas urbanas
sarvian de buhoneros, muleros, artesanos, jornaleros y domésticos.”™ Sin embargo,
Aguirre Beltran nos sefiala que en los censos que se realizan en los inicios de la
dominacién espafiola, (tomando en cuenta los informes de Humboldt), el total de
africanos en todo el pais era de unos 6100 individuos. Esto cbviamente es una
cantidad bastante baja con lo que se cree que existia en realidad. Los datos que se
mencionaron con anterioridad sefialados por el investigador David Davison

demuestran cantidades mucho mayores que las sefialadas por Humboidt.

" Ibid., p. 33.
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Cuando se le introdujo al negro en la Nueva Espafia desde los inicios se exigié
una licencia para su “transporte d¢ esclavo.” Sin embargo, dice Aguirre Beltran que
no eoxisten estos datos precisos por varias razones. Escribe: “En las principales
ciudades de la Nueva Espaiia habia libros de registros de esclavos lfamados Arcas
de Negros, donde los amos espafioles anotaban el nombre y el ndmero de sus
siervos con vistas a reclamar, con ocasidén de las fugas, la propiedad de los
esclavos. Estas Arcas de negros existian, cuando menos, en México y Puebla,
desde el siglo XVI, pero jamas Henaron el objeto para el cual habian sido
creadas...””" Esta situacion imegular trae como consecuencia el no poder conocer
con mayor precision la cantidad de esclavos que tenfan los espafioles trabajando en
sus propiedades. ContinGa sefialanda Aguirte Beltran: “El primer dato censal digno
de crédito que tenemos sobre esta clase de poblacion, es el que nos da el segundo
de los virreyes de México, don Luis de Veldsco, quien en carta dirigida al rey don
Felipe Il, por 1553, informa extremadamente alarmado o numeroso de los negros
introducidos: “Vuestra Majestad mande que no se den tantas licencias para pasar
negros, porque hay en esta Nueva Espaiia mas de veinte mil y van en aumento y
tantos podrian ser que pusiasen la tierra en confusién®.™

Con estos datos que nos muestra Aguirre Belirdn y con algunos mas que él nos
sefiala en su texto sobre la poblacion negra en México, se puede decir que en
realidad existia una gran centidad de esclavos, pero, también habian bastantes
negros que desde los inicios de su llegada a este continente sé escaparon y se

escondieron en lugares dificiles de capturer y que formaron varios grupos de

™ Tbid., p. 206
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“familias® que con el tiempo se van multiplicando. Por eso, para Aguirre Beltran los
més de 20.000 esclavos sefialados por el virrey es quiza una cifra todavia baja para
determinar la cantidad existe en esos momentos. Prosigue Aguirre: “Nada extrafio,
por tanto, resulta que el padre VAzquez de Espinosa calcute a la ciudad de México,
“que vio con sus propios ojos cuando estuvo en efla en el afo de 1612, una
poblacién de 15.000 espafioles, 50.000 negros y mulatos, mas 80.000 indigenas en
su jurisdiccidn. Es indudable que el clculo fue exagerado, pero la proporcion as
significativa.”™

Los datos anteriores nos sirven como referencia para poder comprender la
importancia de la "raza negra’ que, aunque no se sepa con exactitud la cantidad que
Hegd a este taritorio, es grande su influencia en el mestizaje de [a nacién mexicana.
Como sefiala et doctor Bonfil Batalla “Nuestra tercera ralz” que de alguna manera se
habia relegado por diversas razones.

Antonio Saco, en su libro Historia de la esclavitud sefiala: “Hacer productivas las
colonias con el trabajo de negros esclavos, suplir con ellos la falta de brazos que la
répida mortalidad de los indios ocasionaba, y aliviar a éstos de ia carga inmensa que
fos oprimia, he aqui los Unicos méviles que tuvo el gobiémo espaiiol para conceder
la introduccion directa de negros de Africa en sus posesiones del nuevo mundo™.’™
Ademas en el mismo tenor, sefala: “Entre la produccién de azicar y et comercic de
esclavos hegros hubo desde el principio tan estrecho enlace, que todo lo que influia

en aumentar o disminuir aquella, daba en éste un resultado equivalente. Ni puede

2 Ibid., p.206
” mid.p-216
MSace Antonio, Historia de la esclavitod T. TV, La Habana, 1937.p.40.
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ser de otra manera, porque los negros fueron el brazo poderoso, [a palanca principal
de los ingenios”.™ Todo esto estaria dentro del cuadro histérico de las razones
econdmicas que produjeron el fenémeno americano; no cabe la menor duda que ha
sido la mas grande empresa del desarollo det capitalismo. Historia que se continda
con fa presencia del afroamericano y sus descendientes en las republicas que
surgieron. Por esta razon, con estas “historias” a cuestas es légico que el pueblo
africano, en sus diferentes tradiciones, ha jugado un papel de gran importancia en el
procaso de desarrolio de los pueblos del Nuevo Mundo.

Es importante sefialar que la influencia de elementos culturales aportados por los
africanos que eran traidos de diversas regiones, se da en un ambiente donde la
pobiacion estd sometida a procesos de choque, en donde todo emigrado era
extrafio para cada uno de los esclavos venidos de ofras tierras.

Debemos de recodar que la poblacién africana se vio muy pronto sometida a una
peculiar diferenciacion social.

Iniciaimente las ciudades que surgian en las Américas contaron con libertos
{adinos procedentes de Espafia, de africanos que venian como ayudantes, mozos de
cuadra, sirvientes, bufones de sefiores de importancia oficial. Ademas hay que
considerar los tempranos casos de esclavos que huian con los indoamericanos, los
negros esclavos y los que desempediaban ciertos oficios. Después hay que tomar en
cuenta las situaciones sociales que llevan a las formas del mestizaje biolégico y que

asio trae como consecuencia situaciones culturales diferentes.

5 Ibid.
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Todo lo que podemos considerar como aportes del hombre africano y sus
descendientes en la cultura de América hay que situarlo en la correspondencia
estrechamente interaccional con los aportes ibéricos y con lo que iba quedando de
{as poblaciones indigenas, en un complejo trayecto que siguid [a colonizacion, y a lo
largo de las luchas que siguié el hombre de nuestra América por su independencia.

En el proceso de integracion cultural de America operd, fundamentaimente, un
proceso de sincretizacion de funciones sociates revueltamente allegadas, ocurrieron
estas en el lenguaje verbal, en el musical ¢ en los niveles de la conciencia religiosa.

*El africano aport6- nos dice A. Ledn - elementos culturales desde que llegaba a
estos suelos, dentro de las condiciones que les dejaba el trabajo esclavo y las
circunstancias objetivas que se daban en estas tierras, pero, fundamentalmente, el
africano creaba -dada la no menos compleja insercién en los fenémenos americanos
de poblamiento-, una peculiar manera... de estar en el color, de estar en las
distancias, estar en las luces, en los sonidos; en las formas, los espacios y
volumenes; en el estar juntos. La propia conciencia social religiosa era, en su base
mas primigenia, una forma en el estar juntos, y los ancestros, las deidades, y las
formas mas primarias animistas eran mas bien recursos para que tales poderes
estuvieran en situaciones ventajosas para el individuo, para que estuvieran a su mas
expedito servicio junto a ellos, al grupo. Y el grupo fue, para el africano, una nueva
organizacién social que creaba en estas tierras, con gentes a quienes ni siquiera
hubiera conocido antes. De aqui que tuviera que descoyuntar sus propias
tradiciones culturales para sacar de ellas, en momentos, instrumentos de relaciones

situacionales nuevas para el africano. De agui que las propias lenguas originarias
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fueran mas instrumentos incidentales para situaciones incidentales que medios de
inteleccién y abstraccion racional, como hubieran sido en Africa. De aqui tambfén
que la musica participara como recurso de relacion mas contundente para el
asentamiento de las masas esclavas.”

El enfrentamiento de dos culturas extrafias entre si y de las que una puede
considerarse como "superior” a la otra, produce en la cultura considerada inferior
una seleccién de rasgos culturales, que le parecen ventajosos o Que le han impuesto
por la sociedad colonial. Estos nuevos rasgos culturales, primeramente estdn
yuxtapuestos a los rasgos culturales autéctonos.. Después algunos se integran
progresivamente en esta cultura y la transforman. A partir de aqui, o bien un cierto
numero de comportamientos tradicionales son abandonados o bien son modificados
profundamente por una mezdla de elementos sociales tomados de dos culturas
{sincretismo).

De la simple yuxtaposicion de comportamientos nuevos y tradicionales, o del
abandono de los rasgos culturales tradicionales, o de la mezcla de rasgos culturales
tomados de los dos sistemas, depende la rapidez y sobre todo la profundidad de la
asimilacion.

En ef comienzo del encuentro de dos culturas, hay muchas veces conflicto por una
reaccion defensiva de !a poblacion que es dominada, pero posteriormente se pasa a
una yuxtaposicion de dos sociedades. Luego, a causa del poder desplegado por la
sociedad colonial, este tipo de interaccion social debs de evolucionar hacia una

especie de convergencia de grupos sobre la base de interrelaciones mas abiertas y

 Le6n A. “Continuidad cultural africana en América” en Estudios Afro-cubanos, T.2 Universidad de la
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aceptadas . Esta convergencia, sin embargo, se establece sobre una base de el
dominic del grupo colonizador y de subordinacion del grupo colonizado. Es un tipo
de interrelacion vertical que contiene a la larga un germen de inestabilidad social.
Por eso, el proceso de transculturacion es cuestion de varias generaciones ya que
las primeras estdn demasiado aferradas ai pasado y experimentan demasiadas
reacciones para poder seleccionar, ademas es necesario tomar en cuenta su
ambiente, medio social y técnico. Por ejemplo, el medio urbano se desarroila mas
rapidamente que el rural por el hecho de que tiene mas elementos técnicos y
econdémicos.

Es importante detectar el caracter sincrético de la cultura tradicional de
antecedentss africanos que bajo las circunstancias en que liegaron at continente
americano, so pudieron entrelazar principios y acciones de orden filoséfico, moral y
artistico que se observan el  sistema magico-religioso de los actuales
afroamericanos. Obviamente que el proceso de transculturacion aparece
condicionado por varios aspectos en el proceso histérico de los diversos pueblos.

La supetvivencia de sistemas de creencias tradicionales africanas se ha diche
que son la expresion de sociedades intimamente ligadas a la naturaleza. El hombre
es la representacién del mundo y adopta su vida segin su concepcion de éste.
Atribuye a los animales, a las plantas y a los objetos, sus propias necesidades o
deseos.

Las circunstancias especificas que favorecieron la génesis y desarrollio de los

sistemas méagico-religiosos de antecedentes africanos, no posibilitaron que los

Habana, 1990, p.31



codigos caracteristicos de estas formas de religiosidad, se desarrollaran en teorias
elaboradas terxlientes a sistematizar la conciencia religiosa. Por ello decimos que
podemos ubicar esta religiosidad g nivel de culfura popular dondé hay una forma
abierta, flexible a la asimilacidn de valores de diferente procedencia. Por
consiguiente, el carécter sincrético de fas culturas fradicionales africanas que
conformaron el antecedente de estas medalidades, unido a las circunstancias socio-
acondmicas en que fue insertado el afticano, debieron haber favorecido el profundo
entrelazamiento de funciones, principios y acciones de orden filoséfico, moral y
artistico que se observan nitidamente en los sistemas magico-religiosos de algunos
pusblos y ello permite evaluarlos como complejos culturales de naluraleza
sincrética.

Las concepciones que se desprenden de las leccicnes que reciben de sus
mayores y las acciones que elios desamolian, desbordan 1a accién ritual y se traduce
en un modelo de vida. Varios sincretismos se pueden observar en estas practicas,
en medios verbales, musicales, normas, valores, mitos, leyendas, elc,
que aparecen entremezclados con circunstancias especificas de 1a vida cotidiana,

Como parte de ase proceso transcultural, el sincretismo religioso desempeiid un
papel de gran importancia, pues como han sefialado varios autores, a los esclaves
africanos que vinieron a estas tierras, nos Jes quedo otra altemativa que tratar de
encubrir sus creencias ante la conversion forzada a la que eran sometidos incluso
antes de llegar a este continente. Dice Aguiire Beltran: “La limitacién que ordenaba
se introdujeran exclusivamente negros cristianos siguidé en pie, sin embargo,

impidiendo el tréfico directo de la fuente de ébanc hasta el mercado de la Espafiola,
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encareciendo con ello el precio de los esclavos. Suscitdse entonces una lucha
enconada por la derogacidn de tal obstdculo. La demanda de mano de obra
esclavista habia aumentado en forma tal que el Consejo de Indias calculd que, para
asegurar la buena marcha de las Islas, era indispensable el transporte de 4,000
negros cuando menos. Como numero tan crecido no podia ser tomado de pais
cristiano alguno, pues no los habia en cantidad, concedid el rey que fuesen
extraidos de las costas de Africa y sin cristianizar pasados a las Antillas.”” Por eso,
la contribucién de Africa al Nuevo Mundo es mucho méas importante tanto en lo
econdmico-cuftural de lo que nos podemos imaginar ordinariamente.

De esta migracién forzada de los africanos a América, de su presencia religiosa y
de la herencia cultural que dejaron, nos permite vislumbrar la importancia de los
estudios que aborden el desarrollo de los procesos étnicos y sociales que conforman

nuestra identidad.

™ Aguirre Beltrdn G. La poblacién negra de México. Editorial: F. C. E. México,1972. P.17.
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2.2 La Cultura que quedé atris

(La visién africana)
Al hablar de Africa negra, nos sefala el Dr. Vicente Mulango especialista en este

tema, debemos de recordar que en el continente hay cerca de tres mil efnias
diferentes, cada una de ellas con un sistema de creencias y tradiciones diferentes.
Es decir, continda V. Mulango: “Aquellos que conocen superficialmente el Africa
negra, la ven como un monolito cultwral donde todos viven, sienten y piensan
idénticamente, aquellos que la conocen mejor insisten en la variedad de lenguas, de
costumbres, de herencias sociales, y aquelios que la conocen bien perciben bajo
esta diversidad una vasta unidad cultural, con la misma amplitud y del mismo tipo de
aquelio que se llama el occidente europeo, 1a civilizacién istdmica o el mundo indio.
Esta unidad, hecha de un conjunto de elementos que describen una configuracion
comun y propia de ias diferentes sociedades de Africa ancestral, es la africanidad *™
La africanidad o unidad cultural nos la podemos explicar por la constante migracién
y sincretismo que se ha dado a través de muchos siglos entre los habitantes de esa
region.

Por otra parte, si queremos conocer y analizar la identidad cultural de estos
grupos de individuos de tierras africanas es necesario buscarla en sus celebraciones
y ritos de la vida cotidiana, en la inmensa riqueza y variedad de tradiciones,
vivencias y exprasionas religiosas de estas comunidades. Ya que, se ha detectado

segun el Dr. Mulango, la religiosidad se expresa en su vida comun, ya que no

™ Mulango, Vicente, Simbolismo religioso africano, Ediciones La BAC, Madrid, 1979. P. 4
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parece existir una distincién formal (como sucede en ofras religiones), entre lo
religioso y lo no religiosos, entre lo sagrado y lo secular.”® Por eso, Cuando
hablamos det Africa negra, el cancepto de religidn se nos presenta un tanto confuso
y de dificit interpretacion. Sin embargo, a pesar de la gran variedad de grupos
étnicos y de las diversas costumbres o tradiciones religiosas, desde hace bastante
tiempo se ha fratado de modelar un perfil espiritual .

Es asi como se ha tratado de interpretar esta religiosidad, con una vision de
"cultura occidental®. Es decir, inmediatamente pensamos en un cuerpo de doctrinas
que rigen la relaciébn del hombre y la divinidad, las expresiones fetichistas que a
través de diversas practicas manifiestan el sentimiento religioso y el animismo que
relaciona al hombre con los objetos de la naturaleza, ademés del totemismo y de
otros conceptos. Todos estos términos pueden definir algunos grupos humanos pero
de ninguna manera pueden abarcar las religiones tradiciohaies africanas,

Al abordar el estudio de las religiones y de la espiritualidad africana, es
importante precisar la posicion ocupada por el hombre en ef pensamiento y {a cultura
de estos grupos. Es decir, en cada region africana, el hombre traduce a su manera
la trama constante de su concepcion de si mismo y de sus relaciones con un ser
superior.

Seguin E. G. Parrinder, la unidad del concepto espiritual de los africanos se puede
percibir en la actitud que adoptaria el individuo frente al mundo y frente a lo invisible.
“El hombre bajo el cielo, dice, no vive en la tierra como un ser indtil, sino como una

fuerza vital scberana. No hay duda de que ha sido creado para reinar sobre cuanto

™ Mulango, Vicente, Op. cit., p.5.
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se mueve sobre la tierra. Deber suyo es ser fecundo, multiplicarse, llenar fa tierra y
conquistarla. Sabe, ademds, que no es capaz de hacer todo por st mismo busca Ig
ayuda de todas las potencias a su alcance, espiritus y dioses, que se reparten estas
tieras con él como amigo."® El negro africano afirma su conviccién en la
superioridad del ser humano frente a todo lo que existe. Ef hombre es la realidad
suprema en esta tierra. Por eso, la religion es, pues, esencialmente, funcién del
elemento humano y de su universo: la tierra. Lieva su religidn a toda su vida
cotidiana. Se puede decir que su visibn del mundo es esencialmente y
preponderantemente religiosa. Obviamente, con una ‘religiosidad” muy tipica y
sincrética, es decir, ya mezclada con demasiadas tradiciones rituafes. Por ejemplo,
con relacion al ser africano, en su concepcion antropoldgica, nos dice Dominique
Zahan: “La superioridad det ser humano respecto al resto del mundo se debe a su
posicién central en el seno del cosmos. El hombre es un microcosmos en donde
confluyen, invisibies, innumerables hilos que tejen las cosas y los seres entre si, en
virtud de reglas de comespondencia deparadas por ias categorias y clasificaciones.
No es ol rey de la creacion, sino mas bien el elemento central de un sistema al que
imprime una orientacion centripeta” ' Asi, los relatos trasmitidos por ia tradicion oral
dan sismpre el privilagio al hombre y, al menos en parte, a su destino, los cuales son
centros de interés inagotable. En unos casos e} hombre ha sido hecho directamente

de la divinidad, otras veces emerge de Ia tierra o desciende del cielo, etc. La

* Parrinder, E. G.,_West African Religion. Londres, 1964, p.25.
* Zahan Dominique, ESPIRITUALIDAD Y PENSAMIENTO AFRICANOS . Ediciones Cristiandad, Madrid,
1980, P18,

65




creacion del ser humano siempre estad acompaiada de fenomenos particulares que
dependen frecuentemente con cierta organizacion social de los grupos .

£l negro africano no posee un cuerpo de doctrinas teoldgicas que definan a su
religion. Sus ideas relativas a Dios hay que encontrarias en sus ritos, en su vida
misma. El africano puede utilizar todos los materiales que le ofrece su ambiente para
expresar sus ideas sobre Dios.

Hablar de una multiplicidad de religiones africanas seria una empresa que seria
practicamente imposible, sin embargo, es importante detectar como lo sefiala el Dr.
Zahan, la esencia de una espiritualidad africana en cuanto ellos tienden a
considerarse a la vez como imagen, modelo y parte integrante de! mundo, en cuya
vida ciclica se siente profunda y necesariamente inmerso. Es decir, se trata de una
vision humanista en donde se parte de! hombre mismo para poder explicar la vida
mistica.

Toda las concepciones religiosas parten de [a fe en un Ser supremo. Dios nico.
El estd mas alld de todo lo existente. Pero ese caracter de trascendencia no se
contradice con la creencia en su cercania al mundo de los hombre y su
manifestacién en la vida y en los seres de la naturaleza. De esta manera, se
establece una especie de relacioén entre el cielo y la tierra, entre Dios y el hombre.
Para que exista comunicacidn entre ellos, es necesario que exista esta separacion .
Explica Zahan: “Todas las practicas rituales africanas relativas al arco iris, las nubes
y la lluvia se basan en la distancia que separa al cielo de ia tierra; de la misma
manera, {odas las relaciones entre la divinidad y los hombres no pueden. existir

légicamente, salvo que se admita el intervalo entre el creador y el ser creado. Lejos,
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pues, de sefalar una accién que se desarrolle en dos tiempos, vida paradisiaca-
caida, estos temas contienen el elemento que fundamenta la religidon como
comunicacion: la distancia, el intervalo. Dicho de otro modo, para comprender la
significacion de esfos refatos miticos, conviene ir al encuentro de lo que parecen
sugerir a primera vista. La época de la religiosidad de! hombre no es en absoluto el
tiempo -paradisiaco- de cuando Dios vivia en la -aldea- de los terricolas, sino el
tiempo siguiente, cuando Dios perdi6 sus caracteristicas terrestres y humanas para
vivir alejado del hombre."®

Es conveniente sefialar que el significado que se le da al alejamiento de Dios de
este mundo, es necesario, segun se puede interpretar, porque el individuo lo va a
sentir mas inaccesible, mas dificil de alcanzar y por consiguiente hace mayor
esfuerzo para acercarse a él. Esto serfa un rasgo especifico de la mistica africana.
Seria la mistica del Dios lejano.

Sin embargo, continia sefialando Zahan: “La actitud del africano frente al ser
supremo es infinitamente humilde. Aspira, ciertamente, a convertirse en Dios;
algunos de sus ritos incluso le conducen a ello. Sin embargo, no abandona nunca su
condicioh humana; no asciende al cielo puro para gozar alli en paz de la visién
beatifica. Antes bien, obligara a Dios a volver a la tierra, a aproximarse de nuevo a
él y a descender sobre él para divinizarlo. De esta manera, el lugar favorito de la
vision beatifica de! negro sigue estando en Ia tierra.™®

A la divinidad (Dios), se le atribuyen todas las cualidades de la supremacia sobre

la realidad. La mayoria de las pueblos africanos le confieren, ademés, las virtudes

52 Ibid., p.36
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més nobles como la bondad y la justicia. Esta concepcién tiene repercusiones claras
en la vida concreta de la sociedad.

Al ser supremo se le rinden distintas formas de culto, conociendo su intervencién
en el ambito de las criaturas. Muchos pueblos tienen con él una relacion directa
mediante oraciones y sacrificios. Es mds bien algo espontaneo que depende de las
circunstancias de la vida.

El ser supremo actia también en la vida de los hombres a través de divinidades
menores. Estos seres creados por Dios sirven como intermediarios ante los
hombres. Son seres muy cercanos y se les rinde culto de diferentes maneras. Estas
figuras mitologicas de naturaleza espiritual, segun muchos puebios, eran personas
con dones especiales a quienes Dios ha convertido en espiritus poderosos que
pueden habitar en el bosque, los rios, las nubes, los lagos y los mares. En algunas
regiones cada familia puede tener una divinidad menor, y cada actividad importante
en la sociedad tiene un intermediario al cual se acude segun las circunstancias.
Estas religiones tradicionales no son universales, sino tribales y familiares, porque
son fruto de una teologia popular a partir de la historia y de la realidad de cada
grupo étnico. Sus tradiciones no tienen textos escritos, pues éstas son culturas de
tradicion oral. Sus creencias esisan en ja memoria de los ancianos, los sacerdotes,
ceremonias y rituales. Las practicas religiosas no son de caracter individual aunque
tengan una dimension personal. Ser una persona en las culturas africanas significa
pertenecer a una comunidad, y ello implica participar en sus creencias, ceremonias y

rituales.

® Ibid., p.38
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El culto a los muertos

La cosmovisién de los pueblos africanos plantea una realidad en donde no hay

separacion nitida entre lo material y lo espiritual, ni siquiera entre la vida y la muerte,
de ahi el caracter integral y totalizante de estas religiones tradicionales.
E! cuito hacia los muerlos es en la vida espiritual de varios grupos africanos de una
gran imporiancia. Su monopolio en la vida exterior es tal, que parece, si no se
observa atentamente, constituir toda su religion. Dos creencias fundamentan su
culto: la supervivencia del individuo después de la muerte y el intercambio de
relaciones entre los vivos y los muertos.

Toda enfermedad, hasta que se pruebe lo contrario, se juzga que es un efecto
direcio o indirecto de un hechicero o de un espiritu malo. Cuando se investiga y no
se trata de estas causas, entonces se cree que es Dios quien causa esa
enfermedad,

La muerte de un miembro del clan afecta a todos los miembros de la comunidad, y
cuanto més intima es la parentela, mas grande es el efecto. La muerte mancilla todo,
personas y cosas. De aqui este periodo de luto, donde la vida parece detenerse.
Como una parte del grupo ha sufrido, todo el grupo parece estar también bajo el
influjo de la muerte.

Los miembros que sufren este dolor, deben, por lo mismo, evitar todo contacto
con el mundo que les rodea: reclusion, cesacion del trabajo, abstinencia, etc. Se
reintegran a la vida normal a través de una purificacion ritual, de una comida

funeraria y de otros ritos de reintegracion en la sociedad y abandono del iuto.
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La muerte no es el fin del hombre: es solamente un paso hacia la tierra de los
antepasados. Quien muere, al igual que sus parientes se tienen que preparar para
dar tan importante paso. Las etapas de la celebracion de la muerte son las
siguientes: Enfermedad, reconciliacién, testamento, ultimos momentos del
moribundo.

Preparacion del difunto para su vigie: equipaje de armas, utensilics de trabajo,
simbolos de rango social, etc.
E! bafio especial que se le hace al difunto y el velatorio.
Entiefro.
Duelo.
Ritos de purificacion.
Clausura dal luto y ritos de herencia.
Fiesta de muertos, conmemoracion y culto de los antepasados.®
Entre los africanos se puede observar que los hombres, centro de la creacién, es el
criterio del bien y del mal. Su ética es antropocéntrica y vital.” “Los actos que se
cree favorecen la realizacién de la vida, su expansion, su proteccion y su
acrecentamiento vital en la comunidad, son por esto juzgados buenos... Por el
contrario, todo acto que se cree perjudique la vida de los individuos o la vida de la
comunidad, es considerado como malo, aun en el caso de no atentar sino intereses
materiales de personas fisicas o morales... Para comprender esta actitud, es
necesario que se piense que la vida humana es considerada como el bien mas

precioso, y que el ideal del mundo consiste no solamente en vivir al abrigo de
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preocupaciones hasta su ancianidad, sino sobre todo en permanecer después de la
muerte como una fuerza vital, continuamente acrecentada y vivificada a través de la
progenitura. Es pues, en funcion de la vida y de Ia supervivencia como se juzga un
acto humano™.®

Todos los actos de los seres humanos que aterten contra la fuerza vital del
cosmos y que impiden su desarrollo se pueden considerar como malos. Dios es
siempre considerado como la fuente de la vida y de todos los medios para
perpetuarla, por eso, se le considera que desarrolla el bien. Sin embargo si el mal
existe, es porque proviene del mismo hombre, de los muertos, es decir, de los
espiritus malos. “No puede venir de Dios sino en el caso de ser una <medicina> que
él envia y como gesto de su misericordia y de su bondad.”* Por lo tanto, estos
grupos creen que las desgracias que existen en este mundo los hombres es por
causa de ellos mismos. Porque violentaron a la naturaleza, abusaron de su
generosidad. También, pudieron descuidar los deberes y obligaciones que tienen
con sus antepasados difuntos y estos dejaron de proteger a sus familias. Todo esto,
tfrae como consecuencia la ira de Dios y por consecuencia las enfermedades, la
sequia', el hambre, etc.¥

En conclusion, podemos decir, que los hombres en este mundo son los culpables
de sus propias desgracias porque no cumplen cabalmente con sus obligaciones para
lograr {a armonia natural. Ya que, se necesita una comunioén entre hombre y

naturaleza.

* Mulago Vicente, Op. cit, p. 256-257.
** Mulago Vicente, Op. cit. p.168.
* Mulago Vicente, Op. cit. p. 169.
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Para poder lograr esta armonia es necesario que el hombre se conozca a si
mismo y a los demdas. El dominio de si mismo, es en realidad el fundamento de su
conducta. El conocerse a si mismo, es tener conciencia de su humanidad, de su
lugar que ocupa en el cosmos.

Ciertamente, esta perspectiva no invita al hombre a tener el sentimiento de
pequefiez de su condicion o de su estado, de 1a debilidad de su naturaleza y de sus
medios. Muy al contrario, de él saca argumentos para afirmarse como duefio
indiscutible de lo que le rodea. El hombre manda sobre los animales y los vegetales,
ejerce su autoridad sobre la marcha del tiempo. Obliga a las nubes a dejar caer la
lluvia, ordena ai rayo que se aleje, etc.. Por el conocimiento de si mismo, puede
apreciar el valor de todo lo que le rodea. Centro de un universo de relaciones el
hombre se siente el soberano. Los relatos de los primeros exploradores de Africa
abundan en detalles relativos a este sentimiento de poder del que se sentian los
jefes, los médicos africanos o simplemente el comun de la gente.

Sin embargo, desafiar a los elementos de la naturaleza para someterlos a su
poder, o intentar el dominio del mundo careceria de interés si el hombre no llegase a
un profundo dominio de si mismo. De hecho, para la ética africana, el conocimiento
de uno mismo conduce inevitablemente al dominio de uno mismo. La estima que el
negro manifiesta a alguien estd en funcién de sus aptitudes para dominar sus
pasiones, sus emociones, su comportamiento y su manera de obrar. El aprendizaje

de esia conducta debe comenzar desde los primeros afos de vida del nifio. Varios

¥ Mualago Vicente, Op. cit. p. 170.
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son los ritos de iniciacidn que llevan a estos hombres a lograr el dominio de si
mismo.
El matrimonio tradicional

Es importante recordar que los sistemas matrimoniales en Africa estan en
estrecha conexidn con los sistemas familiares y clanicos.

El valor que se le da a la familia es de gran importancia, porque en la familia sa
dan los valores morales y religiosos del grupo.

Podemos decir que existen dos regimenes que regulan las relaciones de
parentesco ; el patriliniar y ei matrilinear.
A. Richards hace ia siguiente descripcion del sistema matrilinear. "En el seno de
este grupo de tribus matrilineares existe un rasgo de uniformidad, en lo que
concieme a los principios que dirigen la filiacidn y la sucesion |, y las ideologias
variadas con las cuales la gente'explica su adhesi6n a la linea de la madre mas bien
qua a la del padre, estableciendo su comunidad de intereses con sus ascendientes
matemos. Se cree que la sangre se trasmite a través de la madre y no a través del
padre." El régimen Patrilinear une a los hijos y sus intereses a la linea del padre ya
qua se cree gqua la sangre es trasmitida integramente a través del padre.
Sin embargo, a pesar de observar estos dos tipos de parentesco en diversoes grupos
africanos, podemos rescatar algunas caracteristicas en comun para todos ellos:
1.- El matrimonio africano es un contrato que liga a dos grupos de personas, de aqul
su cardcter comunitario y social. Es decir, el matrimonio es algo que no concieme

solamente a un joven 0 a una joven: los dos grupos a los cuales ellos pertenacen
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estan alli comprometidos. Los jévenes que se casan y consienten vivir en comun lo
hacen en cuanto miembros de dos familias, de dos clanes, y de este hecho nace que
su decision sea comunitaria y social. Los antepasados fundadores del clan, los
canales que han propagado la vida clanica, son invocados para Mque estén presentes
en este momento con una presencia invisible. El padre del hogar, igualmente que su
esposa, es el representante de los antepasados; en su nombre él bendice y
sanciona todos los trdmites de los hijos.®

El matrimonio tiene un valor de simbolo ya que significa y realiza la expansién y
conservacion de la vida de toda la familia. Vida que tiene su origen en el antepasado
del fundador, y por mediacién de Dios, ya que la vida es dada por ese mismo Dios.
2.- El matrimonio en estos grupos, tiene un proceso dindmico, cuyo primer paso estd
constituido generalmente por los esponsales, y el Ultimo, por las formalidades
complementarias. De esta forma el proceso se da por etapas y comporta en cada
etapa ciertos ritos.

Se puede decir que en la mayoria de las tribus es por iniciativa de los jévenss que
deciden comprometerse y los padres son avisados para que se siga el rito
correspondiente.{Sin embargo pueden existir casos en donde no suceda esto). A
partir de este momento, las gestiones quedan en las manos de las dos familias, y las
conversaciones podrin durar algin tiempo mientras las dos familias se ponen de
acuerdo. Esto es, con la presentacion y la aceptacion de la dote 0 mejor Hamado

“testimonio de alianza™®,

* Richards A., African Sysems of Kinship and Marriage, De. Lon. 1962. P. 207.
* Mulago Vicente, Op. cit. p.132,
 Thid.,p.133
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Ei rito del matrimonio proplamente dicho dura algunos dias, Y comienza con la
entrega de la joven, el cortejo de la joven y su recepcién en casa del novio, todo
acompaiiado de ritos simbdlicos.

3.- En el matrimonio africano, el aspecto padre-madre, prevalece sobre el de
esposo-esposa. El marido es considerado como el futurc padre, y la mujer como la
futura madre de sus hijos. E! marido y su mujer son verdaderamente esposos a partir
del dia en que han dado a luz a un hijo, sobre todo el primer hijo varén. Por lo tanto,
el matrimonio es considerado fuente de vida. Es la fecundidad fa que hace a los
esposos formar una familia y prolongar ellos mismos en su descendencia.

4.- Para los pueblos africanos, el celibato y la esterilidad no es bien visto por la
comunidad. Tanto hombres como muijeres eligen el matrimonio como fa férmula por
excelencia del ideal humano en este mundo. Tan cierto es esto y tan profundamente
arraigado estd en el espiritu de los africanos que los célibes, si es que los hay fuera
de los casos particulares, no encontrarian ninguna justificacion a sus ojos. Se les
trataria con desprecio, e incluso en algunas comunidades se les expulsaria de la
familia o comunidad. El celibato constituye para el africano, una alteracion
incomprensible def orden social y religioso. No menos despreciados, desde este
punto de vista son los individuos estériles. Se les compara con la tierra improductiva,
sin ningn valor para quien espera un acrecentamiento de fuerzas y la prolongacién
de Ia vida.

Muchas de las anteriores tradiciones africanas, ya mezcladas con las culturas
indigenas, las veremos trasplantadas y reproducidas - y también transformadas - en

la religiosidad y en la vida cotidiana del pueble de Cuaijinicuilapa. En México, Ia
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africanidad no serd, ciertamente, ni pura ni monolitica. Sers compleja, con visiones

gel mundo ya entrelazadas con la cultura cristiana y la indigena y manifestada,

sobre todo, en los ritos religiosos.
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I, LA HISTORIA DE UN PUEBLO NEGRO

1.- Los asentamientos en Guerrero

El estado de Guerrero, cuenta con ung extensién territorial de 64,458 kildmetros
cuadrados. Esta dividido en diversas regiones: Tierra Caliente, La Montafia, La
Costa Chica, La Costa Grande y ei Centro.

La regién denominada Tierra Caliente representa el 32% de la superficie del
estado y queda situada en el bajo Balsas. Tiene una topografia accidentada,
superficies planas, aptas para la agricultura y la ganaderia. La Sierra o la zona de la
Montafia cuenta con un conjunto de cordilleras que imprimen a la zona una
topografia muy accidentada; sin embargo, ocupa el 38% de la superficie del estado.
Por su situacién geogréfica es dificil dedicar tas tierras al cultivo para cubrir las
necesidades de su poblacion que en su mayoria es indigena®

La zona de la Costa, comprende el 30% de la superficie y de una gran cantidad
de tierras para actividades agropecuarias y ademas de yacimientos mineros, sin
olvidar las actividades de 1a pesca que son de gran importancia comercial. Esta zona
se divide a la vez en dos regiones: La Costa Grande, que parte desde el puerto de
Acapuico hasta la desembocadura del rio Balsas y la Costa Chica, que comprende
desde Acapulco hasta los limites con el estado de Oaxaca.™

Los recursos con que cuemta el estado de Guerrero son muy variados y

representan una importante riqueza para su explotacién. Es productor de ajonjoi, de

#! Ochoa Campos Moisés, Historia del estado de Guerrerp. Porrida Hnos. México, 1988, P.7
% Ochoa Campos Moisés, Op. cit. p.8
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mamey, cacao, cacahuate, jicama, coco, mango, chile, jitomate, aguacate, algoddn,
etc. también cuenta con grandes pastizales donde se crian varias especies de
ganado. Ademas, el desarrollo de la pesca es de gran importancia.

Guerrero tiene una extension de 2 025 258 hectéreas de bosque de las cuales 62
040 producen madera para la fabricacion de diversos productos. Pero, tambien, as
un estado con una fradicién minera muy antigua e importante. Se explota el mercurio
que representa el 18% del total de la repiblica maxicana, el oro con un 4.43%, la
plata con el 2.16% y otros metales.

Sin embargo, no obstante todas las riquezas naturales con que cuenta el estado,
es entre las diez entidades menos industrializadas del pais y cuenta con una
economia demasiado raquilica. La falta de vias de comunicacion, de servicios, no
han permitido que se cuente con la organizacion de industrias para la explotacién de
todos los productos.

Los medios pmductivqs se encuentran concentrados en muy pocas manos, los
salarios son muy bajos para la mayoria de la poblacion y esto trae como
consecuencia que la gente viva con grandes carencias econdmicas.

El estado de Guemero es uno de los tres estados més pobres del pais y el de
mayor indice de anaifabetismo. Cuenta con 76 municipios, 30 de elios cuenta con un
desarrollo econémico extremadamente bajo; 27, muy bajo y 13 con .desarrollo bajo.
Solo 5 municipios son considerados con un desarrollo medio y Acapulco con
desarrollo alto.

La Montafia, la regidn en donde habitan en su mayoria los indigenas, cuenta con

aproximadamente 300.000 habitantes y todos ellos en una gran pobreza, ocupando
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el primer |lugar del estado. En segundo lugar le sigue la Costa chica que tiene un
desarmrolio econdémico extremadamente bajo ademas de la carencia de todo tipo de
servicios.®

Guerrero, en la actualidad, tiene una poblacién de 3 millones de habitantes de los
cuales 1,200.000 padecen un rezago educativo. Es decir, 400.000 son analfabetas,
mas de 350.000 que no han conchiido su primaria y otros 400.000 no terminaron la
secundaria.** Por lo tanto, se le considera el estado que tiene el mayor indice de
analfabatismo y rezago educativo, con un porcentaje de alfabetizacion mas bajo que
los estados de Oaxaca y Chiapas.
En cuanto a poblacién se refiere durante los Gltimos afios ha tenido un gran
crecimiento. Se dice que el 45% de las mujeres en el estado se encuentran en la
edad fértil (entre 15 y 45 afios), presentindose una tasa global de fecundidad en la
entidad de, aproximadamente, cinco hijos por mujer. Esta tasa rebasa el promedio
nacional y es muy superior a olras entidades de la Reptblica mexicana. La tasa de
natalidad es, de hecho, una de las m4s altas del pais. Cabe mencionar también que
ta diferencia en la tasa de natalidad rural y urbana es muy significativa, es decir, en
la zona rural es mucho méas alta,
El crecimiento acelerado de la poblacion, la falta de oportunidades para que los
jdvenes y niflos puedan estudiar (ya que la mayoria de {a poblacidn esta constituida
por jovenes que no rebasan fos 30 afios de edad), la falta de fuentes de trabajo, etc,,

hacen que, la mayoria de la gente vivan en condiciones nada adecuadas.

¥ Idem.

% INEGL
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En conclusién, podemos sefialar que, el estado de Guerrero, al igual que otras
entidades de la replblica mexicana presenta un panorama sumamente pobre. No
obstante que tiene riquezas naturales estas no han sido explotadas adecuadamente
para el beneficio de la mayoria.

A continuacion, vamos a ubicamos en la Costa Chica de Guerrero que tiene una
poblacidn en donde predoming |a raza negra y mestiza. Y en la parte alta viven
nicleos de raza indigena como son los amuzgos y mixtecos. La poblacién que se
investigd fué el Municipio de Cuajinicuilapa en donde podemos detectar con mayor
claridad vestigios de una cultura africana que a través de los afios han formado una
identidad como pueblo afro-mexicano.
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2.- Cuajinicuilapa (“Cugjinicuil en el agua”)

En la gran llanura que se extiende desde el rio Santa Catarina, al norte, hasta las
costas del Océano Pacifico, al suroeste, y colindando con Oaxaca, al sureste, se
halla el municipio de Cuajinicuilapa, en la regién de la Costa Chica del Estado de
Guerrero. El municipio estd compuesto por doce ejidos: Cuajinicuilapa, Cenizas,
Cerro del indio, Cerro de las Tablas, Comaltepec, Maldonado, Montecillos, El Quiza,
Rancho Santiago, Ei Terrero, Tierra Colorada y San Nicolas. Hay, ademas, cinco
colonias agricolas: Miguel Aleman, San José, El Cuije, El Tamale y tierra Colorada.
Lo conforman también diez congregaciones. Cerro Bofo, Los Hoyos, Gloria
Escondida, las Petacas, Calzada, Buenos Aires, El Pitayo, Tejas Crudas, El Jicaro y
Barajillas.®

En el afio de 1854 cuando se constituye la primera Republica Federal,
Cuaijinicuilapa pertenecia al Distrito de Tiapa del Estado de Puebla. Pero, al
formarse el Estado de Guerrero en 1850, Cuajinicuilapa quedd integrado al
Municipio de Ometepec, Distrito de Allende. Sin embargo, en el afflo de 1952
Cuaijinicuilapa se constituyd también como Municipio. En el afio 1962 se integra al
Distrito de Abasolo. Pero, no es hasta el afio de 1988 cuando se llevd a cabo la
reunién de gobermnadores de Qaxaca y Guerrero, con la finalidad de oficializar y

firmas ios limites enire ambas entidades.*®

% Manzano Aftorve, Ma. De los Angeles, Cuajinicuilapa, Gro. 1900-1940: Historia Oral, De., Artesa, México,
1991, pp. 12-13.
% [ os municipios de¢ Guerrero, Centro Estatal de Estudios de Guerrero, 1988.p.141.
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E! municipio de Cuajinicuilapa cuenta con una peblacion de aproximadamente
24,369 habitantes, de los cuales 12,272 son mujeres y 12,097 son hombres.* (Esto
sin tomar en cuenta la migracién temporal que existe en las comunidades). Existe
una poblacién de 5463 personas que no saben leer ni escribir, es decir,
aproximadamente el 22% de ta poblacion es analfabeta.

La palabra Cuajinicuilapa se deriva de la voz nahuatl Cuauhxonecuilapan que, a
su vez, proviene de Cuauhxonecuil o Cuajinicuil (arbol de fruta comestible que
crece en las riberas de los rios), de atl que significa agua y de pan que viene a ser
la preposicion “en”, La traduccion literal seria: Cuajinicuil en el agua®. Sin embargo,
hemos encontrado™ que se le vierte al espafiol como *Rio de los Cuajinicuiles”. Hoy
en dia, éste arbol llamado Cuajinicuil ya es muy escaso, probablemente porque los
rios que existen Wevan muy poca agua y otros se han secado. Pero, podemos
observar en el paisaje de Cuajinicuilapa y en toda la Costa chica, drboles de
grandes dimensiones que lleva el nombre de parota y que llama la atencién ante los
ojos del espectador.

Retrocediendo, en la historia, un poco antes de la liegada de los espafioles, el
territorio donde hoy est4 asentado Cuajinicuilapa era ocupado por el pueblo de
Quahuitlan que, asimismo, formaba parle de la vasta provincia de Ayacastla, la cual
se extendia desde los margenes del rio Ayutla hasta las planicies posteriores al rio
Santa Catarina. Diversos pueblos de distinta formacion étnica y lingQistica

integraban la provincia: los habia ayacastecas y tlapanecas, mexicas y amuzgas,

¥ Archivo del SARH, parte A, cuadro 1. Cuajinicuilapa, Gro.
* Manzano Afiotve, Op. cit, p.13.
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huehuetecas y quatzapotecas, y los quahutecas cuya sede estaba en Quahuitian. La
lengua quahuteca probablemente era una derivacion del mixteco y se utilizé hasta el
siglo XV, posteriormente se extinguié al igual que los pobladores del lugar.

En Igualapa y en Ometepec se establecieron los Ayacastecas que,aun siendo
minoria, lograron controlar a la regidn: primero, sometiendo a los amuzgas, sus
vecinas préximos; después, a los demds grupos del lugar. lgualapa se convirtid en la
cabecera de la provincia (asi lo fue incluso en la Colonia) En la etapa de la
independencia, Ometepec, se iba a convertir en el centro politico de la region.
Diferentes sefiorios -entre ellos Ayacastla, Tutultepec e Ipactepec- pretendieron
tener derechos sobre los amuzgas de Xicayan y sobre los quahutecas de
Quahuitlan. Al aparecer, durante la primera mitad del siglo XV, los mixtecas de
Tututepec ejercieron poder sobre Quahuitién, demandandoles tributo. Mas tarde, en
las relaciones del siglo XVI, Quahuitldn es descrito indistintamente como
perteneciente a Ipactepec o Ayacastla.

Hacia 1547, los mexicas de Moctezuma flhuicamina se expandieron militarmente
por la regién, lograron dominarla y exigieron.de fos diversos pueblos -principalmente
de los mixtecos- tributo y sumisidn. La sujecidn, empero, no fue nada sencilla, pues
hubo tres grandes rebeliones en ia zona: la primera acaecié en 1494 y fue sofocada
por los huestes de Ahuizotl; las dos siguientes ocurrieron en 1504 y 1507,
respectivamente, y de Tenochtitldn enviaron un ejército comandado por Cuitlabuac
para reprimirlas. Ante la inestabilidad de la region, los mexicas buscaron consolidar

su dominio mediante alianzas de sangre con los caciques mixtecos. De esta manera,
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mujeres aztecas, provenientes de la guamicion de Tlaxiaco, contrajeron nupcias con
los gobernadores mixtecos.

El dominio mexica, sin embargo, no redundé jamas en perjuicio de las formas
culturales de la regién, pues la sujecion se reducia a incursiones guerreras que,
repitiondose periddicamente, sblo buscaban el pago de tributos de los grupos
sometidos. En ningtn momento, los aztecas trataron de modificar las costumbres o
ta religion o la lengua de las etnias subyugadas. Por el contrario, ademas de

. respetar las creencias y costumbres de cada pueblo, los aztecas trataron de
adoptarias para el enriquecimiento de su propia cultura™

Con la conquista espafiola la situacién fue otra. Apenas habia caido la Gran
Tenochtillén, y ya Heman Cortés enviaba a isidro Moreno a apaciguar a los de las
altas montafias del actual Estado de Guerrero y a Juan Rodriguez y a Pedro de
Alvarado a pacificar a los naturales de las costas del Mar del sur.

Con ciento ochenta soidados de a pie y treinta y cinco de a caballo, el Tonatiuh
espafiol, Pedro de Alvarado, se enfild a aplacar a los mixtecos de Tufutepec.
Llegando a esa poblacion, después de un recibimiento reservado por parte de las
autoridades indigenas de la region, el ejército hispano se dedic6 al saqueo y a la
disputa de lo obtenido; inclusive, Pedro de Alvarado tuvo que sofocar una conjura
que sus propios hombres organizaron al estar descontentos por la reparticion del

botin. Alvarado, entonces, decidié ahorcar a los insurrectos y, cargando con el oro




que le fue entregado, regresé a la Ciudad de México, no sin antes haber fundado, en
el pueblo Tlapaneca de Acatlén, Ia villa de San Luis™

Ochenta conquistadores se avecindaron en la villa, para convertirse en los
primeros extranjeros que habitaban la Costa Chica. Mas la poblacién, desde sus
comienzos, tuvo que enfrentar innumerables problemas: *Y desde que (0s vecinos
que en eila quedaban -escribe el cronista de la conquista de Nueva Espafia- vieron
que los repartimientos que les daban no eran buencs y la tierra doliente y muy
calurosa, y habian adolecido mucho de ellos, y las naborias y esclavos que llevaban
se les habian muerto, y habia muchos murciélagos y mosquitos y aun chinches, v,
sobre todo, que el ore no lo repartié Alvarado entre ellos y se lo llevd, acordaron de
quitarse de mal ruido y despoblar !a villa, y muchos de ellos se vinieron a México, y
otros a Oaxaca, y se derramaron por otras partes *'”'.

No fue sino hasta 1531, cuando la insurreccion de los indios yopime trajo consigo
el despoblamiento tolal de Ia villa de San Luis, cuyas riquezas, principalmente los
placeres de oro, ya habian sido explotadas. Sin embargo, en la regién quedaron
algunos espaiioles a los que se ies concedid “ia gracia de una o varias encomiendas
como recompensa por los grandes servicios prestados a fa Corona Espafiola”. '™
Los encomenderos protegian y ensefiaban la “verdadera fe" a los indios; a cambio,
recibian fributo de los indigenas y los hacian trabajar en sus heredades de cacao y
en los trapiches de azucar que desde el inicio de la Colonia fueron instalados en la

zona.

19 Ofy. Bernal Dfaz Del Castillo, Historia de la conquista de Ia Nueva Pormia, México, 1983.
% Bernal Diaz del Castillo, Op. cit., p.397,
1% Aguirre Beltran G. Cuijla, esbozo etnogrifico de un pueblo negro, FCE. México, 1989, p.35.
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Varios factores incidieron para que Quahuitlan y los poblados aledafios quedaran
despoblados: en primer lugar se encuentra el brutal trato otorgado por los espafioles
a los habitantes originarios de la region; en segundo lugar, 1a mortandad producida
por epidemias frenfe a las cuales los indigenas no tenian defensa alguna; asimismo,
ol trastrocamiento de las creencias, los valores, la lengua y las formas de
organizacion social, politica y econdmica, dieron pie a la desaparicion de los grupos
indigenas del lugar. A finales del siglo XVI, el territorio de Quahuittdn quedd casi
vacio, y desde entonces fue llamado los “Llanos de Quahuitlan®.

Los pocos indios que quedaron en Tututepec explicaban la mortandad a su
manera; “ Y dizen que oyeron dezir a sus antepasados que antes que |os spafioles
vyniesen solian bivir sanos y rezios y mucho mas tiempo e que despues que
vinyeron los spafioles comenzaron a morirse todos y que la causa dello avya sido
porque los apartaron de sus dioses que les solian dezir lo que avyan de hazer para
sanar quando cayan enfermos, y, como despues que vinyeron christianos se
perdieron sus dioses, luego comenzaron a morirse porque no tuvieron quien los
curase ni dixese lo que avian de hazer para sanar y asi se acabaron todos los
yndios desta tierra™: '®

La desaparicién de una gran cantidad de poblacién india trae como consecuencia
grandes problemas para el imperio espafiol que necesita de la fuerza de trabajo de
astos indigenas. Sin embargo, se remplazé esta fuerza con los esclavos que eran

traidos del Continente africano.

193 Feo. Del Paso y Troncoso, Papeles de Nueva Espafia, México, 1905, IV, 236. En Aguirre Beltrén, Op. cit.,
p.39-40,
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De acuerdo con las investigaciones que realiz6 el Dr. Gonzalo Aguirre Beltran,
los negros que llegaron a México procedian principalmente de Africa Occidental.
(Cabo verde, Sierra leona, las Costas de Marfil. Posteriormente de Angola, del
congo, etc) Todos ellos lMegaron como esclavos de los espafioles y que al
establecer las estancias ganaderas en esta regién fue indispensable la presencia de
esclavos para cuidar y trabajar las haciendas.

También podemos mencionar a ia poblacién de esclavos negros que huian en
busca de su libertad y que se refugiaban en diversos poblados para ilevar una forma
de vida independiente a estos se les llamé cimarrones.

En su texto, sobre Cuijla, Aguirre Beltran retoma un escrito del Virrey Al Alcalde
Mayor del puerto de Guatulco, que informa sobre los negros cimarones que estan
fuera de las leyes existentes. Agosto de 1599.

“En el monte de Coyula hay recogidos gran cantidad de negros y negras que se
han huido det servicio de sus amos asi de la dicha ciudad como de estas y otras
partes los cuales viven en sus rancherias y hacen sementeras de que se sustentan,
de que se sigue mucho daflo y tener inconveniente que alli se perpetGen ni
permanezcan, pudiendo remediarse como lo hizo Gaspar Vargas, siendo Alcalde
Mayor de dicho puerto, que los sacd y echd lo cual se debia hacer ahora, pidiendo
mandarse proveerlo asi y por mi visto por el presente mando que luego que este
mandamiento os sea mostrado hagais juntar todos los espafioles que en esa
jurisdiccion hubiere y con un golpe de indios de los pueblos de é| vayais a la parte y
lugar donde los dichos negros y negras estan y residen y a costa de sus amos les

queméis las rancherias, casas y sementeras que tuvieren fechas y prendais los que
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hallaredes para entregarlos a cuyos fueren, cobrando de sus duefios para ayuda del
gasto y costa que en ello se tuviere.”'™

En el texto anterior podemos observar la forma como eran tratados los esclavos
que en alglin momento huyeron de las haciendas donde trabajaban el campo o la
ganaderia. 1.0s castigos a los que eran sometidos muchas veces llegaba hasta la
muedte. Por lo general, estos grupos llamados cimamrones huian a la sierraen
lugares dificiles de encontrar.

Con la disminucién de la antigua poblacién indigena, los conquistadores se
valieron de la mano de obra fordnea que pudiera adaptarse a las condiciones
propias de la costa.

Asi fue como los negros y los indigenas formaban cuadrillas, bajo la orden de un
capataz negro con latigo en mano, que se dedicaron a la explotacion de los placeres
de oro en los rios de la costa explotacion intensiva de los placeres de oro agoté el
precioso metal en los rios de la costa, pero también acabd con los indios
esclavos...Indios esclavos e indios libres-sometidos al trabajo intensivo, bajo el
brazb implacable del capataz negro, sin el entrenamiento requerido para desarrollar
un rudo esfuerzo continuado y sin la alimentacion adecuada que suministrara
calorias necesarias par la fuerza ejecutada - sucumbieron.”'®

Junto con los negros capataces, a las costas de Guerrero llegaron otros negros

como criados al servicio de ilos encomenderos.  Fueron encargados de la

' Aguirre Beltrin G: CULA , ESBOZO ETNOGRAFICO DE UN PUEBLQ NEGRQ

1% Aguirre Beftrin G. CUDLA ESBOZ0 ETNOGRAFICO DE UN PUEBELO NEGROQ. Obra antropolégica VL
Editorial, F. C. E. L. N. 1. México,1989. P.53.
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recaudacién del tributo a que se hallaban obligados los pueblos de indios, asi como
de la vigilancia de! trabajo a que habian sido constrefiidos los indios del

servicio personal.”'® A pesar de ser negros esclavos, gozaban de una autoridad
delegada por los encomenderos y que los condujo al constante abuso sobra el indio.
Con sus malos tratos, los negros de los encomenderos se convirtieron en un factor
mas para el despoblamiento de los gnupos originarios de estas tierras: *... los negros
sa convirtieron en verdaderos azotes de los naturales y aceleraron con sus malos
tratos el proceso de despoblacion iniciado por las epidemias de viruela, sarampion y
tifo, introducidas al Nuevo Mundo por sus descubridores.” ' Los duefios de
haciendas y ganado acogieron a los negros para el trabajo de vaqueria. Poco a poco
algunos grupos se fueron apoderando de pueblos donde la “justicia espafiola” no
llegaba para “controlarlos®. Por consiguients, el indio es sometido, también, por el
propio negro en su propio territorio. El indio explotado por el negro. Pero, también, el
negro se mezcld con los iﬁdios y de ello surge la poblacién que denominamos afro-
mexicana.

‘Esla refacion de subordinacion del indio hacia el afro-mexicano, la podemos
encontrar hoy en dia en la Costa Chica de Guerrerc y especialmente en el pueblo de
Cuajinicuilapa.

Los encomenderos también se valieron de los negros para que realizaran trabajos
bastante pesados. * Fueron éstos dedicados a la pesarosa labor de las Casas de

Calderas y de Purgar en las fabricas de hacer azlcar. Ya para mediados del siglo

1% O, i, p. 54.
197 Op. GiL. p. 54-55
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XV! se habian establecido en la region estas factorias, considerando que las tierras
de la Costa eran inmejorables para el cultivo de la cafa de azicar.”'®

Hubo, también, negros esclavos dedicados a !a pesca, aunque posiblemente ellos
no “fueron factor de importancia en la migracién africana a Cuijla, y en lo general, a
la Costa Chica.”'®

Si en Acapulco y Huatulco fue de gran importancia la funcién de los negros
arrieros, para el poblamiento de aquellos pueblos, en la Costa Chica, por falta de
vias de comunicacion, no fue necesaria esta actividad. Sin embargo, Don Mateo de
Nauiedn, encomendero de la region, se valié de esclavos negros que transitaban por
una dificultosa via que iba de la Costa Chica hasta el camino de Tehuacan,
Puebla,. '

La labor mas importante, empero, realizada por la mayoria de los negros esclavos
fue la de (a cria y engorda de ganado vacuno. Los terratenienies de la region
poseian, a finales del siglo XVI, aproximadamente, 100,000 cabezas de ganado que
requerian “la atencion de un contingente considerable de vaqueros.”*"

La poblacién de origen africano poco a poco empezd a relacionarse con los
grupos indigenas(los ayacastecas, quahuiteca, nghua, amusga, mixteca y chatina).
Pero tales relaciones, en la mayoria de los casos, fueron de enemistad. Sin
embargo, no podemos negar también, la unién de negros con indigenas.

De esta manera, tanto negros esclavos (capataces, criados, arrieros, vaqueros)

como los negros cimarrones poblaron los llanos de Quahuitldn; algunos se

Y% Op. cit. p. 56.
105 1dem.
Ne 0on, cit. p.57
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mezclaron con la antigua poblacion indigena y la hicieron desaparecer: “Para fines
de la época colonial, todos los habitantes de Cuijla eran negros o negroides y se
mantenian en la misma actitud de agresividad y enemiga oposicién hacia los
funcionarios gubernamentales, que sus antepasados. Su nimero, ciertamente, era
mayor y, por lo tanto, e} peligro que representaban para el dominador extranjero
habia aumentado.”*"?

El gobiemno de! virreinato, en 1801, veia con recelo a los pueblos negros, ya que
no eran faciles de controlar politicamente, ni se les podia cobrar impuestos, ni la
iglesia recibia diezmos:

" Es cierto que los indicados negros son muy insolentes, atrevidos, groseros y llenos
de defectos: que no tienen residencia fija, ni reduccién a pueblos, ni formalidades de
republica, ni sociedad civil: habitan en los campos en las chozas esparcidas, en
unas estancias despobladas que hay en esta costa del Sur y se conocen por
Cuajinicuilapa, Maldonado, San Nicolas, Juchitdn, Cruz Grande, Nexpan, Las
Garzas y el Palomar. En doce affos que ha tenido el encargo de recaudar las
alcabalas el que informa, ni con el auxilio de las Justicias, ni de ningin modo
pudo cobrar ese real derecho: lo mismo e sucede a los curas en sus obtenciones a
los colectores del diezmo y aun a los mercaderes con quienes es notorio se adeudan

para pagarles en algoddn y las burian alzando sus cosechas y se ausentan a obros

puseblos...”"

M Op, cit. p.58
]qu. cit. p.61
“30p. cit. p. 62
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Los esclavos huian de los enclaves de explotacion y construian poblados libres en
diversos lugares. Estos sitios fueron llamados Palenques, construidos para poderse
resistir del ataque de los cazadores de esclavos. Desde estos lugares, los
cimamrones se defendian y atacaban los bienes de los espafoles, ademéds la
busqueda de la liberacién de oftros esclavos.

Bajo estas circunstancias, fos africanos estando en estas tierras, inventan una nueva
vida a partir de sus raices africanas, y con la influencia y contacto de cierta cultura
indigena y la guropea.

Para Aguirre Belirén el nombre de Cuijia es la forma abreviada de Cuajinicuilapa y
era usado cotidianamente entre los pobtadores de esta regién. Sin embargo, hoy en
dia, ya no es frecuente escucharlo ni por la gente mayor, ni por los jovenes o nifios.
Ahora es la abreviatura Cuaji la més utilizada para nombrar a su pueblo.

Segun, el decir, de muchas personas de la region, el primer lugar donde se
establecieron los primeros grupos de personas de origen africano fue en e pueblo
de San Nicolas, de alli se extienden a toda la Costa Chica de Guerrero. Al respecto
el sefior Humberto Noyola nos comenta: “...El corazén de esta cultura se establecid
en aquellos tiempos en San Nicolds, si, ahi es donde ahora si que fue la cuna de la
cultura afromexicana y de ahi ahora si que salieron todas fas comientes culturales y
se fueron a otros pueblos, a otras comunidades. Hay muchas pues, que se puede
decir muchas pruebas de lo que fue esa cultura. Por sjemplo, esas pruebas se
pueden palpar dentro del aspecto religioso ya que estd muy ligada su cultura al
aspecto religioso. Por ejemple, tenemos el baile del toro el... o la danza del toro de

petate que se le conoce y todas esas danzas en realidad nacieron en San
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**4  En efecto, al conocer el pueblo de San Nicolas se puede observar a

Nicolas.
primera vista que es de las comunidades mas antiguas de la region, ademas, ai
entrevistar a las personas de dicho lugar, se detecta que tanto fisicamente como
cultural manifiestan rasgos de tradiciones africanas mas arraigadas que en ofras
comunidades. Es por eso, que, nuestro estudio trata de abarcas las comunidades
mds significas de asta cultura afro-mexicana.
2.1 Economia en ¢ municipio

La actividad basica de los habitantes de estas comunidades es la agricultura. Los
productos que mas se siembran son: el maiz, frijol, ajonjoli, calabaza, jitomate, chile,
sandia, cacahuate, mango, limén, tamarindo, jamaica, café, coco, etc., ademas, la
ganaderia. A continuacion vamos a presentar unas tablas sobre la produccion de
algunos productos de la region, y ia relacidn que tienen con la produccion total en e
estado de Guetrero. (Es necesario aclarar que dicho estudio tiene como eje principal
el Ultimo censo realizado por el Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e
Informética (INEGI) del afio de 1994)""°. Al mismo tiempo, es importante sefialar que
estos datos que son los reportes “oficiales” del Estado no siempre concuerdan
exactamente con la realidad actual. Sin embargo, nos damos cuenta que éste
municipio -como muchos ofros de los diferentes estados de la republica- sigue

teniendo como modus vivendi la agricultura y ganaderia. Con lo dicho hasta el

momento no se preiende afimar que estas actividades sean las unicas que

prevalecen en la zona, pues existen otras tantas formas de produccion y mercado

114 Noyola Humberto, Entrevista del 19 de Julio, 1997. Pitayo, municipio de Cuajinicuilapa.
15 Inctituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica. Guerrery, Panordma Sociodemogrifico
México,1996.
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quea poco a poco han ido sustituyendo o desplazando a las primeras. Esto
obviamente porque los problemas con la tierra, la siembra y la comercializacion de
los productos no ha traido beneficios a los pequeiios productores, al contrario,
demasiadas deudas y problemas de otra indole. En cuanto a la ganaderia en gran
escala s6lo una muy pequefia poblacién goza de los beneficios econdmicos de la
venta del ganado. La mayoria de la gente posee muy pocos animales de engorda, y
los utilizan para consumo familiar.

También existen otras actividades comerciales en el municipio como son algunas
pequefias industrias que se han instalado en la comunidad, el comercic de
productos importados de otros estados de la repiblica, e incluso del extranjero.

En épocas pasadas los campesinos sembraban principalmente el algodén para
venderio a la familia Miller quien era la que tenia la maquinaria, varios ranchos para
{a siembra de dicho algododn, ademds de una gran cantidad de ganado.

Posteriormente, (1935), cuando Cuajinicuilapa se convierte en propiedad ejidal los
campesinos empiozan a sembrar olra clase de cullivos de acuerdo a sus
necesidades. Sin embargo, la reparticion de estas tierras no se da en forma regular
para la mayoria de las personas, algunos pudieron acaparar grandes extensiones de
terrenos mientras ofros carecian de tierra. Asi pues, los campesinos empiezan a
sembrar la semilla del ajonjoli que era comprado por la familia Afforve (antes

empleados de la Casa Miller)) y ellos vendian la produccion a la compaiia Bola de
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Nieve que era propiedad del espariol Santiago Ontafién, que tenia una fabrica de
jabén y de aceite de comer en Iguala, Guerrero.''®

Hoy en dia, se sigue con el cultivo del ajonjoli, a pesar de los graves problemas
que representa su venta por |a oferta y la demanda.

La ganaderia también es un facior de gran importancia en la regidn. El ganado
bovino es una actividad econémica casi exciusiva de los grupos econémicos que
tienen grandes extensiones de tierra.

En los pueblos que estan situados a la orilla de! mar, la pesca e la fuente de
trabajo para sus habitantes.

Sin embargo, a pesar de que existen las actividades econémicas que hemos
mencionado anteriormente, la falta de trabajo es clara para muchas personas de la
regién, por eso, la migracion es la opcion que se toma para poder cubrir las
necesidades familiares. Es, por eso, que muchos emigran a la capital del estado
(Acapulco), otros a la ciudad de México, y muchos mas al extranjero (Estados
Unidos). Como nos lo comenta la sefiora Elida Heméndez: “La situacién en Cuaji es
muy dificil, porque no siempre bay trabajo, ya que o campo es muy aventurado y
muchas veces no se tiene Ia suerte con las cosechas. En la siembra del matz, ajonjoli, Ia
sandia... no siempre se da para vivir, por eso los hijos se tienen que ir a trabajar al
Norte.”!” Muy importante es el fenémeno de ia migracién de braceros a los Estados
Unidos en estas comunidades y en todo el pafs. Las ventajas econdmicas seria una
de las principales causas por las que estas personas deciden dejar su familia, su

pueblo, y su pais. Pero, existen también otros factores que determinan que muchos

"¢ Manzano Aflorve, Ma. De los Angeles, Op. cit. p. 21.
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jovenes, principalmente, quieran salir de su pueblo. La falta de oportunidades en
cuanto a trabaje, escuela, conocer ofros paises, etc., hacen que el irse de braceros
sea de los Unicos caminos que tienen estas personas para poder viajar al extranjero.

La misma pregunta se le hace a la sefiora Rosario Rojas comerciante del pueblo
de Cuajinicuilapa. ;Cudl es la situacion econdmica de Cuajinicuilapa?: “Tenemos
una ZODa rica em recursos naturales, pero pobre en asesoramiento técnico. Hay
demasiada flojera y conformismo en la gente, es un pueble dividido, esto apoyado por
familias poderosas y que les favorece ese divisionismo por lo que les inculcan rencor o
temor a veces. No hay programas de gobierno que apoyen al campesino, pero si, estin
dando apoyo a los ganaderos pero solo al que mis tiene. Cuaji estd viviendo un fenémeno
social muy fuerte ya que para poder sobrevivir una familia es necesario que las personas
con capacidad de trabajo tengan que salir y se van del pais, al norte, en busca de la
“tierra prometida” para su familia y dejan en completo abandono a sus hijos encargados
aveces con abuelos o con familisres que como es logico pensar no tienen Ia autoridad
moral para educarios ¢ inculearies buenas costumbres que a veces hasta nosotros mismos
como padres no podemos hacerfo y esto es preocupante de verdad ya que est
sobreviniendo una ola de vandalismo, alcoholisme y drogadiccién y todo lo que ello
implics. Ademds, Tenemos muchas necesidades en nuestro pueblo, no tenemos una red
completa de drenaje, de agua potable, una luz eléctrica con servicios deficientes, y la
inseguridad piablica hoy en dia estk un poco més controlada. Esperamos que nuestras
autoridades competentes hagan las gestiones necesarias pars que al menos estos servicios

Beguen a nuestros hogares y que nosotros como ciudadanos pudiéramos organizarnos

" Hendndez Elida, Entrevista realizada en Marzo, 1997, Cuajinicuilapa.
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para exigir lo que por derecho mos corresponde ya que no tenemos ni siquiera los
servicios bisicos de una poblacién. Organizamos para que nos capaciten o nos manden
personal completo para asesoria téenica y profesional para poder explotar toda Ia riqueza
natural que tenemos en estas tierras.”'* Como se puede observar en esta visién que
tienen algunas personas de la comunidad de Cuajinicuilapa, existen diversos
factores que impiden que el pueblo pueda desarrollarse en varios campos en

beneficio de la propia comunidad.

1% Entrevista del 6 de septiembre, 1997. Cuajinicuilapa.
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PRODUCCION: GUERRERO - CUAJINICUILAPA

Ajonjoli Guerrero Cuajinicuilapa
de Prod. 7170 T. 685 T.
Cacahuate

Total 2487 T. 18T.
Frijol

Total 28,260 T. 19T.
Jamaica

Total 8470 T. 5T.
Maiz

Total 169,122 T. 1,687 T.
Café

Total 45, 771627 T. 1,000 T.
Limon

Total 15,089.414 T. 1,163.201 7.
Coco

Total 53,093.092 T. 2657916 T.
Mango

Total 20,061.361 T. 831813 T.
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2.2 Organizacién politica del municipio

El gobierno de esta comunidad se conforma con lo dispuesto en la legislacion del
pais, segin el patron conocido que da configuracién al Municipio que consiste en un
presidente municipal, sindico, regidores, el juez y un secretario. Cuajinicuilapa es
cabecera del municipio.

Hoy en dia, estos puestos son ocupados por personas que pertenecen al Partido
de la Revolucion Democrética (PRD) que gané las elecciones en 1996. Antes,
gobemado por el Partido Revolucionario Institucional (PRI).

En esta comunidad, existieron y existen un grupo de personas llamadas Los
principales, (este status también lo encontramos en varios grupos de cultura
indigena). Los principales es una organizacion muy antigua que en épocas pasadas
asumia la funcién de gobemar. Personas adultas o ancianos que han alcanzado un
status elevado en la comunidad principaimente porque han cumplido funciones de
organizacion social y politica. Organizacion politica que los pusblos indigenas de
nuestro pais han conservado y que en estas comunidad de cultura afro-mexicana
también asimilaron como suyas. A los principales se les da el nombramiento
cuando, la comunidad, reunida en una asamblea, considera que cumple con los
meritos necesarios para formar parte de este grupo.

Los principales en décadas pasadas eran Ios encargados de nombrar al
presidente municipal en una asamblea y después llevar la propuesta al gobemador
del Estado para que avalara la decision. Pero, a partir de los afos 196667, la

situacién cambid, nos comenta el sefior Umberte Salinas Regidor en 1980: “En
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cuando a como se escogia al presidente municipal, se nombraba en una asamblea. En una
ocasién se nombra Ia comisién para ir a Chilpancingo y hablar con el gobernador a
proponer al sefior Mario Ailerve Acevedo, pero, cuando ya se habia ido la comision se
forma otra comisién de una sola familia, es decir, Ia familia Cruz que nombran a cuatro
personas de los ricos y que se van & Chilpancingo directamente con ¢l gobernador par
proponerie a Miguel Cruz como presidente municipal. Desde ese momento las cosas
cambiaron en Cuwajinicailapa, porque los sefiores principales habian nombrado a Mario
Aifiorve y los seifiores de una familia se fueron a dar dinero pars que fuers Miguel Cruz y
al sefior Adorve lo dejaron vestido y alborotado. A partiv de alli, ellos signieron
dirigicado el pueblo. En 1982 fue presidente municipal Andrés Cruz a los tres aiios, es
decir en 1985 3ali6 y entré el profesor Manuel Mendoza. En una eleccién interna se habia
intentado pouer de candidato a Andrés Manzano Aiiorve (que también perienecia al
Partido revolucionario Institucional PRI) sin embargo, de nuevo ocupd ¢l puesto el
cufiado de Andrés Cruz Castro avalado otra vez por el gobernador. Y fue asi que nos
cansamos y decidimos que esto no podia seguir asi y nos cambiamos de partide o sea por
¢l PRD. Asi, les ganamos a votos limpiamente y ain asi ellos no estén de acuerdo. EHos
tuvieron 15 afios en d poder y no hicicron nada por Cuajinicuilapa. Abora esperamos
que haya un cambio que se vea la mejora en el pueblo. El presidente municipal tiene a un
grupo de principales guienes Je van a decir lo bueno o lo malo. El presidente hizo una
reunién en Enero de este aiio y después de que pase Ia fiesta €] va a tener gue volver a
reunir a Ia gente para saber que hacer. (antes, los principales tenian valor para decir las
cosas en las asambleas, pero, hoy se tiene miedo a hablar con la verdad). En la primera

asamblea ¢l presidente municipal nos dijo que todos los principales iban a poder opinar y
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gue le seiialaramos como se estaba trabajandoe. Existen come unos cincuenta principales
que se supone tienen derecho a voz y voto y yo, formo parte de uno de ellos,”'"’

Sobre la politica del municipio de Cuajinicuilapa podemos decir que en términos
reales quien gobierna es el partido revolucionario institucional (PRI) pero, existen
dos fracciones dentro de éste partido que son: el grupo tradicional formado por la
familia de los Aforve que por tradicion habian controlado la vida politica del pueblo y
de alguna manera son los que han visto a Coaiji crecer y salir del anonimato en que
se encontraba. Es decir, son los que han promovido los avances que ha tenido la
comunidad, no es que hayan sido filantropos ya que también han sacado mucho del
pueblo, pero se han involucrado en el proceso econdmico y cultural de la
comunidad. Por otro lado esta la familia Cruz que son personas més recién llegadas
a la comunidad y que tienen alianzas econémicas y politicas con funcionarios que
han tomado el poder en la regién. Los Afiorve siempre habian sido del PRI perc, en
las dltimas elecciones se cambiaron al Partido de la Revolucién Democrética (PRD)
para poder competir en las eleocionés y quitar a la Familia Cruz que va tenia
algunos afios en el poder. La familia de los Afiorve logré el triunfo porque la gente
observé que la familia Cruz no hizo nada por el pueblo, siendo un grupo muy
cerrado y restringido. La situacién en el pueblo se encuentra muy tensa porque
obviamente que la famitia Cruz no quiere dejar el poder en manos del PRD. La
comunidad esté esperando que haya cambios significativos en la forma de gobernar
por parte de fos Afiorve y que el municipio se vea beneficiado en el campo

econdmico y social.

"' Salinas Humberto,Entrevista realizada el 18 de febrero, 1997. Cuajinicuilapa.
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IV. EL RESCATE DE UNA COSMOVISION
{identidad y cultura regional)

1. Tradicién y persistencia

Presentamos esta cultura afro-mexicana casi en forma radiografica. Con sus
propias palabras. Que mejor que elios mismos, con sus giros linguisticos, lacénicos,
expresen sus cosmovisiones y sus sentimientos. De ser posible, evitaremos las
mediaciones, las interpretaciones, los afiadidos. Su lenguaje es directo, simple,
antropomdrfico y, obviamente, muy "campesino’, comdn al lenguaje indigena. Por
ejemplo, en la culiura afromestiza la gente adulta piensa y recuerda su “pasado”. El
sefior Genaro Cisneros de 81 afios de edad es un avivar de recuerdos de su
comunidad. Recuerda ios afios posteriores a la Revolucion. Todas las casas de
zacate, palma y adobe del antiguo Cuaji y experimentd sus "mejoras”. Nos comenta
de como Cuaji era un pequefio puebio y la apertura paulatina hacia los “fuerefios™
“...Acordamos a que se Jes diera entrada a gente fordnea y se avecindaron aqui para que
se engrandeciera el pueblo, y i, todo ¢l que llegaba se portaba correctamente se le daba
posesibn para que viviera aqui, Por eso vino mucha gente de Costa grande, Pinotepa,
Ometepec.”™™ Antes, nos comenta el sefior Genaro, el trabajo era sélo de campo y
poca ganaderia. Nota los cambios que existen hoy en dia en Cuaji. Considera que
existe mucha maldad y violencia en la comunidad. “ Desde mi época hay muchos
cambios”. Tiene la idea que "saliendo”™ del pueblo la gente aprende muchas cosas

malas. Esto &l lo ha visto principalmenfe con los jovenes que salen a trabajar y en
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algunos casos a estudiar. Reticencia, por lo tanto, a salir de los moldes familiares
locales y sus tradiciones. En la misma linea, la sefiora Agueda Olmedo originaria de
Cuajinicuilapa nos expresa el recuerdo que tiene sobre su pueblo: un pueblo
pequeiio, tranquilo, cuando todavia habia ‘respeto por los padres”, y existia la
“obediencia™ y ¢l “temor”. Cosa que para ella | hoy en dia han desaparecido, por
culpa de la televisién, de los jovenes que se van al “norte”, y cuando vuelven *traen
malas costumbres®. Dice: “antes se sentia a Dios.” Por eso afirma tajante: “hoy ya no
me gusta Cuaji.” Este es, por lo general, el lenguaje de los viejos. Claro, directo,
dicotémico.

1.1 Organizacién familiar

Hablar sobre el concepto de familia es, sin lugar a dudas, muy dificil ya que

depende del tipo de sociedad a la que hacemos referencia, su cultura y sus
relaciones materiales. Sin embargo, la tendencia general de los estudiosos del tema
consideran que “la vida familia” ests presente practicamente en todas las
sociedades humanas. Cuajinicuilapa no es la excepcién. Dice Lévi-Strauss: “Si en
las sociedades humanas pueden observarse muchos diferentes tipos de matrimonio-
ya sean mondgamos o poligamos, y en el dltimo caso poliginicos, poliandricos, o
ambos; y ya sean por intercambio, compra, libre eleccion o imposicién por Iz familia,
etc.- el hecho sorprendente es que en todos lados existe una distincion entre el
matrimonio, ¢ sea una unién legal entre un hombre y una mujer, sancionado por el
grupo, y el tipo de unién permanente o temporal resultante ya sea de la violencia o

del simple consenso. Esta intervencién del grupo puede ser notable o ligera. Lo

'* Cisneros genaro, Entrevista en Cuajinicuilapa, Febrero,2, 1997,
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importante es que toda sociedad tiene algin modo de establecer la distincion entre
las uniones libres y las legitimas™."' Y prosigue Lévi-Strauss: Es cierto que en
muchos casos observados, las familias poligamas no son ofra cosa que una
combinacion de varias familias mondgamas, aunque la misma persona desempefie
el papel de varios ednyuges. Por ejemplo, en algunas tribus de Africa bantd, cada
esposa vive en una choza separada con sus hijos, y la Unica diferencia con |a familia
monégama resulta del hecho de que el mismo hombre desempefia el papel de
esposo con fodas sus esposas. Hay otros casos, sin embargo, donde la situacién no
es tan clara"'?

La configuracion de la estructura famitiar en la cultura afro-mexicana es diferente a
la que se conoce tradicionalmente la cultura occidental e indigena. Es decir, el padre
de familia(esposo) puede serio de dos, tres o cuatro. Dichas familias se relacionan
normaiments entre si. Por supuesto que existe una esposa con quien se casa tanto
por las reglas civiles como por las de su iglesia, y ella seria la de mas prestigio entre
las otras mujeres con quien este hombre tiene relaciones. Es importante mencionar
que no hay pugnas entre ellas ni los hijos. Todo se ve como algo normal desde el
punto de vista social, que no causa conflicto entre las familias. Es importante sefatar
que en [a cultura afro-mexicana el concepto de familia es muy parecido a la cultura
banta de Africa, sin embargo, el matrimonio que se realiza con la “primera esposa”
es el que tiene el estatus mayor, y los "beneficios” que esto implica. EI hombre, al
tener varias "esposas” e hijos, le es imposible poder darles todo lo necesario para el

bienestar familiar. Por tal motivo, que la "esposa” asume la responsabilidad de la

' Lévi-Strauss,C., “La familia” en Shapiro, Hombre, Cultura y Sociedad, F. C. E. México, 1975, p.370.
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familia. Al respecto nos comenta la seiora Rosario Rojas: “La mujer desempeiia un
papel muy importante ya que ¢s la base de la familia, es Ia que da ideas, busca soluciones
a pesar de que es muy restringida, marginada y humillada. Avin asi es muy optimista y
por lo general son mis trabajadoras que los hombres”.'” Al igual que la sefiora
Rosario dofia Elida Hermnédndez considera que &l centro de 1a familia es la madre, es
la que “hace cabeza™ como dice eila: “yo soy lo que hace cabeza primero, yo soy Ia que
Nevo Ia batuta”.12¢ Ella, la madre, “con el permiso de Dios”, se preocupa del estudio de
los hijos y que coman cada dia. Por eso, la vida cotidiana de la familia la organiza la
madre. La mama es la que cuida el hogar y lleva la dindmica de todo. El padre es el
que provee el alimento, por lo general trabajando en el campo, pero, no es lo
suficiente para poder cubrir todas las necesidades basicas que se requieren. Es la
madre la que tiene que buscar la forma de conseguir lo que necesita su hogar. En
este sentido, muchas veces la economia gira al rededor de la mujer.

Las parejas tienen muchos hijos (esto hace sentir al hombre muy importante
porque serd admirado por [a comunidad). Sin embargo, los nifios tienen un lugar
muy especial en la familia, y en la propia comunidad, hay un carifio muy grande por
los nifios. Pueden hacer [o que quieran y nadie los reprime, son muy libres. En este
sentido, no hay disciplina para ellos y eso se puede cbservar en cualquier evento.
En éste punto podemos observar una marcada diferencia con algunos grupos

indigenas en donde existe una disciplina y obediencia por parte de los hijos.

121 fvi-Stranss, C., Op. dit. p. 366,
12 g Rosario Rojas. Entrevista del 6 de sept. De 1997, Cuajinicuilapa.
124 51 Elida Herndndez. Fnirevista del 7 de sept. De 1997, Cuajinicuilapa.
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La serfiora Elida recuerda las “tradiciones”, religiosas y civiles. Constatamos que
simplemente se dan, se hacen, sin reflexionar los “por qués® o los “cudndos”. “antes
n0soiros no podiamos preguntaries a nuestres padres o abuelos solamente obedeciamos”.
Tradiciones de "antes” con sentido de “fiesta” y con ritos. Por ejemplo, para un
simple baile, habia la tradicién de “pedir” a la muchacha, yendo a la casa. ritos para
el noviazgo. Estando consciente que la mujer tenia su papel bien preciso en la
sociedad.

1.2
El rito del matrimonio

Los matrimonios en Cuajinicuilapa se caracterizan por tres momentos que marcan
la particularidad del-inicio de la vida en matrimonio en esta regiéﬁ: el primero es "el
rapto” o “juida®, el segundo, la prueba de la virginidad de la desposada; el tercero, el
acto de "pedir perddn”, que obliga a los novios y la familia del varn a ganarse el
consentimiento y la aceptacion de la familia de 1a novia.

El primer paso involucra la relacién entre los futuros cényuges, en donde el “rapto”
es de comin acuerdo y, de alguna manera, representa la ruptura y el cambio, la
salida de !a casa paterna y el comienzo de la propia familia. El segundo aspecto en
la realizacién del matrimonio y fa aceptacion del mismo por la comunidad es la
prueba de la virginidad de la muchacha y es tal vez , el aspecto mas importante,
porque de su cumplimiento depende la posibilidad misma de que se realice o no la
boda. En este sentido, el rapto o “juida®, representa un momento de “prueba” en el
que el vardn, dependiendo de la virginidad de la novia, podra decidir si la toma o no

por esposa. El tercer momento, "el perddn®, significa la formalizacién del
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compromiso y la reconciliacién de las dos familias por medio de la nueva familia que
formaran los novios y es por tanto, la integracion de los novios, ya como pareja a su
comunidad.

A continuacién se describen los fres momentos, de acuerdo a los testimonios de los

habitantes de Cuaiji.
1.- La ljuida®

La "juida" o “raplo arreglado” es el primer paso al matrimonio en Cuajinicuilapa.

Este es precedido por el cortejo, por medio del cual el muchacho hace saber a la
futura novia que se quiere casar con ella ¥, @ su vez, la muchacha acepta o no
*juirse” con el muchacho.
“Cuando ¢ novio describe Ia escena, expruls con orgullo: me la
robé; cuando 1a novia es quien habla, confiesa; me julli; cuando
el pueblo entero murmurs lo sucedido, comenta: se julleron al -
monte”.*

En las refaciones actuales entre los novios ha desaparecido en el cortejo una
figura que en otros tiempos era fundamental: ia “embajadora” o *engafadora”. Esta
era una especie de Celestina que mediaba en el arreglo de la “juida", tratando de
convencer a la novia para que, en primer lugar, accediera a dar una ‘prenda’ al
muchacho, prueba de que el “rapto” era arreglado y de comun acuerdo.

Nos dice al respecto una de las mujeres mayores de Cuaji: (Respetamos la forma del
lenguaje): “...;como les dicen?. Esas engaiiadoras y que pues aji, y a veces pues si,

cuando ya después, yo creo que cuando ya uno mss o menos pues también ya se deja y
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que dile esto, dile lo otro y asi traiba y llevaba, traiba y llevaba; Y no pues dame algo pa
darle a &, pues Ia prenda, dame algo, -bues ten un paiiito, un anillo, ;ah! Pero después y
mi mam4, si me lo pide-, pues dile que lo perdiste-... ¥ ya anillito, aunque sea chafito
(n0?. Y ya, pero comprometian y ya se lo daban. Ya teniendo una prenda el muchacho
pues ya, ora si, y entonces pues ya se¢ la robaban del poze, porque no queriz salirse, tenia
miedo uno, jalli lo estaban espiando!... Al iba uno al agua y ya, cuando Yo veia uno
aqui y jvamonos! Y ;ay Dios mio, pues & ver! Y si ya uno se queria echar pa atris-ay, que
esto es a fuerza, que esto no- ;aqui esté mire! Por eso se ponia lista Ia gente a pedir,
decian que aveces se quitaban el gafito del pelo, decian, ese si yo lo vi ¥ que daban un
paido... y se las llevaban.'*

Una vez “juidos” los novios, se realiza el segundo pase en el camino hacia el
matrimonio. En este paso, es donde algunas jovenes pierden la oportunidad de
casarse, ya que son rechazadas por el varon en caso de no poder probar su
virginidad.

2.- _La virginidad de !a novia

La virginidad de la novia era (ain hoy tiene una marcada importancia, aunque ya
no s una fatalidad como antafio) de suma importancia en Cuajinicuilapa, pues en
caso de no “pasar la prueba’, la mujer era rechazada por el novio y para toda la
familia de ella era una vergllenza ante la comunidad. Es comin el siguiente

testimonio:

1% Aguirre Beltrin, Gonzalo. Cuijla. Esbozo etnografico de un pueblo negro. México, Fondo de Cultura/SEP,
Colece. Lecturas mexicanas, 1985, P. 149.
12 Testimonio de la seftora Julia Calleja Medina Cusjinicuilapa
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... “Una seilorita se huye, si la seiiorita no fue virgen no hay cimara, no hay cohetes ni
cimara. Se huye la seiiorita y ya la abuela, la mami, ¢l abuelo le preguntan -;qué cémo
salié?. Y aj él les dice que bien, ipa’pronto, las cimaras pum, pum, pum!. Y si no hay
nada de cimaras quiere decir que la seifiorita, mds bien Ia joven no era virgen. No ay
ningiin compromiso que ligue at joven a casarse, es una ley no escrita, es una ley hecha
por el negro. Si no fue sedorita, no fue virgen, no hay cimaras y la familia se queda
avergonzada. Si esa joven quiere quedarse con ¢l joven sin ningan compromiso, puede
quedarse, no va a haber boda...”" |

En fa prueba de la "virginidad", todas ias ventajas son para el vardn, pues segun
la tradicion él tiene la aceptacién de la comunidad para buscar, hasta encontrar una
muchacha virgen. Ademds, el hombre tenig,(atn hoy se dan casos) el derecho de
quedarse con la muchacha que no resultara virgen en calidad de “amante” o
“querida®, teniendo asi cada hombre, dos mujeres o mas. El siguiente relato lo
atestigua:

“Pues ya se¢ Ins levaban all£ a Is casa ¥ ya Hegando alli a la casa pues...pues luego
dicen verdad -si llegaste como te parié tu madre-, tenian que ver la ropa, pues a veces
todavia ahora, pues si hay alli algo verdad?... de Ia virginidad se queda y sino pues -
mamacita [quién te debe? - que fulano de tal, - ;indale hay que dejarla alli doade ¢l
comisario! - allé Ia van a depositar, porque no salié seilorita; y si salié, tirar los cohetes
porque salié seiiorita.Y asi es que todavia estd esta costumbre, la van a dejar donde |
comisario... all4 se Ias entregaban a sus padres, ya las levaban a la comisaria y ya les

decian - y antes ;quién debe? - -pues fue fulano- yhacian pagarlo, que le pagara, pero

177 Testimonio del sefior Leonel Pelsez Micr. Marzo 2 de 1997. Cuajinicuilapa.
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ahora ya no le pagan, ahora solamente que sea en ese momento y se queja que pues la
viold, le pagan ...ahora dicen que cobran jcuinto, diez millones pagan? No sé cudnto
pagan de la virginidad... pero ahora ya casi ya no, ya no se casa toda la gente con su
virginidad, ya nomis que se quieran... antes, sino salia no se casaban, tenia el muchacho
que buscar otra, hasta que le saliera una, pero ahors se casan...”'

Actualmente, la situacién de la virginidad de la novia se ha relajado Sin embargo,
en 1érminos generales, este aspecto que en las sociedades urbanas actuales es
cuestion de la pareja, en Cuaji sigue siendo un asunto donde se involucra a la
comunidad, ya que la "virginidad™ de la novia se hace publica, mediante las camaras
y cohetes. Exagerando, podriamos decir, que se trata de un asunto pablico, al
involucrarse incluso el presidente municipal, ante quien se depositan las jovenes
que no hubiesen podido probar su virginidad.

3.- El perdén

Cuando una muchacha ha probado su virginidad, puede concretarse o
formalizarse ta boda. Para esto se pide el perdén y el consentimiento de la familia de
la contrayente. En el perdén intervienen aspectos de caracter simbélico como la
“retribucidn” a la familia por la pérdida de la novia, que, como nos sefiala Gonzalo
Aguirre Beltran, 65 un rasgo similar de algunas tradicicnes africanas. Escribe:

*Un rasgo fundamental aparece tanto en el patrén africano como en el patrén local
de Cuijla(...) el pago de una compensacion a la familia de la novia por parte de la

familia del novio. Esta compensacién es la que en algunas tribus bantis lleva el

'* Testimonio de Iz sefiora Julia Calleja Medina, Cuajinicuilapa.
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nombre de lobola es conocida en Cuijla como presente(...) no es més que una
compensacion simbdlica por la pérdida que sufre la familia de la novia®,'®

En el perdéin podemos distinguir dos momentos fundamentales. E primero
comesponde a la intervencién de los “principales’ o de mas autoridad en la familia
dei novio para “interceder” en el perdon de los padres de la novia para con ambos
contrayentes. En el segundo, que se realiza el dia de la boda, una vez prometido el
perddn de los padres de la novia, se presentan los novios ante ellos. Después de
‘regafiarios” y “darles algunos cuerazos” los padres de la novia los agasajan y se
incorporan a la ceremonias civil y religiosa y a la fiesta. Mas gréfico no podia ser el
siguiente testimonio:

“Si esta sedorita fue virgen, cimaras y al otro dia va una comitiva por decirlo asi, a
hablar con el familiar, a pedir permiso, ;cémo se le Dama?... & pedir el parecer. Ya se
levan botellas, cigarros, refrescos; antes era aguardiente, no era la botella fulana, para
no hacer publicidad a casas comerciales, era aguardiente, también cigarros. Salian los
papis, unos enojados, otros contentos, otros con ¢l machete en Ia mano... corrian a los
que iban a pedir el parecer... de todos modos se convencian. Una parte importante
dentro de ese parecer era que los padrinos de pila estuvieran presentes.., vengsn
maiiana, que esté el hermano mayor, que esté Ia abuela, que esté ¢l abuelo, ef padring-
gente de confianza. Se ponen las condiciones de un lado y de otro: -pues que Ia enramada
Y qu¢ vamos a matar esto- ¥ que ahora ya se habla del conjunto, anies no, la misica

tradicional, una orquestita y ya,”'™

1% Aguirre Beltrin, Op. Cit. pp. 151y 152,
¥ Testimonio del sefior Leonel Peldez M. Cusjinicuitapa.
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Anteriormente, de acuedo al estudio de Aguirre Beltran, en la boda sélo
participaba la familia de la novia, pues amntes del perdon se realizaban las
ceremonias civil y religiosa. Ahora, de acuerdo a los testimonios de los cuilefios,
primero se realiza el acto del perdon y después la boda, a la que se convida también
a la familia de la novia.

4.- Elfestejo

Antes, las ceremonias religiosas se tenian que realizar en algin pueblo vecino ya
que no se contaba con un sacerdote de planta en la iglesia de la comunidad.
Actualmente, con la presencia de los misioneros oblatos, este inconveniente para
celebrar en fechas préximas, ha desaparecido.

Desde el recorrido hacia la iglesia, hay musica y cohetes, y la fiesta continda en la
casa de los padres del novio, donde se ha preparado una "enramada’ y, tanto novios
como invitados bailan y se divierten hasta la madrugada.

En este punto también se han realizado cambios entre las generaciones
anteriores y ias de ahora, en los bailes, en la forma de vestir e incluso, como nos
platicd la sefiora Julia, en la comida: “... Las bodas... pues ya son diferentes a las de
antes, porque antes como no habia luz, pues las bodas eran de otro modo verdad... con
candil, con guitarra; no habis conjunto ni habia miisica. Con guitarra tocaban los
hombre y cuando llegaba uno que sabia cantar -jay tii, ora si va estar alegre ¢ baile, ya
Hegd fulanito, ese canta muy bien!- y asi con candiles y el baile de artess... es una
tarimba, ;cémo e dicen all4?... Ya le tocan con violin y otro estd en un cajbn, estk asi
tamboredndole y el otro esth cantando y suben las mujeres y arriba, bailan en la artesa,

bien bonito. Cuando eran bodas jqué suba Ia novia a la artesa!, Subia Ia novia a la artesa
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a bailarnos y agarraban cohetes, y tiene un hoyo asi la artesa y prenden el cohete y
adentro, era el gusto ;no?. Y tiraban el cohete jprum, prum, prum!. Y la novia bailando
arriba con el novio y ya bailaba ¢l que quisiera y el que tuviera gusto. Ya andaban unas
parejas arriba y otras estin abajo, ya se cansa aquella, s¢ baja y sube la otra y siguen
bailando. Y asi era antes, esas bodas y pues no habia con equipo, con vestidos cortos, con
un chal, se ponian su rebozo y asi se casaban, bueno yo dige porque asi me casé yo
también. No habia todavia esos equipos, con vestido corto y pues asi cran las bodas;
ahora no, ahora conjunto, equipo ¥ pues no sé yo que tantas cosas... que matan dos
vacas pi la barbacoa; y antes nada mis con mole, un molito de guajolote y cuando la
gente iba a la iglesia que se confesaba, pues no comiamos no chile, cuando comulgaba

»31 Fiesta,

uno no comia chile ni tomaba, pero ahora las novias se echan sus copas.
pues, y sentido de comunidad. Afianzan el sentido de pertenencia al grupo, en este
caso, el grupo familiar. |

Actualmente, se intenta rescatar el baile de artesa, aunque cada vez es menos
frecuente en las bodas y va siendo sustituido por los “conjuntos” y las "bandas” o por
los discos y cassettes de moda que animan los bailes a los que asisten los jovenes
de Cauajinicuilapa.

Como hemos podido observar en péginas anteriores, la familia y la propia
comunidad estan pendientes de las tradiciones que se llevan a cabo en diferentes
acontecimientos. Los matrimonios en Cuagji tienen un significado muy importante

porque es aqui donde surge la familia, la procreacion de los hijos que significa

fertilidad, linaje etc. Sin embargo, la importancia que se le da a la virginidad en la

13! Testimonio de la sefiora Julia Calleja M. Cuajinicuitapa,
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mujer, propicia algunos conflictos en las relaciones sociales. El varén es el que
decide a su propio interés. La mujer tiene que aceptar lo que é! decida. Esto ha
llevado a que el hombre pueda tener varias mujeres en calidad de “queridato” y que
seglin Gonzalo Aguirre Beltran, este tipo de relaciones “aparentemente” no favorece
al varén para aumentar su prestigio. La procreacion es signo de fertilidad, de
masculinidad y esto es importante para estas culturas. Por ejemplo, en algunos
grupos africanos (Los mongo, baluba, bantd), la poligamia estd admitida por la
tradicién, "...hay, con todo, una cierta jerarquia en el harén, fundada sobre la
prioridad en la adquisicién de las esposas. La primera mujer (bomatsa) ocupa una
posicion de importancia. Eila es la mas digna entre las otras y le pertenece hacer
guardar el orden en el harém; es normaimente la que toma con mas interés los
asuntos del marido, aunque éste no le da ningln privilegio en la vida intima. Pero
tiene el derecho al respeto y a la obediencia. En una palabra, es ella la matrona. Su
posicién predominante se desprende todavia de dos casos: es la tinica que toma
parte en la iniciacién del marido a una practica magica y es ella quien le debe dar la
autorizacién para adquirir otras esposas.”™

Ofro punto que es importante de aclarar es lo refacionado con fa importancia que
se le da en Cuaji a la virginidad femenina., Seglin hemos narrado en parrafos
anteriores, la virginidad es importante para la realizacion del matrimonio civil y
religioso. Aguirre Beltran nos describe en su texto sobre Cuijla que este ... énfasis
tan acentuado que se pone en la virginidad premarital no parece ser un patrén

originaimente africano. Todo hace suponer que deriva de las ideas cristianas sobre

'*2 Mulago Vicente, Simbolismo religioso africano. De. La BAC, 1979, p.p.106.
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el pecado de la came - impuestos durante la Colonia- que han persistido en la
regién con un vigor inusitado favorecidas por otro complejo, el machismo, que
concurre a dar a la cultura regional el ethos de violencia y agresividad que Ja
caracteriza.”™ Sin embargo, es conveniente aclarar que algunos estudios que se
han realizado de comunidades africanas entre sus tradiciones se incluye, también, la
virginidad como condicion importante para lograr un “buen matrimonio®. Por ejemplo,
el matrimonio entre los baluba de Kasai Oriental, segun la costumbre el joven busca
a la novia, y cuando la encuentra se hace acompafiar de un hermano mayor, tio,
etc., y va al hogar de la muchacha para buscar &l consentimiento de su familia. Si se
acepta el matrimonio se ofrece una comida de pollo a los visitantes y se decide en
ese momento el tiempo en que la muchacha se va a ir a “prueba”, es decir, la joven
se va a la casa del novio para que tanto él como ella se sirva de "ensayo® y sepan
llsvar un hogar y realizar diversos trabajos. Es también frecuente que durante el
tiempo de “prueba” se tengan relaciones sexuales y es aqui en donde el novio se da
cuenta de la virginidad o no de su futura esposa; y esto va a determinar su decision
de desposar a la joven o renunciar al matrimonio. “En la mayor parte de los grupos,
las relaciones sexuales con la comprometida durante este periodo de -noviciado-
permitirén al futuro esposo saber si el debe 0 no enviar a la suegra la cabra lamada
mbuyi wa nyima o mbuyi wabulam bulenga, ia cual sélo puede ser enviada por la
persona que desflora a la hija.”’> Este presente que es enviado a la futura suegra,
por el joven, es muy importante para la madre, y su familia, ya que el estado de

virginidad es exigido y deseado por la comunidad, nos comenta el autor. Esto podria

13 Aguirre Beltrsn G. Op. Cit. p. 161.
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ser un ejemplo de una tradicién africana muy antigua que a través de ia migracion
africana, influyd también en las culturas de nuestro pais.

Otro punto importante de resaltar es lo relacionado con el robo de la mujer, esto es
un hecho. Se dice: "yo te puedo pedir una cosa, un animal, pero no puedo pedir a
una mujer”. Es frecuente escuchar esta frase: “mi hija no es un animal para que me
la pidan, si él ia quiere que se la lleve™. Por lo tanto, esto es un valor para ellos. Lo
tipico en estos casos es que 10s novios se ponen de acuerdo para el rapto. Sin
embargo, hay casos que se las llevan a la fuerza. Jovencitas de doce o catorce afios
que todavia no quieren el matrimonio ni siquiera sienten ningldn afecto por el
muchacho. Esto es muy lamentable que suceda. También hay casos de violacién,
abusos que no van con el robo tradicional.

1.3 Folclor y cultura popular

En la cultura afromestiza los versos, los corridos, el baile, las leyendas, los
cuentos etc. son parte de la vida de la comunidad. Son parte de su identidad. Por
ejemplo, la costumbre de “versear® es una tradicién muy antigua. Se dice que los
esclavos de procedencia africana se dedicaban a formar coplas de sus vivencias
cotidianas y de sus fiestas tradicionales.'® Por supuesto, que son elemeritos
culturales sincréticos, es decir, la influencia de la cultura indigena y la espafiola
forman parte de estas manifestaciones poputares. En los bailes, en las

celebraciones religiosas, en los ritos funerarios y en otros acontecimientos de su

1 Munago V., Op.Cit. p.110.
13 Aparicio F. y otros.,” Céllate Burrita Prieta™ Ediciones de Culturas populares, México, 1993, P10,
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vida, los versos reflejan el sentir de |la gente, el ser parte de una comunidad o de un
grupo. Damos un ejemplo de este sincretismo cuitural.
EL NEGRO
Soy negro chiriqui
patitas de sanatilla
pué naci en una cuadrilla
muy cerquita del Tamale,
mi cuna jué una canastilla

¢on varitas de cauyagle.

Mi mama cuando naci
me llevé a San Nicola
pa buscéa un padrino alia
que me juera a bautiza,
pa que en la fiesta comprara

mucho aguardiente y mezcal.

De chuiquito jui timbon,
choco, chimeco y chando,
siempre andaba sin calzén
porque no tenia pa cuando,

y cuando tenia cotdn
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era rojo y pa fandango.

Mi piel hé negra carbén
como lefia pa pozole,
$0Y un negro retozén

porque como harto chirmole,
y tengo mi gleso duro

cual palo de cuapinole

Ya le di mis pormenores
hora las voy a conta,
lo que me vino a pasa
por andé en |6 amore
con esa prieta Dolores

que conoci en el Quiz4..."™

En sus cuentos 0 sus versos la comunidad expresa una “concepcion del mundo y
de la vida". En esta linea, la investigacion bibliografica nos llevé a un trabajo
realizado por la Unidad de Culturas Populares de Guerrero sobre [a recopilacion de
aproximadamente unos cincuenta cuentos, un cuaderno de versos, y un cancionero

de la Costa Chica.
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Como sjemplo, vamos a transcribir dos cuentos que de alguna manera nos puede
dar una idea de la narrativa costefia y sus vivencias. Muestra evidente de visién

fetichista, de mezcla de vida econdmica y religiosidad popular, concepcién sacral del

elemento religicso y un significativo intercambio de “favores®.

EL SANTO NIl
E’te era un hombre que ¢'taba pobre y un compadre tenia cinco vaca'gorda. Salian
a dormir la’vaca al patio, at pueblo pue’, al patiecito ese.
Y le dijo a su mujé’:
jMujé’, voy a matar una vaca de mi compadra!
Mira marido, ;con qué la va'a paga’?
Le voy a hablar a Fulano, que la maté y la arregle toda en la misma noche y mafiana
e condo toda esa cosa.
Mira marido, que no.
Le hablé al matancerc que le matara la vaca. Le conte’té el matancero:
Pero la vaca es de mi compadre.
Si, pero la voy a matar,
Ahi t vera °, yo te la arreglo, pero no me va'a mentar a mi.
No, ne, no voy a mentar a ninguno.
Como la’vaca’ahi salian a dormir...

Le puso 6l mecate en io'cacho’y aht la lleva jalando.

1% Manzano G. Alanis I, Ometepec, Historia y cultura. Editorial Eén, México, 1996, p.116-117.
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La mat6 el matancero, la tasajed todo'lo, hueso’, todo hizo en esa mi'ma noche.
Entonce’llevaron la vaca a la casa y le dice:

La came la vamo'a poner en “te la'o, l0’hueso’en e'te la’o, el cuerpo en otro ad lo
demd’lo entierro.

Coma no iba a componer toda’esa cosa’la enterrd.

Entonce amanecid y el compadre de bu'ca su vaca le daba pa’lla, le daba pa‘ca, ya
tenia tre’dia’y no la jallaba. Cuatro dia'ha’ta que le dijo et matancero:

¢ Qué compadre?

Bu'co |a vaca fulana.

Mi compadre lamatd.

£ COomo?

Yo la fui a matar. El cuero e'ta en tai lugar, la care e'ta en tal parte, en la ramada.
Mire tiene el compadre un Santo Nifo, digale que le dé permiso de prenderle una
vela al santito, pa'ver si le da razones de la vaca.

¢ Con @50 Ja vamo'a’ cer?

iSit

Ya se fue a ver al compadre...

Buena "noche’ compadre.

Buena “noche’compadre.

Compadre, vengo a que me dé permiso pa'prenderie una velita al Santo Nino,
pa'ver si me alumbra de mi vaca.

COmo no compadre, pase.
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Se fue a comprar una vela y ahi viene a prenderla. Se hinco y se persind.

Santo nifio, con todo corazon te pido que des razén de mi vaca,

Blaaa, blaaa, blaaa, blaaa.

¢ Qué dices, mi compadre la mat6, como? Santo Nifio dime bien, yo te vine a prender
tuvela y te la ofrezco con todo corazon para que me digas la verda'.

Blaaa, blaaa, blaaa, blaaa.

¢+ Entonce’mi compadre la mat6’énde?

Blaaa, blaaa, blaaa.

Que tiene el cuero en el orcon de la cama, en unia’o.

Biaaa, blaaa, blaaa.

jAh! Y lo’hueso’en aquel la’o. Entoce’mi compadre la maté. E’ta bueno.

Blaaa, bla, bla.

¢ Como, como?

Blaaa, bia, bla.

E’ta bien, ya con eso.

Y el compadre e'taba oyerxio y dice:

Santo Nifio de lo'diablos, solamente que no se vaya mi compadré no te voy a
quemd’, chismoso de lo’ diablo, diciéndole, yo ahi voy a ganar las cuartillas pa’
prenderte las velitas. * arajo, Santo Nifio, solamente que mi compadre no se vaya...
Ya sali6...

jCompadre, compadre!

4 Qué dice el Santo?
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Dice que u'te la matb.

scémo compadre?

Que ia came e'ta en tal la'o y el cuero en tal la’o y o * hueso’ en tal la'o.

Ya ve' mujé’, Santo Nifio de lo’ diablos jarajo!

Ya me voy pué’ compadre.

E'ta bien.

No se la cobro, ,con qué me la paga, con qué?. Yo como quiera voy a vender lo que
pueda y lo que no, pue’ me lo como.

. Qué le vo' @ cer pue’?

A uté, ;qué le voy a quitd'? jAdios!

jAdios!

Se fue.

Ya ve' muid’ ya no hay vela' pa’ el Santo Nifio, anda a gana pa’ el chismoso. Andale,
bu'ca un tizdén vamo’ a quemarle el pico al Santo Niflo embu'tero.

Santo Dio’, no, mejor anda bu'cando la velita pa’ Santo Nifio.

Ya ve', pero toda’ la’ cosas que le dijo al compadre.

Entonce’ va la mujé’ a traer el tizén y en el pico lo quemd, todo el pico tenia
quemado el nifio. Pero el santo tenia un nifiito en e! brazo, con lo caliente se derritié
el Santo Nifio y el nifiiti volé a un la'o y le dijo al compadre:

jAh y ti!

Quémalo tambien, quemaron al Santito nifio y al nifiito.
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Narrado por Eustaquio Garcia en 1991."

Relaciones, pues, de parentesco en vision fetichista con connotaciones
econdmicas: La salvacion del apremio econdmico que viene de una manera magica

y sacral.

El triunfo del sapo

Habia una ve’ un venado que siempre le e'taba diciendo al sapo que no servia
para cofrer, gue no servia para saltd’. Entonce’tanta’ y tanta’ endadd al sapo y dice:
Mira, si quiere’ vamo’ a una pareja, como 1 quiera’ de larga.
Dice el venado:
De dosciento'metro’, ;juega?
Conte’ 16 el sapo:
Bueno.
¥ arreglaron, asi que viene el sapo y le dijo al venado:
Me enseiia’el lugar?
Y le enseii6 el lugar. El sapo que se invita a un nimero de die’ sapo’. Lo’ invitd y que
I6 pone’ onde iba a ser la carrera, uno aqui, otro m&' adelante, otro adelante y otro
ma adelants. Y bueno, puso el surco de sapo’. Pero tampoco el venado no se daba
cuenta y ya en la hora que iba a comrer, marcaron para que corrieran.
Luego dice:
Uno, do, tre'...

137 Dyiaz Pérez, Aparico, Garcia c. Recopilacion. JAMAS FANDANGO AL CIELO NARRATIVA
AFROMESTIZA. Unidad de Culinras populares, Chilpancingo, Gro. 1993.
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anda el venado corriendo y saltando, el sapo pué hizo noma parecer que iba a correr
pero luego se metié en el monte y ahf se quedd en una’ hoja’. Le habla el venado y
dice:

Apurale amigo sapo.

Acé voy.

Le ré pondia como de die' metro’ adelante. Y ahi va, cuando él quiso el sapo ya e'
taba lejo’ y le re’pondid:

Aptrale amigo venado.

Ya tenia como quince metro’ adelante. Ya e'taba de ' cansado’ oende habia parado lo’
dosciento’ metro’ y toda la gente, toda la compaliia le dieron la ganado al sapo, que
gand pero con picardia pue’.

Narrado por Juan Valadez Chegie en 1991™

- Los cuentos, como bien lo sefiala el antropblogo Miguel Angel Gutiérrez, es
imposible entenderios “...sin conocer el imaginario en su cultura, especificamente en
la relacién que establecen con su entomo y con .ellos mismos. Entre las
concepciones del ser, la sociedad y la naturaleza que sustentan los afromestizos y la
trama de ios cuentos existen una interdependencia, una solidaridad. Se podria decir
que se trata de un mundo paralelo, cuya estructura se asemeja, que se enriquecen

mutuamente en el imaginario. La existencia para los pueblos de los "hombres.tono” o

13 Diaz Pérez C. Varios, recopilacién. Jamas fandango al cielo. Narrativa afromestiza Unidad de culturas
populares, Chilpancingo, gro., 1993.
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la dualidad del ser como cuerpo y como “sombra”, siendo formas interdependientes,
se inscriben en el mismo nivel de conciencia con que se “piensan” los cuentos”, ™
Es importante observar en estos cuento la forma de hablar del costefio, es decir,
sus modismos y sus expresiones ideomdticas propias de la region. Ademas, de la
relacidn que tienen estos grupos con la naturaleza. Es decir, las metaforas que
utifizan para expresar su forma de ser, es parte de esa comunicacion que existe

entre el individuo y su mundo que lo rodea, una principal relacién con algunos

animales de 1a regin que en tiempos pasados influyeron en sus ritos y los de hoy en
dia que les ayudan a sobrevivir.

La masica y el baile son para los costefios de gran importancia en su vida
comunitaria. Sus ritos y costumbres, estan impregnados de cantos y danzas que
representan una cosmovision de una cultura afro-mexicana. En esta region podemos
observar que existe un género de musica popular llamada “chilena”. Se dice que se
introdujo & México en el siglo pasado por el Puerto de Acapulco. Pero, al Hegar ala
Costa Chica, se desarrollé de manera diferente con los rasgos ritmicos de la cultura
africana. Asi lo sefiala Rolando Pérez en su libro sobre La musica afromestiza

mexicana : * Los rasgos ritmicos africanos presentes en gran parte de la musica de

México son producto de un large proceso de transculturacion fundamentalmente
afrohispanico que ha dado por resultado un producto homogéneo en cada tradicién
regional y que es patrimonio de la nacién mexicana, expresion de su cuitura

nacional. "' Prosigue R. Pérez. “La retencion de tales rasgos ha estado determinada

" Gutiérrez Avila, Miguel A, La conjura de los negros, Universidad Auténoma de Guerrero, México, 1993,
p- 27.
14* Pérez Ferndndez R. La misica Afromestiza mexicana. Universidad Veracruzana, México, 1990,
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por dos causas: la mutua influencia de una cuitura sobre otra, que en México tuvo
lugar especialmente entre la negra y la blanca. En el dltimo siglo de la etapa
colonial, los mulatos y los negros libres, junto con los indomestizos, eran ya el
germen de la nueva nacionalidad mexicana, mientras los indigenas casi constituian
una nacion separada dentro de la nacionalidad, en integracitn, ya que su lengua,
indumentaria, vivienda, alimentacién, economia y visién del mundo eran
radicalmente diferentes de las del espariol, con el cual se identificaba el negro, dada
su situacion social. Pero al mismo tiempo, los negros, libres o esclayos, supieron
mantener sus manifestaciones artisticas como manera de conservar la cohesién
entre si. La sociedad esclavista se veia obligada a permitirles tocar y bailar los
domingos y dias de fiesta religiosa, expresiones a través de tas cuales la musica, el
canto y la danza africanos tendian a perdurar. Finaimenie se produjo en México una
influencia entre las culturas africanas e hispénica que dio origen al canto y ai bailes
meslizo.”'*' Ademés de la chilena, existe otro género de misica muy difundido en la
regién que es el son. Existen en esta comunidad un ndmero consideraba de sones
que se bailan y cantan en las fiestas de ta comunidad. El Dr. Aguirre Beltran (1949)
iogro grabar una buena cantidad de ellos en ocasién de la feria del segundo viemes
de Cuaresma en Cuajinicuilapa.

El corrido, género de musica muy popular también en el municipio. Sin embargo,
nos dice el investigador Rolando Pérez que musicaimente no tiene ninguna relacién
con la musica africana pero su letra si contiene vivencias de la identidad afro-

mexicana.

p4
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Elena Zarate y Jesus Trinidad Zarate jovenes de la comunidad de Cuajinicuilapa
nos comentan sobre las tradiciones afro-mexicanas: “Nuestra raza es morena y
nosotros nos identificamos con las fiestas. Se dice que nuesiros antepasados empezaban Ia
fiesta en las vispera y terminaban haciendo otra fiesta a los que preparaban la comida.
Es por eso que también nos relacionamos con la comida y la bebida. Antes, lay fiestas
duraban de tres a ocho dias, ahora ya no es tanto, se sigue haciendo Ia fiesta pero con
menos tiempo. “Los negros nos identificamos en ¢l hablar, nos comenta Elena, ya que lo
hacemos muy “mocho”, cortamos las palabras, ademis de que utilizamos algunas
palabras que son muy propias de esta regién™' ¢

Por ejemplo, existen diferentes palabras o significados en donde podemos notar la
influencia en los modismos y en los cambios del lenguaje muy propios de la cultura
afro-mexicana. Gonzalo Aguirre Beltran sefiala al respecto: *Para comprende el
fendmeno linguistico producido en Cuijia es necesario tener presentes dos
circunstancias. Una, constituida por el aislamiento en que permanecié la zona desde
los ahos de su poblamiento hasta muy reciente data. Otra, por la variabilidad de
lenguas habladas por quienes fijaron su residencia definitiva en la planicie
costanera. Desaparecidos los indios y ei idioma quahutecas, a fines del siglo XVI, la
repoblacion se realizéd a base de negros procedentes de muy distintos lugares de
Africa y, en consecuencia, de muy diversas lenguas....El contacto de lenguas de
astructura distima introdujo, desde el primer momento, modificaciones sustanciales
en el idioma adoptado o impuesto como oficial. A medida que la situacidn local fue

estabilizandose, al disminuir y cesar los aportes migratorics africanos, los cambios

4 Wid., p. 5

127



linguisticos tendieron a fa consolidacién. Ello permitié a las nuevas generaciones
recibir y trasmitir un espafiol modificado que no habia de sufrir, en el transcurso de
tres centurias, mayores alleraciones; segun se infiere de la persistencia de formas
verbales arcaicas que dejaron de tener uso en Espafia en el siglo XV! y en Ia Nueva
Espafia en el XVIL.""® Por consiguiente, estos grupos hablan el espaiiol aportando
elementos de cultura indigena y africana. E! afro-mexicano de Cuajinicuilapa tiene
su propio estilo linglistico, que lo hacen formar parte de este grupo. A continuacién
vamos a presentar una serie de términos o modismos que se usan frecuentemente.
Esto es solo una muestra de las expresiones de esta region.

VOCABULARIO

ACATAR - tener conocimiento, acordarse de algo olvidado.
AMAMACHE - cargar a un nifio sobre la espalda.
APQOZONQUE - frijoles de la olla.

ARRONZAR - arrinconar, arrumbar.

ARROLLAR - arrullar a un niffo para dormir.

AGUISIOTE - presentimiento.

APORREADILLO - came de res picada con huevo.
AGORA - ahora.

APOQOCAR - hacer menos.

ATRASUNTA - igual, idéntico.

'¥2 Zatare Elena. Entrevisia realizada el 19 de julio de 1997, Cuajinicnilapa,
143 Aguirre Beltran, G. Op. Cit, p. 202
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ATILICAR - estirar.

AGRUNANO - hace un afto.

AMA - mama

BABLE - caja de madera

BORUCA - ruido

BULLA - fiesta

BROZA - grupo de jovenes o de pandilleros

BACHICHA - comida pasada

BAJOS - tierras humedas y planas para siembra
BATIJUELA - que revuelve, que cambia una cosa por otra.
BATEA - lavadero de madera hecho det arbol llamado parota
BUCHERA - ladrona

CABECERA - almohada

CABEZA DE HORCACUCO O CUCULUSTE - personas de cabello muy ensortijado.
CANILLA - rodilla

GAMUNCO - fruto que empieza a madurar

CAMAGUA - mazorca de maiz madura

CHANDO - persona o lugar que esta sucio o mal arreglado
CAJUE—café

CAMAGUAS - elote tierno

CANAMAZO - costal de iztl

CHAGUE - milpa de temporal
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CHAMIZO - carrizo y hojas de mata de maiz
CHANEQUE - duende travieso que sale por la noche
CHAMBALE - insecto

CHIMANTE - persona que molesta

CHIMAR - tallar

CHIMALONA o CIMARRONA - persona de piel obscura
CHIQUITILLO - nifio

CHILOLO - renacuajo

CHIMECO - cara sucia

CHIRUNDO - desnudo

CHOCO - descuidado de su personalidad
CHUMBIO - ave

CHUNDO - mutitado

COLORAO - rojo

CORCOVEAR - reparar

CORRECHEPILLO - chisme

CUADRILLA - paquefia comunidad de labradores
CUALILA - dinero en cambio

CUATEZON - animal sin cuemos

CUCHA - cerda

CUCUCHA - ave pequefia con plumas de color café
CUMNE - lagartija
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CUYUCH! - color café

CUILOTE - vara para cerca de casas

CUITA - estiércol

DISBIRINDA - alegre

ENDUYO - palo con punta que sirve para sembrar

GAMBA - un grupo de gente

Otra caracteristica que definia a los afro-mexicanos era su forma de vestir con
colores muy fuertes. Nos comenta Elena Zarate: “Por cjemplo, las mujeres se
adornaban el cabello con meiios rojos y amarillos ¥ su vestido muy lamativo, (esto era
Su vestimenta elegante), hoy esto ya casi no se ve. Los hijos le van perdiende la
costumbre a las papds. Sin embargo, la miisica se “lleva dentro” hasta PAra canrinar se
siente e ritmo.”'*

“Nosotros como morenos que somos de algiin modo nos queremos, -continda Elena-, sin
embargo, hay muchos jévenes que se van del pueblo y cuando regresan traen otras
modas. Por ¢jemplo, las pandillas, son grupos que tienen su propia reglas y que muchas
veces 3¢ les olvida o no quieren recordar lo que su familia o religién les han inculeado.
Hay jovenes que ya no les gustan las mujeres negras y las prefieren més “blanquitas”,
pero también, Ia gente que es de “fuera” nos desprecia porgue somos DEgros ¥ es por eso
que hay personas que se averguenzan™.!s E| recuerdo histdrico de la esclavitud, Ia

realidad diaria de la pobreza, la constatacion de la marginidad social y la

14 Zarate, Elena, Op. cit.
15 Idem.
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discriminacion racial son elementos que modifican de alguna manera el modo de ser
de un grupo, de una comunidad y por consecuencia su modo de relacionarse con los
demas. Por es0, es necesario recuperar algunas précticas culturales tradicionales
que afirmen la identidad y fomentar en las nuevas generaciones una reflexién sobre

el significado y sentido de estas tradiciones comunitarias.

132




2. Dios y la conciencia de lo trascendente.

{Religiosidad popular)

2.1 El sincretismo de culturas

Los esclavos africanos que llegaron a estas comunidades pOCo @ poco recrean
una cuitura en contacto con las culturas indigenas y la influencia europea. Desde un
primer momento el africano encontrd en la religién una manera de resistir a la
muerte y la violencia. Despojado de su antigua religion, el esclavo supo convertir el
Dios de los “opresores® en el Dios de los “oprimidos”. Lo mismo hicieron los
indigenas americanos. El proceso lento de cristianizacién cal6 tan profundo que los
negros supieron descubrir en la esencia del cristianismo el sentido de su fe antigua
y, do alguna manera la fuerza liberadora que alentaba el mensaje cristiano, aunque
fuera muchas veces predicado siempre como espiritu de sumision y palabra
alienante. Por lo demds, estas dos dimensiones de !a religiosidad o de toda forma
religiosa (liberacién-sumisidn) se encontraron también -y se vivieron- en el Nuevo
Mundo.

Es asi, como la fyga fue la primera reaccién det africano ante la esclavitud. Gran
cantidad de esclavos que escapan de las haciendas, las minas, se lanzan a la
aventura de vivir en lugares aislados para poder alejarse de la ira de sus duefios.

El cimarronaje fue el comienzo de una accién individual que después terminé por
convertirse en colectiva. Los esclavos huian de los enclaves de explotacion y
construian poblados “libres” en el interior de los montes, sitios que fueron llamados
Palenques. Para el esclavo negro, unirse era resistir contra el sistema opresor. Las

primeras asociaciones fueron de tipo religioso. La necesidad impuso la practica de
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agrupaciones. Esta unidad se expresa en hermandades y cofradias. En los
Palenques se empiezan a observar altares con santos cristianos. Fue asi como el
africano se identificd con el Cristo sufriendo, con la virgen como madre de los
oprimidos y con los santos como los protectores o intermediarios de ellos con el dios
crucificado.

El proceso de la evangelizacion se fue manifestando e incrustando en la vivencia
cotidiana de los puebios afro-mexicanos. A partir de aqui, el negro empieza a
participar en ceremonias religiosas cristianas y en las fiestas que esto ocasiona. El
bautismo, la confirmacion, la misa, etc. empiezan a formar parte de sus practicas
religiosas.

El bautismo posee gran importancia dentro de la religiosidad de estas
comunidades (porque, en el proceso de evangelizacién de los esclavos negros se
centr6 en la cristianizacion de los “paganos” y en una primera catequesis que
explica los misterios cristianos, el bautismo). El bautismo simboliza la aceptacion del
nifio en la sociedad y la consagracion como un ser espiritual hijo de Dios. Puede ser
celebrado en cualquier momento de la vida pero se prefiere hacerlo pronto, después
del nacimiento, porque “protege al nifio de consecuencias nefastas en su vida®.
Tiene un rito laical presidido por el padrino y un rito sacramental presidido por el
sacerdote.. El padrinazgo crea un parentesco especial en la familia y es de gran
importancia para ia comunidad.

La gente de Cuajinicuilapa es espontanea, alegre en su relacién con los demés, a
pesar del sufrimiento que histdricamente han tenido. Es una alegria que también

resalta en sus fiestas religiosas. Su sentimiento religioso es muy profundo Creen en
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Dios, hablan de Dios, pero no tienen una practica cultural organizada como pueblo.
Es, mas bien, un sentimiento que no ha tenido la oportunidad de organizarse, de
sistematizario. Es un sentimiento muy vivencial, que lo identifican en muchas
ocasiones en situaciones amargas, dolorosas; ya que su experiencia ha sido de
dolor, sufrimiento. Por es0 asocian a ese Ser Superior con el sufrimiento. Le temen

a Dios porque permite este sufrimiento, les da miedo y por eso lo respetan en gran
medida. Sin embargo, la mayoria de la poblacion se dice cristiana. El sentimiento
religioso lo expresan en los rituales que ellos, de alguna manera, aprendisron a
través de las generaciones. Como ha sido una comunidad muy abandonada por las
organizaciones religiosas, no han asumido las caracteristicas actuales o esenciales
del cristianismo. Sin embargo, los rituales son catdlicos, pero con  sentimiento
diferente al Dios amoroso, amable, que es padre, etc. que predica la biblia en el
Nuevo Testamento, pareciera que Dios estd muy lsjano: mas alid de donde yo me
muevo Por eso se suffe, por la sensacion de doior. piensan Dios los ha
abandonado. Por to menos, esa es la sensacion cuando se platica abiertamente
con astas paersonas. Sin embargo, hay hombres y mujeres que se encuentran en un
proceso de evangelizacion y al preguntarles sabre su visién de Dios, repiten los
textos del catecismo catdlico. En esta cultura afromexicana La concepcion afro-
mexicana de Dios, es el resultado de un mestizaje entre los elementos de las
religiones tradicionales africanas, al contacto con el mundo indigena y la religion
catélica. Se deslaca la creencia en Dios como Ser supremo y creador, trascendente
y cercano, bondadoso y justo, pero otras veces castigador, pero que ayuda a los

hombres y responde a sus llamados. Ademas, la manifestacion de la naturaleza es
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la expresion de ese Dios. En la cosmovision de estos grupos, existen espiritus
buenos y malos con un influjo aparente en la vida de los hombres, por gjemplo las
animas, los antepasados, los santos que son considerados como proteciores y
mediadores ante Dios.

A continuacion, por ejemplo, segun entrevistas que hicimos, podemos cbservar la
“vision religiosa” que pudimos detectar en la cultura afro-mexicana en Cuajinicuilapa.
Son experiencias variadas -en tiempos generacionales diferentes, en ancianos y
jovenes- pero que tienen un denominador comin: ya no nos dan la cultura “pura”
africana, sino algo ya mezclado, integrado a tradiciones “mexicanas’, en donde lo
“espariol” se unié con lo *indigena’.

Empecemos con lo que algunos jévenes piensan (y como lo expresan) sobre el
concepto de Dios. Conservamos, como ya se dijo, sus “formas’ de lenguaje;

Jesis Trinidad Zarate nos dice: “Dios nos quiere, nos cuida y nos protege Nos ayuda
a pasar otro dia mis. Para mi eso es Dios. Lo estoy viviendo amnque, a veces lo
reconozco, no acepto la realidad y hasta siento que no hay un Dios...pero, luego caigo en
Ia cuenta que si é no existiera no hubiera naturaleza, no habria los productos del campo,
no viviria uno, no respiraria un aire.”'*

Otra joven de Cuajinicuitapa nos comenta; "Dios, para mi, pues, yo lo veo en el rostro
de cualquicr persona. Una persona consejers... Dios ha sido mi padre... a mi padre lo
veo como a Dios, y a él que ya estd en el ciclo le pido cualquier cosa que yo me

proponga... Dios me aynda a deshogarme, yo podria estar hablando con un drbol y ese

14 Zarate Jesis trinidad, entrevista realizada en Cuajinicuilapa, Julio 19,1997,
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podria ser mi Dios, cualquier objeto, ese podria ser mi Dios.”'¥’ Dios es experiencia de
vida. Es un Dios que esta inmerso en la naturaleza (que es la naturaleza misma;
pero también es un Dios que cuida, protege y ayuda -digamos un Dios trascendente.
- Existe, asi parece, dos formas en que se manifiesta Dios. Formas en las que
puede identificarse la manera en como algunos jovenes conciben la realidad, esto
s, que en su concepcién de Dios aparece una duplicidad de la realidad: 1a realidad
humana y la realidad “material’ (lo que existe con independencia de lo humano y
que es el conjunto de la naturaleza: arboles, animales, agua, aire, etc. La
trascendencia, expresada a través de su idea de Dios, no es algo exterior. Es, al
mismo tiempo, realidad existencial propia y relacién que rebasa esta condicién
existencial para vincularlos con la comunidad y con la naturaleza que dan sentido a
la propia existencia.

En este sentido Dios es: el origen, el principio de todas las cosas: “sin él ...no
hubiera naturaleza, no habrian los productos del campo... no respiraria uno...(Jésus
Trinidad). La relacion con la comunidad. (el otro, los otros): “Yo lo veo en el rostro de
cualquier persona... ¢s mi padre”. (Elena).

La naturaleza y los vinculos con ella. “Un &rbol, eso podria ser mi Dios (Etena).

Las dos concepciones de Dios que aqui aparecen no se contraponen sino gue, por
el contrario, se complementan. El Dios naturaleza, vida, se une al Dios particular que
se muestra en cualquier rostro. El Dios sin el cual “no respiraria yo® es, a la vez, el
Dios, mi Dios, que se manifiesta en “cualquier chjeto que se me viene a fa mano”.

Ambas visiones concuerdan con una visién mucho mas amplia, muy caracteristica

147 Zarate Elena, entrevista realizada en Cuajinicuilapa, Julio 19, 1997,

137




de las mujeres y los hombres del puebio de Cuajinicuilapa. El mundo infantii es
también, muy claro y directo en su concepcién sincrética.

Para [as nifias Carla Herrera, Flor Cisneros y Evangelina Rodriguez, ir a la Iglesia
es aprender todo sobre Dios,” las cosas de Dios”. Un Dios que “es espiritu porque
no lo podemos ver”. Que les enseiia a amar, a respetar y no ofender a los demas, a
respetar a los adultos. “La presencia de Dios estd donde nosotros vivimos y estamos”,
“Le pedimos que no les pase nada a nuestras familias que estin fuera del pueblo”. Estas
ninas se estan preparando para realizar su primera comunidn en [a iglesia de ia
comunidad. “La primera comunion es para conocer a Dios y amar a los demas. Lo
que Dios manda es que los adultos se porten bien y no roben, no abusen de los
demés.”'*® Se nota ya, Ia influencia de la doctrina de la religidn catdlica que los
misioneros oblatos han ido realizando por varios afios en esta comunidad. Recrean
la vida religiosa y ven en ésta parte de su cotidianidad. Unen personajes de Ia fiesta
religiosa y sus ritos con la realidad de sus vidas, vista y sentida con alegria y
diversion..

El sefior Enrique Pefialoza nativo de Coajinicuilapa y sacristan de la parroquia de
San Nicolas de Tolentino nos comenta: “Dios es mi padre, yo soy padre de mis hijas y
--» ¥0 30y hijo de Dios y ellas también son hijas de Dios. Con mi ignorancia él me ha
llevado y me ha acompaiiado. Por eso estoy contento con Dios de que me did esa
experiencia que yo este... conociera...supiera yo lo bueno, no soy hombre este...digamos

de letra pero poco mis o menos de que la edad gue tengo fui agarrando un poquito de

"% Niftas, Entrevista, del 2 de febrero, 1997, Cuajinicuilapa.
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experiencia, un poquito de cada cosa...c caminado en la fe de Dios con mis hijas.”™* Se
nota una experiencia profunda del sentido de Ia divinidad, muy propio de la cultura
afficana. Al respecto, hablando de esa cultura africana, nos comenta un misionero
oblato de su importancia y su influencia. Conviene precisar que esta Mision oblata
tiene afos trabajando en esa region. Conocen, pues, su mundo, sus valores, sus
tradiciones. Sobre todo, se entiende, a partir de la religion.

En la “visién religiosa” podemos detectar su forma de sentir el mundo. *Mi
experiencia aqui en Cuajinicuilapa -comentario del P. Roberto Hickl, aunque fue
breve, me di cuenta que ciertos valores y visiones del continente africano subsisten
y perviven aunque es dificil detectarlos explicitamente y es dificil describirlos o
definirlos. Tal vez uno de ellos seria: sus ritos que se relacionan con lo trascendente
tienen que ver con la luz en contraposicion con la oscuridad. Les gusta la noche y el
resplandor. Tal vez de esa manera sus antepasados “espantaban’ a los malos
espiritus con los “fogonazos® (esto es, antes se acostumbraba en las noches
encendér fogatas y realizar algunos ritos religiosos. Las personas hoy no recuerdan
cuales eran estos ritos) En suma; ellos creen en Dios, pero a su manera no
totaimente cristiana. Tienen por consiguiente ofro sentido de la vida".'® O como
comenta el P. Emesto Magéan: “Para ellos, Dios y la religion, la expresan y Ia
encuentran en las fiestas y en las danzas, en los bailes.  Creo que el cristianismo y
sobre todo, sus ritos, todavia lo ven como impuesto, algo extrafio, algo que todavia

no es de ellos”."”' Podemos hablar de un mestizaje cultural con una peculiar visién
jo p

'** Pefialoza Enrique, Coajinicuilapa, 7 de septiembre de 1997,
1% Likol, Roberto, Entrevista en Cuajinicuilapa. Sept. 1997,
' Magan Eresto, Entrevista en Cuajinicuitap. Junio, 1997,
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del mundo que se manifiesta en actitudes, lenguaje, ritos, etc. El cristianismo se
puede vivir de muchas formas, y ellos lo viven a su manera. Sus mitos religiosos y
tradiciones forman su conciencia comunitaria, o identidad. Aqui queremos recordar
todo lo que se dijo, anteriormente, sobre cultura negra. Mucho de ese mundo ("que
Negd de lejos”) pervive e influencia de una manera directa, aunque no puro, ni
mecénico, todas sus manifestaciones sociales. Pero, scbre todo, sintetizados o
aglutinados en sus practicas religiosas o tradiciones que tienen que ver con lo
religioso - trascendente.

En las entrevistas que hemos realizado, podemos observar ese sentimiento
religioso tan profundo. Hablan de Dios, sienten a su Dios, pero no tienen una
concepcion teolégica sistematizada. De todas maneras no se puede decir que es un
Dios abstracto, vaporoso o que caen en un Panteismo en donde todo seria Dios.
Mas bien, se diria que ven y sienten a Dios en todo, como una manifestacioén de la
divinidad. Aqui ya se ve fa influencia del cristianismo o de aquella visién greco-
cristiana, en donde el mundo no es sino expresién de la divinidad. Creemos que, en
este aspecto, esta peculiaridad de la cultura africana, es semejante a la vision
religiosa del mundo indigena. No da una "Racionalidad” europea. Esto se vera con

mayor claridad en las fiestas religiosas: mito, sacralidad y religiosidad entrelazados.

2.1.1 Fiestas religiosas
Las fiestas religiosas son varias la celebracion a la Virgen de Guadalupe, Fiesta
de Santiaguito, Semana Santa, Segundo Viemes, Fiesta de San Nicolas,

Celebracion a los muertos, Navidad y Afio Nuevo.
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La fiesta patronal es de las mas importantes de la comunidad.(10 de septiembre).
A través de ciertos ritos y practicas religiosas se tiene por objeto asegurar la
proteccién del Santo (San Nicolds) agradecerle sus favores concedidos o pedirle
otros nuevos.

San Nicolds o Eil “Aparecido”.

La seflora Agueda Olmedo es, hoy, una solicita y activa feligrés de |a parroquia de
San Nicolas de Tolentino en Cuaji. Es ahora, junto con otras personas del lugar,
encargada de manter{er viva las tradiciones religiosas de su pueblo. Dofia Agueda,
hoy practicamente dedicada a las fiestas y ceremonias del pueblo, es la memoria
ina. en lo que a fiestas religiosas se refiere, del pueblo de Cusji. Nos cuenta
particularmente, de la fiesta del Patrono: San Nicolds. Leyenda ain viva y con
diferentes y enconiradas versiones. Segin dofia Agueda, San Nicolds, su “imagen”,
se aparecié alli en Cuaiji, en el pantedn. Pero, segin otras versiones, pero también
en el pantedn, se aparecid en el pueblo mds antiguo de estas tierras, o sea, en San
Nicolds. Sera la devocion fuerte y tenaz, y que todo lo llana, serd la fe en San
Nicolds. Empieza con esa "imagen”, que era el "aparecido”. Pero que un dia el Sr.
cura de esos afios se llevo al santo sin el consentimiento de la gente, a Citlala, un
pueblo cercano a Cuaji. Cuenta dofia Agueda gue el cura se 1o llevé en un “canasto”
pars que Iz gente no se diera cucnta que lo Hevaba, “hasta que se cansd, siendo el santo
pequedio”™. Por eso lo dejé en Citlala, “porque alli quiso quedarse el santo”'®, El “santo”
que esta ahora en Cuaji es una copia. Sin embargo, es muy querido y venerado por

los parrogquianos. Alrededor de su imagen se centra la vida religiosa de lipo
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“tradicional”. La misidn oblata partird de esa experiencia “comunitaria® para realizar
su proyecto evangelizador, ya no en la linea mitica. Sacral, sino mas bien en la
emancipatoria y concientizadora que se puede hoy contemplar.

Pero, a pesar de todo, la tradicion todavia sigue en pie. Por ejemplo, La sefiora
Lucila Bustos nos comenta: “El seiior San Nicolds era un niflo que vivia por estos
rumbos. Su mami o mandaba a cortar leiia, (donde ahora es el panteén), de pronto se le
aparecié Dios y lo convirtié en Santo. Esto sucedié porque era un niio que sufria mucho,
su mami lo maltrataba y lo obligaba que se pegara con vna vara . A partir de esto, se
cre6 la danza del toro.”"* Esta historia también la confirma la seiiora Eustiquia Conde al
comentarnos que: ...”alli por el pantebn, que alli se aparecié(...) que estaba por alli un
sefior que habia ido a traer leda... y entonces ese sefior estabx cortando ledia y 0y6 que
decian: jalegre esa partida vaqueros!, decian alid en el monte cuando encontraron al
santo. Pero ese sanfo no esté aqui, no es cse ¢l que esti. Porque se lo robaron, esti alli
por Citlala. De aqui van Jos vaqueros y o toro lo Levan (...} allf lo tienen también al toro.
Al santo fo esconden allé en ese puebio cuando va ia gente de aci.

Dicen que ea aquelios tiempos, porque hace mucho tiempo, el santo se venia. Siempre Jo
encontrabam, dicen ex el camino o & un lado del camino (...) que & se gueria venir. Y
cuando va la gente a veces no lo ven porque lo ticaen ¢n un cuarto aparte. Tienen otro,
pero &s¢ no es.”'*™ Estas “leyendas” que nos platican las personas de la comunidad
han ido transforméndose a través del tiempo. Es tradicién oral, de generacion en
generacion. Leyendas en donde mezclan lo fantastico, lo imaginario, lo mitico y lo

'2 Olmedo Agueda, entrevista realizada el 26 de abril de 1997, Cuajinicuilapa.
'*2 Testimonio de la sefiora Lucila Bustos ,Enero, 1997. Cuajinicuilapa.
1% Testimonio de 1a sefiora Eustiquia Conde, Febrero 2, 1997. Cuajinicuilapa,
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religioso. Todo al mismo tiempo. Es un acercar a Dios al hombre mismo, a su
historia, a su cotidianidad.

La sefiora Saura Carmona es designada por la comunidad como la “hermana
mayor® de San Nicolas de Tolentine, La funcion principal de este cargo es la
organizacion de las actividades de la celebracion y fiesta de San Nicolas: las
mafianitas que se llevan a la iglesia , el rosario y la misa. Se recogen las cruces de
velas en las diversas casas que lo piden. Son cuatro velas por casa y se llevan a la
iglesia. El dia 10 en la madrugada (2.00 a.m.} se realiza ta procesion por todo el
pueblo hasta Hegar a la iglesia. Al llegar a la iglesia se baila y se dicen las
relaciones del "Toro petate® y posteriormente se cantan las mafanitas al santo y se
participa en la misa. De nuevo, el sincretismo religioso, lo nuevo y lo viejo, lo
religioso y o social, el folclor y to sacral.

Vedmos un ejemplo en la versificacién que nos ofrece et famosisimo baile del toro.

En Cuaiji s central. Lo ponemos en extenso por su importancia.

RELACIONES DE LA DANZA DEL TORO PETATE

CANTO DEL TORO
Vamos al principio de mi caporal
Moniar a cabaflo salir a torear
ALEGRE SAPARTIDA VAQUERQ

Cuando llegaremos a San Salvador
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Con este ganado de nuestro sefior.
ALEGRE SAPARTIDA VAQUERO
Juandango del toro dan de cenar
Montar a cabalio salir a torear.
ALEGRE SAPARTIDA VAQUERQ
Levanta polifla, levanta ganado.
Gargantilla de oro cachos colorado.
ALEGRE SAPARTIDA VAQUERO
Levéntate toro que ya amaneci
cantaron los galtos cocoroyd.
ALEGRE SAPARTIDA VAQUERO
EL TERRONCILLO DEL AMOR
Este vestido que cargo
mi padre me lo dej6 de herencia
yo io hago con mucha urgencia
porque me llamo e! terrdn.
Tengo lustre mas que un carbén
que represento a villano
¥ si no lo quieren creer
preguntencelo a mi hermano
que se llama el Paderdn.
EL PAREDON
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Sefior amo, usted me manda
vengo a su dispasicion
vengo a hacer esta toriada
por ser orden superior
aungue soy el mas chiquito
pero es grande mi valor
vengo a ver que se la ofrece
con mi hermanito ol Terrén.
LA MATUTINA
De ia hacienda més lucida
me tocd ser caporal
Santa virgen matutina
librame de éste animal
ya la vista se me inclina
¥ puede Caer de desmayo
al toro le hago un desdén
con ia riencia de mi cabatlo.
Dios me ha de sacar con bien
y la Virgen del Rosario.
LA GARCITA
Soy vaquero de la Garcita

que de lejos venge volando
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cansado de mis alitas
de tanto venir ramiando
le ofresco mi caporal
quée me amanesca toriando.
CAUDILLO
Yo cantaré y bailaré,
y todo me haré pedazo
aunque rinda pies y brazos
ésle dia festejaré
me lavanto pie con pie,
alanzandome a mis obras,
que se hacen con fortalezas,
mato al toro y su cabeza,
y para repaitir me sobra.
PUNTERO
Yo como més arrogante
y de todos los que me rodean
voy sefior a que me vean
{os que mirdndome astén
lo digo con mucho afén,
mis gafras serian capaz

echando un pie atrds
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el toro me caiga muerto
osto lo digo de cierto
que en esto no hay falsedad

como lo veran que si es cierto.

VAQUERO DPEL RANCHO DEL ROSARIO
(2° Caporal)

En la hacienda mas lucida
me toco ser caporal
Virgen -madre matutina
librame de éste animal.

Ya ia vista se me inclina
te he de servir sin desmayo
yo al toro le daré temor
con las riendas de mi caballo
Dios me ha de sacar con bien
y la Virgen del Rosario
por ser Virgen milagrosa
dueiia de todo |0 creado.

VAQUERO DEL RANCHO DE LOS TAMARINDOS

Mayordomo y caporal
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aqui me tienes presente
en unhién de tus vaqueros
aunque vengo un poco enfermo
de este no tengas cuidado
vine hacer esta toreada
que asi lo tengo ordenado
montado en mi buen caballo
con mi reata de lazar
¥ mi garrocha en las manos
confiado en San Nicolas
que s un santo milagroso
pues lleno gracias estd
aqui en su altar tan divino
voy a tomar mi caming
en union de mis compaiieros
adios puntero y caudillo
sélo Dios y si nos veremos
rogaran a Dios por mi
porque he sido buen vaguero
y no salga lastimado
por ese maldito becerro.

148



LA CANOA
Soy vaquero de la Canoa
que ayer tarde fui
que entre sefor
como le llegaré a torear
a éste torito
le llegaré con bandera
como el pajaro al volar
por mas pronto que anduviera

el toro no me ha de dar.

VAQUERO DE AGUA ZARCA
Torito pinto y galdn
becerro de once estacas
pos veran a este vaquero
el famosos de Agua Zarca.
Me gusta torear en plaza
tirando el lazo primero
si del bramero te vas

s6lo que reviente el cuero.

EL MONTEADOR
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En las mayores fatigas
se me regod el ganado
al salir en mi partida
me agaird un fuerte aguacero
se acalambraron mis perros
pues vengo todo cansado
para ng venir avergonzado

aqui le traigo este becerro.

VAQUERO DEL RANCHO DEL SANTISIMO
Con armogancia y compés
voy a salir a torear
on esta gran festividad
aunque muy bien claro esta
que ya vengo cansadisimo
hoy veran la gran jornada
del vaquero del Santisimo.

Mi caballo esta despiado
mi caporal me ha ordenado
que quere verme torear

pero que sea yo el primero
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pues me tienen postrado

a tus plantas gran sefior.

VAQUERO DEL RANCHO DE LA VIRGEN
Soy vaquero de la Virgen
que de mi rancho he venido
a torear un toro sancho
para que todos me miren
si qguedo mal no me miren
los que mirdndome estan
lo digo con mucho afan
y la virgen me acompafia
yo le quitaré las mafas

a ese becerro galan.

VAQUERQ DEL RANCHO DE LAS ANIMAS
Soy vaquero de las Animas
por ser tanta mi aventura
como lo vera el sefior cura
y toda esta gente honrada
voy hacer esta toreada

para ver quién me murmura.

151



VAQUERO DEL RANCHO DE SANTIAGO
Mal me fué mi caporal
porque Dios lo permitié
pronto me llegd a alcanzar
ese maldito animal
del caballo me tumbo
a mi me faits el aliento
dejandome todo herido
de sangre todo cubierto
mi caballo se me fué

€50 poNgo en conocimiento.

VAQUERO DEL RANCHO DE SAN JOSE
En fin publico lucido

yo siempre te he de elogiar
como me sepas dispensar

las faitas que yo he cometido

hoy veran st yo he de vencer
$us carnes me he de comer
por ser un pasto sustentable

como o veran sefiores
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a ese toro miserable.

VAQURO DEL RANCHO DE LAS JOYAS
Sefior aqui me tienes presente
con todos mis compaiieros
voy a hacer esta toreada
con valor y mucho esmero
no me mandes a los demas
que yo quiero ir primero
confiado en San Nicolds
por ser un Dios verdadero
que de mi se compadecera

POr sef un vaquero nuevo.

VAQUERO DEL RANCHO DEL PUBLICO
En fin publico lucido
yo siempre te he de elogiar
como me sepas dispensar
las faltas que yo he cometido
vengo a hacer esta toriada
en unién de los demas

rogandole a San Nicolas
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que nunca me eche en olvido
si alguno por atrevido
se quiere rasurar
pues nadie lo mandb a ver

si no Je habia de gustar.

VAQUERQ DE LA CANADA
Un dia por la mafianita
mi caporal me mandé
a buscar este torito

y el toro se me escapd.

Al pasar un acafiado
me agarrd un fuerte aguacero
se me regd mi ganado

y se acalambraron mis perros.

Para no Hegar afrentado
sefior caporal
aqui le traigo éste becerro

parate torito hermoso.
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Que te faita todavia
no porque me veas correr
pienses que es de cobardia
tirame unos tres golpecitos

para servirte en tu dia.

VAQUERO DE SAN MARCOS
Soy vaquero de San Marcos
torito cachito pando
con tus cuernitos galan

en la punta de mi lanza
los pedazos volaran
como he sido san marquefio

mis suertes donde andaran.

VAQUERO DE SAN JUAN

Soy vaquero de San Juan
y patrén de Lo de Soto
de esta tierra he venido

a torear este toro hermoso.

No me encontraba en el rancho
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cuando me liegd6 la carta
que viniera pronto a cabalio

para hacer ésta toreada.

Con gusto voy a torear
fe digo mi caporal
con [a gamrocha en [a mano

el toro no ha e bramar.

Lo he de sacar de rodeo

hasta meterio al corral.

AMUSGO
Soy vaquero de Amusgo
que vengo de la garita
que cuando veo un toro
mi corazén me palpita
digan si soy temeroso
que valor traigo sobrado
si no te he descuartizado
seria por mi cobardia

pero hoy se llegd este dia
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que te miro con desprecio
he de cortarte el pescuezo

en presencia de Maria.

VAQUERO ARROGANTE
Yo soy el mas arrogante
de todos los que me rodean
voy sefior a que me vean

los que mirandome estan.

Lo digo con mucho afan
mis garra seran capaz
de gue echando un pie de tras

el toro se caiga muerto.

Esto le digo de cierto
en esto no hay casualidad

como lo veran si es cierto.

VAQUERO DEL CIRUELO

Soy vaquero del Ciruelo

que vengo de Panama
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voy a torear este toro
con cuidado nada mas
mujeres si me mata el toro

me llevan a sepultar.

De nuevo, en esta danza, un complejo de tradiciones y “significados”. E| sentido
‘trascendente” del elemento religioso, pero también la dimensién del sentido de
"fiesta® que distinguen los socidlogos y que indican elementos de sofidaridad,
agradecimiento, responsabilidad. Todo esto expresado dentro de una musicalidad y
una fiesta muy tipica de la cultura afro-mexicana. Se cree que su origen se remonta
al siglo XVI! cuando los hacendados con sus grandes extensiones de tierra tenian la
cria de ganado. Esto, requeria de una gran cantidad de trabajadores que por Io
general eran esclavos negros que cumplian con los puestos de caporales, vaqueros
Que controlaban el ganado. Cada rancho tenia su nombre y estaba bajo la
proteccion de un santo catdlico, pero el patrén de todos los ranchos era San Nicolas
de Tolentino, el Santo Patrono que se dice, segun la tradicion oral, un toro encontrd
la imagen del santo.
¢ Qué significa esta danza y los versos?. La sefiora Constanza Marin nos comenta:
“...pues €30 es lo que le estan rindiendo homenaje a Dios, como diciéndole 2 Dios todas sus
inquietudes, iodo lo que ellos creen que estan haciendo bien, estan con una fe ciega hacia Dios
porque el sefior San Nicolds lo tienen como un intermediario, creo yo, que le piden tanto a el
seflor San Nicolas pero le estan pidiendo a Dios nuestro sefior... Pues siempre se ha dicho que

el seffor San Nicolas lo invocan los rancheros, los ganaderos y que por eso ponen, pues, e toro:
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el toro significa el ganado, que tiene aquel, aquella persona que San Nicolas es el abogado del
ganado para que en el campo no se enferme. .-ponen en la danza al caporal y el mayordomo y
los vaqueros. Los vaqueros representan a los trabajadores de una hacienda. Fi amo es el que
sale de Pancho, ese es el amo y sin embargo se viste de lo mas feo...yo no sé porque se viste
asi, quizas para esconderse, porque €l es el que manda lo del toro y a él le obedecen los
vaqueros es como el capataz. Pero, los vaqueros son los que le hacen la semejanza de un
rancho jaja! Eso es un rancho y ellos son los que le rinden el tributo a Dios con el baile.... Es
un recuerdo, recuerdan que fueron trabajadores, eso es, esclavos, eso es lo que estin
recordando “ '** A través de esta danza y el Santo Patrono, el cual funciona como una
especie de emblema, se define 1a solidaridad del grupo, se reconocen entre si a los
miembros de la domunidad y se establecen las reglas de integracién o exclusion, Por
eso, para Gilberto Giménez en el sistema religioso popular se puede ver una funcién

primordial que es la construccion de ia identidad social. '™

El sistema simbdlico y religioso opera, no sélo en la integracidn, en cuanto a la
visidn del mundo o conjunto de significados sociales, sino enh cuanto principio
organizador de las practicas en el plano econdémico y social,

Por lo tanto, la danza del “toro petate” puede considerarse como sagrada, ya que a
través de ésta se establece una relacién con la divinidad, con su vision del mundo,

con su realidad social

'** Marin Constanza. Entrevista del 17 de Sept. De 1997. Cuajinicuilapa.
'* Giménez, Gilberto, Cultura popular y religion en el Andhuac, Centro de Estudios Ecuménicos, A. C.
Méxicn, 1978, p.235,
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La espiritualidad y {a celebracidn, son una creacién, vivencia ¥ expresion solidaria
de la comunidad, todos intervienen con su presencia y participacion , con sus ideas
y sus sentimientos. Es decir, la celebracién funciona a través de simbolos y estos
estos simbolos se manifiestan con la danza, el canto, el gesto, e! ritmo, la vivencia

emotiva,

La coronacidn de 1a virgen de Guadalupe

Aqui se celebra del primero al doce de octubre. Se busca personas de la
comunidad para que dia con dia les vaya tocando realizar las “mafianitas” a la
virgen. Se realiza en esta fecha porque se dice que es la *reina de América”.
También, se realiza la “Danza de la Conquista® que, segun nos comentan, sus
integrantes, también se baila en varias partes de la republica desde hace mucho
tiempo.

El grupo de danzantes puede estar formado por nifios, jovenes o aduitos, los
cuales bailan en algunos eventos religiosos porque tienen el compromiso de asistir a
donde se les invite a bailar.

En esta danza que representa a la conquista espafiola, intervienen los siguientes
personajes: los espafioles, Hemdan Cortés, Pedro de Alvarado, Grijalva, Ordaz,
Aguitar, Avila, el cura Olmedo. Sandoval, el negro espafiol y Ovando. Por parte de
los mexicanos, Moctezuma, Cuautémoc, la reina Xochitl, Ia malinche, Cuitlavac,
Noble Guerrero, Zilacatetzin, y el negro mexicano. Todos estos personajes se visten
como en aquellas épocas. Durante toda la noche se baila esta danza, representando

las diferentes batatlas que se tuvieron. Sus sones son muy representativos. Una vez
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mas, en lenguaje artistico, en obra teatral, un pasado histérico que todavia sangra,
porque su contemporaneidad les hace recordar una conquista que fue despojo y
violencia, intento de aniquilamiento cultural, pero que también les recuerda la

resistencia cultural de sus identidades.

Celebracion de dia de muertos
Importante y significativa como en todo México. Aqui, en Cuaji, adquiere
caracterisiicas especiales.
Aqui también se ponen los altares con comida y flores, nos comenta la sefiora
Lucila Bustos. Pero, ademas, se realiza una danza que se llama Danza de los

jablos, esta danza se baila en Todos los Santos que es el 2 de noviembre.

Diablos,

Personajes: varias personas que representan a los diablos y un guia. Esta danza
significa que los diablos se llevan a los muertos. Por tal motivo se realiza en esta
fecha.

Antes, el dia dos, se velaba en la iglesia todo el dia. La gente mandaba comida
para fos que se encontraban rezando. Después, en la tarde se salia con la procesion
al panteén con una cruz grande que existia en la iglesia. Aqui, en el pantedn, se
volvia a rezar y bailaban la danza de jos diablos; de regreso al pueblo, algunas
personas prendian una vela arriba de un arbol para los animales ya que *ellos no
tenian quien les prendieran velas”.

La danza de los diablos se cree que es muy antigua y que los esclavos la
realizaban para “espantar a los malos espiritus®. Sin embargo, en Cuajinicuilapa se

reinicié a partir de los afios setenta, en donde el sefior Miguel Carrilo la organizd y
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desempefo el papel de tenango. Después, por unos anos, parecia que la danza se
perderia, pero ios sefiores Emilianc Herrera y Simitrio Morga la volvieron a sacar
adelante hace unos siete u ocho afnos. Hoy, el sefior Simitrio es quien dirige la
musica y €l sefior Emiliano es el tenango.

La edad para poder participar en esta danza es preferible que sea de diez afos
en adelante. E| tiempo para ensayar es de dos semanas antes del dia de muertos.
La danza de los diabios se realizaba para llevar las flores al pantedn el dia dos. En
la actualidad, esta danza se realiza en diversas casas del pueblo y en ofros pueblos.

Los diablos visten de la siguiente manera: una mascara elaborada de piel o
sombrero de lana; uncs cuemos de venado y pelo de la cola del caballo a manera
de bigotes y barba; una camisa de manga larga de color negro y pantalén del mismo
color. (la camisa fofa y sucia). Ademds, unos zapatos de color negro también, rotos.
El tenango mayor frae chaparreras y una campana. La diabla usa mascara de rostro
femenino, un rebozo, blusa bordada y una falda larga con caderas postizas.
Ademds, carga un mufieco.

Los instrumentos que utilizan para ejecutar la danza son: un bote hecho de
tecomate, partido a fa mitad y cubierto con piel de chivo y una vara con cera o cebo
que se infroduce en el centro del bote la cual al deslizarla produce el sonido de un
bramido. También se utiliza Ia quijada de burro en ¢lia se desliza un metal y produce
un sonido semejante a los pasos, ademds, acompaiia unos tambores. La flauta, es
una ammonica que acompaia de manera melbdica los pasos y los demés

instrumentos.
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La musica para esta danza se requiere de siete sones que son: el tendido, los
enanos, la periquita, zamora, cafia dulce, jarabe y chilena.

La danza consisle en: tenango mayor y la diabla son los que mantienen el orden.
Se forman dos filas y elios bailan tanto dentro como fuera de las mismas. El almita
baila en 13 parte de atras de los diablos en el momento de decir unos versos que
improvisan en el momento. Los sones se ejecutan en siete vueltas y por lo regufar se
bailan cuatro. Es evidente que en estas representacion se evocan tradiciones que se
pierden en el tiempo, pero que nos indican el fuerte contenido religioso con el que

viven y representan su vida social. No son fiestas hibridas o de puro folclor.

La fiesta de la virgen de Guadalupe

El 12 de diciembre es la fiesta de la virgen de Guadalupe. Antes, se realizaba la
misa en Ometepec, la genie venia de distintos iugares como: Maldonado, Sarn
Nicolas. Llegaban en peregrinacion y se regresaban el 13 a Cugjinicuilapa, ya que
alli se realizaban procesiones en cada casa. Se rezaba y se repartian tamales, atole
efc. A partir de aqui, empezaban las posadas. Hoy en dia, todo el festejo se realiza
en el puebto de Cugjinicuilapa. En la parroquia se encuentra los sacerdotes que
cubren estas tradiciones.
Celebracién de la navidad
E! 24 de Diciembre: nacimiento del “nifio” en Ia iglesia y en casa de la "madrina” se
realiza una festividad.

Fin de afio
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El afio nuevo, se acostumbraba velar toda la noche del 31 de diciembre. Se rezaba
al afio viejo y se despedia con el replique de las campanas. En e! cielo se buscaba
una nube negra que era la sefial del afc viejo, y una nube blanca que era el afno
nuevc. También, la gente acostumbraba a bafiarse en los pozos de agua
denominados el chorro. Ellos creian que al bafarse iban a “agarrar huesos nuevos®
Estas tradiciones ya no ias practican fas nuevas generaciones. Hoy. la influencia de
otras cuituras, esta presente.

Semana Santa

El inicio de la Cuaresma tiene como antecedente e Camaval, que en el pueblo de
Cuajinicuilapa, en tiempos pasados, se realizaba de la siguiente manera: era parte
de la costumbre del pueblo que en la noche se organizaban algunos grupos de
cantores gque acompanados con quitarras recomian el puebio cantando coplas que
se improvisaban en cada lugar donde se detenian. La obligacidn de las duefos de
las casas consistia en abrir la puerta y dar cooperacion de algin tipo a tos cantores.

Damos un ejemplo de este tipo de versos:

“Qué es aqui o no es aqui
donde venimos a dar
porque dicen que aqui vive
un sefior particular.

El sefior particular

bien nos puede dispensar
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que por ser un dia del afio

le hemos venido a cantar.

Esta casa esla medida
con cien varas de liston
que por dentro esta la gloria

y por fuera el rey Salomon.

Cristo anduvo todo el mundo
predicando |a doctrina,
pero al fin fué coronado

con la corona de espinas.

Pedro le dice a Jesos:
sefior 1o quiero bastante
y Jesiis e contesto
con palabras arrogantes:
{res veces me negards
antes de que el gallo cante.
Aqui les traigo presente
los tres clavos de la cruz

aqui son mala gente
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porque no encienden la luz.”™

También, en el Carnaval, se representaba la danza del “Macho Mula’ que
consistia en que los danzantes recorrian el pueblo acompafados de los nifios, v al
realizar el recorrido casa por casa, pedian la cooperacién para los danzantes. Si los
duefios de la casa se negaban a dicha cooperacion, ellos podian quitarle un objeto
de su casa, por ejemplo un machete, o cualquier otra cosa y los duefios tenian que ir
a la comisaria a recogerlo pagando su respectiva multa. A partir de) “Miércoles de
Ceniza” se festejan los seis viernes siguientes hasta llegar a la *Semana Santa”. E
segundo viernes es el mas significativo para Cugjinicuilapa. Se dice que en el afio
de 1946 se celebrd la primera fiesta del Segundo Vienes Esta fiesta se celebré en
la plaza principal que no es ei zécalo del pueblo. Se instalaron los puestos de
comida y la feria. Ademas de la musica y el baile. En la iglesia, se celebra la misa al

sefnor San Nicolas.

2.1.2 El culto a los muertos

El cuito a los muertos, es de los rituales més elaborados de toda la cultura
africana, como ya lo hemos comentado en capilulos anteriores. Esta tradicidn
también se observa en los grupos de cuitura afro-mexicana. Cuando una persona
muere, los familiares procuran cumplir con el muerto todos los requisitos necesarios

para garantizar su descanso eterno. Se deben de observar detenidamente los pasos

" Diaz Cristina y Aparicio francisca, La Semang Santa entre: indigenas, mesti afromestizos de
Direccidn general de culturas populares, p. 28-29. México.
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del velorio, entierro, ete. La solidaridad de la comunidad es muy evidente. La bebida
y el alimento son un complemanto muy importante para el acontecimiento.

La muerte, para la cultura afro-mexicana, es algo natural. No se rebelan contra
ella. La aceptan. Aunque si hay sufrimiento y lo expresan. La celebran porque para
ellos ya termind una etapa para llegar a Dios. Al difunto lo celebran con un
novenario que es una fiesta familiar y del barrio. Son nueve rosarios, nueve cenas,
nueve borracheras, y todo en honor del difunto. Existe mucha solidaridad entre ellos
en esos nueve dias. Después, ofra celebracion a los cuarenta dias, y en el primer
aniversario también celebran con una fiesta donde hay mucha comida y regalos. Y,
después, se sigue celebrando cada afio. Es decir, no se olvidan de sus difuntos. Es
La parte de su cotidianidad, de sus celebraciones. Esto podria resuitarnos muy
parecido a los ritos de cierfas culluras indigenas donde el cullo a los muerlos
conlleva una vision religiosa muy profunda.

Dice Aguirre Beitran: "Tanta imporiancia se otorga a esta transicion que no existe en
el ciclo de vida de los negros un rito de mayor trascendencia. Los ltimos momentos
de una persona enferma son vigilados por toda la parentela y se exige de) curandero
un pronostico preciso sobre tas esperanzas de vida ya que, de asegurarse el
desenlace fatal, es de mayor valor el gasto de esfuerzo y recursos para asegurar los
funerales adecuados que en consumirlos intentando una curacion aleatoria.”'®

Esta forma de sentir la muerte cerca y no buscar todas {as formas posibles de una

posibte cura choca con la visidn occidental e incluso con la religién catdlica que se

** Aguirre Beltrdn, Gonzlo. Op. cit. p.1635.
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preccupa en gran medida por que el moribundo sea perdonado y pueda morir
tranquifo.

Con esta visién, se dice que hay cierto desprecio por el cuerpo en el Cuijlerio,
porque cuando se sabe que una persona puede morir, los parientes ya no se
preocupan por la persona que esta en el lecho de muerte, y mas bien se dedican a
preparar sl rito funerario que para ellos pasa a primer lugar ya que es necesario
cumplir con todo lo que se acostumbra hacer para que sea un velorio adecuado a
sus costumbre.

Las celebraciones que realizan a los difuntos varian de acuerdo a ciertos perfiles:
Cuande un nifio o nifia muere, le dan un entierro especial, y se nota la diferencia
entre el enlierro del adulto y del nifio. El entierro del nifio es mas alegre. Realmente
parece una fiesta, adornan la casa como si fuera una fiesta infantil. La caja de)
“muertito” la adorman como si fuera una pifiata, con colores muy fuertes y ie ponen
arcos, etc. Hay cantos especiales para los nifios que hablan de la pureza del
‘angelito® de que Dios lo espera en un lugar muy hermoso. También, se puede
observar la diferencia cuando una mujer, soltera, muere, la visten de blanco, le
cantan celebrando su virginidad y se cree que su entrada con Dios @s mas répida.

Creo que [a experiencia religiosa de estas comunidades se relaciona mucho con la
muerte. Practican mucho rito, oracion, para las personas que han muerto (ritos a ios
nueve dias, un mes, cuarenta dias, dos meses, tres meses, etc., hasta llegar al afio,
después a los dos affos, tres afos, cuatro afics.). Hay un culto constante a la
muente. Pareciera que lo divino se siente a través de la muerte. Es decir, el morir es

encontrarse con Dios.
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La religién aqui en la cultura afro-mexicana es, parece ser, para las mujeres. Es
decir, por lo general los hombres no asisten a la iglesia, solo en casos especiales.
Por ejemplo, en los entierros o en las bodas, afli expresan su ‘religiosidad”. Para
ellos, Dios y la religion, la expresan ¥ la encuentran en las fiestas y en las danzas,
en los bailes. Alli si los hombres danzan. Al entierro van , pero se quedan “afuera”
de la iglesia. En los ritos para los difuntos dentro de sus casas, st asisten, pero van
a tomar ficor, a comer principaimente carna. Es un rito muy compartido, ia gente sa
solidariza con los alimentos. Es una reunion para comer y beber.

Pareciera que el cristianismo y sobre todo, sus ritos catélicos, todavia lo ven como
algo impuesto, como algo “extrafio”, algo que todavia no es de “ellos”. Por eso,
sobre, todo en los hombres, el Dios cristiano no lo sienten. Ellos consideran que ir a
la iglesia es “cosa de mujeres.” Se les educa desde pequefios de esa forma y
cuando son adultos se llaman "creyentes”. Con eso es suficiente.

Otra causa que pudimos constatar: es por sus circunstancias histéricos (negros
cimarrones) el aislamiento en que se encontraban, pocas vias de comunicacion
hasta hace muy poco tiempo, hacen que esta comunidad no disponga de toda la
estructura material y humana que permitiera evangelizar mas profundamente a estas
personas. Hoy en dia, existen otras condiciones Yy empieza a surgir nuevas
generaciones que piensan y actGan diferente. La iglesia catdlica ha entrado mas
profundo en su vida colidiana. Pero, también, hay ofros grupos refigiosos que se
estédn introduciendo y que estan abarcando varios grupos de familias. Sin embargo,
los que se hacen llamar catélicos sigue siendo una mayoria, aproximadamente el

70% de la poblacion.
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Como hemos observado, los ritos y las fiestas son variadas y multiples. Recrean
la vida cotidiana y rememoran antiguas creencias religiosas, unidos al recuerdo y
remembranza de episodios histéricos, que a los primeros pobladores de
Cuaijinicuilapa les tocaron padecer. Por ejemplo, en el Baile del toro y en el baile de
los diablos se recrea la vida y "aparicién” de San Nicolas, mezclado con creencias
tipicas de Ila religién y de las fiestas cristianas. En el baile de La Conquista, se
recuerda la gesta dominadora de Hernan Conés ¥ su relacién con la Malinche, esa
mujer que, en labios de la sefiora Agueda Oimedo, “lo buscaba y lo lloraba”, y en
donde, siguiendo la interpretacion de la misma Agueda, aparecen “los negritos
defendiendo a la Malinche™. Parece que en la expresion verbal y descripcion de este
baile se nos sintetiza toda la historia del mestizaje mexicano. El drama de un pueblo
conquistado, y todavia marginado, expresado en algo tipico de la cultura africana:
featro y danza en abigarrada mezcla en donde se fundan, también, tradiciones

negras e indigenas eri una cosmovisién religiosa.

2.1.3 Tono y sombra

Aqui, en Cuajinicuitapa, todo o casi todo viene de lo "alto®, es decir, de Dios, o de
los santos, o de fuerzas naturales y misteriosas, que hay que “granjearse® o dominar
para poder vivir franquilos. Esto Gltimo se detecta, sobre todo, con relacién a la
visidn y creencia que se tiene con la salud y la enfermedad. Y aqui coinciden en
gran medida con fa vision africana en cuanto existen “fuerzas extrafias” que inducen

a que las personas enfermen. La enfermedad ha estado ligada durante mucho
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tiempo a las creencias magicas de diferentes grupos. Se cree que existen individuos
capaces de enfermar a otras personas y que esos males también son causados por
espiritus que tratan de dafar por diversas causas. En muchas regiones de México
existen personas que consideran que hay un gran nimero de enfermedades cuya
causa proviene de esa fuerzas sobrenaturales, magia, brujeria etc. Desde la época
prehispanica hubo grupos de especialistas relacionados con Ia magia y hechiceria
en sus diferentes manifestaciones. Después con la Conquista, este tipo de practicas
se fusionaron en el sincretismo que se llevé a cabo con los elementos traidos por los
esparioles y los esclavos negros. Este pensamiento mégico da lugar a una variedad
de creencias y ritos en donde los hombres sienten que su vida esta rodeada de
fuerzas “espirituales” y el poder de los fenémenos de la naturaleza que puedan
causarle daiho o beneficio segin sean las circunstancias. La magia surge asi de la
necesidad de dominar lo oculto, lo que se descorioce, y pone de manifiesto el deseo
interior del hombre de llegar a controlar aquello que le es ajeno a través de rituales y
ceremonias que llevan una gran carga emocional. Se piensa que se podrd influir en
el curso de los acontecimientos, o sea la magia se utiliza, principalmente con la
intencion de obligar a las fuerzas de la naturaleza a actuar favorablemente para sl
ser humano.™

Para el afro-mexicano el hombre no es solamente cuerpo y alma, sino que

ademéas es Tono; es decir, tiene su vida comun y . también la vida de un animal:

139 Scheffler, L. Magia y brujerfa en México, Ediciones Panorama, México, 1993, p.83.
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“Uno tiene dos vidas - manifiesta Jacinto Marin poblador de Cuajinicuilapa- , por
ejemplo, porque somos animales y somos gente.”'™

El concepto de “tono” (tona) derivacién del vocablo nahuat! tonalli que significa el
destino adquirido por el signo del nacimiento de un individuo. Se dice que desde la
época prehispanica ya se fenia esta “creencia”. Entre varios grupos de indigenas ya
se hablaba de esa relaci6n mistica entre ¢l hombre y animal, diciendo que cuando
nacia un nifio se le ligaba a un animal y que durante toda su vida esta refacion
perdurara hasta que el animal muera. “La tona es el alma gemela de un animal y un
ser humano, las cuales se defienden mutuamente, corren la misma suerte y sila
tona es herida, las sefiales de la agresién aparecen igualmente en el cuerpo
humano de su compafierc. En general no esta permitido que la persona coma la
came de su tona, con la excepcion de los casos en los cuales matan a dicho animal
y el duefio debe comer su came para no morir, pues mediante este acto el espiritu
de la tona original puede cambiarse al de una cria de su misma especie."™® Esta
creencia se ha conservado hasta la &poca actual y la vemos muy claramente
asimilada por algunos grupos afro-mexicanos. Incluso, en esta region, los que se
dice que creen en el “tono” son los que tienen mas raices africanas y no los
indigenas o mestizos.

Ahora bien, es importante aclarar que ! concepto de “tono” es diferente 2l del
“nahual” (nahualli), ya que este ditimo se refiere a la creencia que se tiene que
ciertas personas pueden convertirse en animales durante la noche mediante la

hachiceria. Se cree que el nahual puede causar dafo a las demas personas .

1% Marin Jacinto, “Entrevista realizada en Febrero de 1997." Cuajinicuilapa, Gro.
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En todo esto, se maneja un simbolismo . Es una especie de animismo fetichista o
manismo, eminentemente magico.

Segun Aguirre Beltrén en su estudio sobre Cuijia al recién nacido, algln familiar le
hace adquirir ¢! Tono, le da un “animal”, 1o relaciona con él, para que sus vidas se
mantengan entrelazadas hasta la muerte. El rito de adquisicién del Tono comienza
con et hurto del nifio. El raplor lo conduce a una encrucijada; lo acuesta sobre una
cama de ceniza y alli lo deja abandonado: “No tardan en Ifegar ias bestias mas
feroces, tigres, lagartos, toros; todos pasan sobre el nifio sin hacerle dafio hasta que
una de ellas “lo lame y lo acaricia®. La fiera que tal cosa hace sera para toda la vida
el animal del recién nacido, su compafiero”.'®
Asi, el nifio adquiere el tone, y se inicia una relacién muy significativa entre el
hombre y el animal. “La bestia cuidard del hombre, lo librard de los peligros del
bosque y de las asechanzas de los enemigos; pero si el animal-tono enferma, es
herido o muere, iguai suerte correra el hombre-tono, porque es requisito que sufra
en su propia carme las acciones ejercidas sobre el animal. Animal-tono y hombre-
tono estan unidos por un destino comun e inexorable. De aqui que, en la medicina
cuilefia, nunca se olvide investigar, como causa de enfermedad, el estado que, en
tales circunstancias, presenta el animal-tono. Puede el tigrillo estar encuevado por
sus mayores y sufre sed y hambre; puede haber sido herido el lagarto por alguna

otra bestia o fue baleado por un enemigo del hombre-tono. He aqui la causa

'6l Scheffler, L., Op. cit., p.99.
'*? Aguitre Beltrdn G., Op. cit. p. 185.
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eficiente de la enfermedad y el resultado d esta ligazon mistica entre el hombre y
una bestia.”™®

Cualquier animal salvaje puede adquirir el grado de tono: el lagarto o el toro, ef
tigre o el coloradillo (la sempiente coralillo, probablemente) son tono de quienes han
sido favorecidos por ellos. Ahora bien, no todos los seres humanos poseen tono,
solo aquellos que han sido “iniciados” lo adquieren; sin embargo, hay quienes
teniéndolo, desconocen cud! es su animal - tono.

Por ofra parte, no todos cuijlefios aceptan estas creencias, pues consideran que

son mentiras o meras fantasias. Otros, si creen, pero por temor u ofras causas
niegan la creencia. Sin embargo, Jacinto Marin no lo piensa asi: El mismo lo dice:
“Yo todo lo creo. Esto no es de ahora nada mis.”
¢Los jévenes de Cusiinicuilapa creen, hoy en dia, en el Tono?
Esta es una creencia que se tiene de nuestros antepasados, -nos dicen aigunos de
ellos-, y existen personas que si creemos en esto, sin embargo muchas veces ellos
no saben que son Tono y otras veces lo ocultan por miedo, vergiienza o porque
creen gue esto es cosa de gente ignorante.

Una persona que es Tono se inicia desde los primeros dias de nacido. -nos
comenta Elena Zarate- “Es decir, lega a Ia casa donde esté el nidio un adulto que es
Tono(gato) entra al cuarto donde se encuentra ¢ nifio con su mamé, la madre se
encuenira dormida en ese momento, entonces, €l coge al nifio lo pone en ¢l suelo y en ese
momento se convierte en animal, juega con o niflo, lo lame, y con ef hecho de hacer todo

esto, se convierte ¢l niflo también en Tono. Posteriormente, la madre se puede dar cuenta

193 rhidem.
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que el nifie ya no esta como lo habia dejado u otras veces lo encuentra todavia en el
suelo. Ademis, )a persena que lo hace Tono muchas veces lo comunica a los padres o
familiares pero, otras veces no.”'®

Existen casos en que a las madres se les enferma un hijo y como ellas creen que no
es conveniente ilevarlo a un médico porque consideran que tienen Tono, es decir, su
parte animal es la que esta enferma por eso prefieren Hevarlo con la persona que
ellos consideran que sea Tono para que lo cure, ya que, el que es Tono, se cree que
tiene la capacidad de curar.

Hay una historia que se cuenta en el pueblo de San Nicolas en donde un grupo de
personas fueron a cazar un venado. Le disparan varias veces y matan al venado.
Posteriormente destazan al animal y venden su came. La carne del animal resulta
muy dura y por mas que la cuezan jamas se ablandd. Después se dieron cuenta que
un sefior de la comunidad fallecié y tenia los mismos balazos que el animal ya que el
venado era su Tono. Asi como este caso existen varias hisforias que se cuentan en
la comunidad de la relacién hombre-fonc y Jas consecuencias que esto tiene.
Podemos encontrar jSvenes que creen en todas estas historias. Quiz4 los que tienen
mayor comunicacion con sus padres o familiares. “Los papds cuentan ias historias y
muchas veces nosotros las vivimos aunque a nosotros no nos baya pasado™®
El sefior Enrique Pefialoza, nativo de Cuajinicuilapa, nos relata lo siguiente: “...el
tono quiere decir que allé en ¢l monte, este, que es tigre, que es 050, que unos son vacas, y
esa es [a diferencia que hay alli, yo en mi conciencia, 1a conozco, 1a conozco tonal del

tigre, la conozco, si desde que empece a conocer esa conciencia si, un seior grande, me,

' Elena Zarate, Cuajinicuilapa, Julio de 1997,
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me, dijo: th eres tonal, dice hay..como antes curaban con remedios de pura yerba, dice ta
eres tonal, le digo, ;yo?... tiene otra vida, si otra vida...y para que esa persona siga
viviendo mis, si uno le entiende a esa enfermedad que tiene por decir asi, me dicen
quitro que me vayas a ver a un enfermo y yo le digo llévenlo a donde etan los dotore,
ellos me dicen, ya lo hemos llevado, ya estamos caunsados de Uevarlo onde etan los
doctores, ya nos fuimos a México, ya nos fuimos a Acapulco, lo anduvimos cargando en
onde etan los mejores doctores...y no s¢ puede componer. Entonces es cuando ellos
acuden al tonal, dicen, otras personas, miren busquen de esto ya que han gastado mucho
con su enfermo y hay veces pue, yo con esa conciencia, que Ia he tenido, y le puse mucha
atencién un sefior grande me di6 esa conciencia, un sefor grande ya, si...que uno tiene
un doble, aja, que ticne doblg vida con el animal..este, y mucha gente cree aqui eso,
aja.>e

Asi como el sefior Enrique, hay otras personas que consideran que ia creencia del
tono todavia existe en la region. "E! tono... una persona que se comvierte en cierto
animal. Eso existe, ya no tan arraigado, pero existe todavia. -nos comenta el seiior Leonel
Pélaez-, Podris contarie ahorita, casos que me platicaron donde s¢ queda uno perplejo,
que cree, que no cree, yo he estado siempre con eso que creo y que no creo... Mi padre,
era muy conocido, tenia muchos amigos por Maldonado, Tierra Colorada, Juchitin, San
Nicolis, todos esos lugares, é compraba ganado. Pero ganado no como shora que llenan
un trailer, no. Compraban gamado porque mi mami mataba res, iba a comprar su
vaquita. Llegan unos amigos 2 Ia casa de mi padre y le dicen: - amigo venimos a buscarlo

porque se nos perdié un toro -, s¢ sentaron y usted dicen,- tiene familia para acé para

'S5 Joven de Cuajinicuilapa, Julio de 1997,
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Oazxaca y sacamos en la baraja que el tono Jo llevaron para Qaxaca, entonces , venimos
para que usted pinte el fierro y mande su fierro para alld s su familia -, dice bueno - y el
fierro ;ddnde est4? -dicen- no, éste &5 el tone del toro- icémo? Si, este es el tono del toro.
4Como es posible, yo que voy a hacer con él?, hubieran traido & fierro para pintarle- no
dicen- él traia el fierro pintado del toro, asi como se le marcé al toro, asi €l lo trae pintado
acd. Se alza fa camisa y Ia sorpresa de que el sefior tenia el fierro pintado aqui, igual que
el toro,”'?’

Otro sefior nos cuenta: “una niiia muy enferma, 1a habian Hevado a México,
desabuciada. Vive no les voy a decir el nombre, es una sefiora casada, era una niiita, Y
un sedor que le decian “Reyson”. Bueno, ya la nifia estd desahuciada, decian los
padres... pues hiblenle a Reyson, dicen que es tono, & lo mejor esta chiquitilla es tona.-
Pero como es posible, si ya la Hevamos a México,- jhablenle!. Le hablan a Rey, siempre
andsba tomando, y le dicen que 1a niiia estd enferma. El les dijo que si, pasé y lo primero
que pide es bebida. Sale Ia gente, cierran Ia puerta y al poquito rato se oyen unos rugidos
¥ sale todo sudoroso y les dice que esa noche se va a ir, que no dejen entrar a nadie y se
va. A los dos dias regresa todo rasguiiado y él platica con el Papi y le dice- ya se donde Ia
tienen a la tigrita, porque es una tigrita, Ia tienen unos tigres, estd chulita Ia tigrita, me
agarre con ellos, pero no Ia pude quitar, pero me voy a volver a ir.- Se va, a los dos dias
regresa, igual, todo rasguiiado, golpeado, pero a la nifia ya la encontrd que le estaban
dando de comer. Ya dice, ya quité a la niiia, ya la tengo escondida, ya va a comer, ya esth
comiendo. Para no hacerles ¢l cuento largo, Ia nifia se alivia. Allf 1a tenian sin comer los

tigres y la niiz se aliviz. - Cémo se convierte alguien en tono?-, Hasta donde yo sé,

' Pefaloza Enrique, entrevista del 6 de setp., 1997, Cuajinicuilapa.
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digamos, yo soy tong, usted tiene un nifio y antes de bautizarlo, voy a ir a su casa y en un
descuidito, yo no se que le hagan, ni como lo hagan para que ese nifio antes de
bautizarlo, lo conviertan ya en tomo, pero tiene que ser antes de bautizarlo.”® Esto
quiere decir que, segun (as personas que se entrevistaron, que para adquirir el tono
las personas tienen que estar *libres” ya que es condicion para que el tono-animal
pueda aparecer. Para Aguirre Beltran, este requisito explica una tradicién de los
antiguos pobladores de Cuajinicuilapa que en sus inicios se rebetaban ante los ritos
cristianos.

Esta creencia sigue en la actualidad Se piensa que si la persona enferma, se cree
que su tono esld enfermo. Ademds, hay “curanderos”, segin el caso, que se
encargan de proleger o curar a estas personas.

Por eso, la division de la persona entre cuerpo, alma, sombra y tono, que se
observa en esta cultura difiere de nuestra visién occidental. La importancia que se le
da a la relacibn hombre-animal es de gran frascendencia en su vida cotidiana
aunque ellos aparentements no fo reconocen. Sin embargo, existen muchos casos

qQue demuestran lo contrario,

Sombra

El concepto de “sombra” es dificil de definir. Se cree que es algo inmaterial y que
tiene la forma del cuerpo humano, segin lo sefiala Aguirre Beltran. La sombra es )
termino utilizado en las diversas culfuras africanas para explicar una parte del

individuo que estando vivo o cuando muera forma parte de su ser. El antropélogo .

17 Testimonio del sefior Leonel Pélacz, Febrero 22 de 1997, Cuajinicuilapa.
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Schapera lo explica asi: “El culto a los ancestros esta basado en la creencia de que
el hombre, o méas bien de &, sobrevive después de la muerte. Esta conviccién es
sostenida por todos los bantd que firmemente creen que su cuerpo mortal y su alma
inmortal (Zulu, isitunzi; Sotho y Shangana-Thonga, moya). Pero en lo que concierne
a la naturaleza de esta alma y su vida ultraterrestre es muy poco lo que se teoriza.
El banti estd mas interesado en los negocios prosaicos de la vida diaria, en
mujeres, en ganado, en guerras, que en tales problemas metafisicos como la
naturaleza de su alma y el destino de! hombre. Se piensa vagamente que e! alma es
una cosa misteriosa y auto-evidente que forma parte lo que nosofros Hamamos
personalidad de un ser humano y que es algo intimamente conectado con ia
respiracion y frecuentemente identificado con la sombra. De aqui la creencia
convencional de que un cuerpo, abandonado por su alma, no puede proyectar
sombra. El alma puede aun abandonar el cuerpo vivo, como sucede cuando una
persona pierde el sentido o esta dormida. Todo el mundo concuerda en que no debe
despertarse repentinamente a una persona que duerme por temor a que su alma no
sea capaz de volver inmediatamente a su continente.”'® Como podemos observar, el
concepto de *aima y “sombra” se confunden o se toman como sinénimos. Sin
embargo, en la cultura afro-mexicana la diferencia estd claramente definida al dividir
a la persona en cuatro parte que son: el cuerpo, el tono, el aima y la sombra. La
sombra es la parte mas importante de! hombre. La sombra puede salir del cuerpo
aunque el individuo no muera. En los suefios, el espanto, una fuerte impresién, etc.,

puede lograr que se salga del cuerpo y que la persona enferme y pueda morir. Es

*® Testimonio del Sr. Leonel Pélacz, Febrern 22 de 1997, Cuajinicuilapa.
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importante recuperar !a sombra porque el cuerpo no puede vivir gran tismpo sin ella.
Existen algunas personas que con diversos procedimientos pueden capturar a ia
sombra y se les llama “curanderos.” Sin embargo, cuando los individuos mueren, Ia
sombra tiene que desalojar el cuerpo, pero este proceso &s mas lento que la propia
muerte. Aguirre Beltran o explica asi: “La sombra sagrada de los santos es ya la
sobra de un ente del mundo de los no-vivos e implica la persistencia de la sombra
mas alla de la muerte. En efecto, si la sombra PoOr su naturaleza es ligera para
abandonar el cuerpo del vivo, en cambio, es tenaz y obstinada cuando el cristiano
muere. Ciertamente no permanece en el cuerpo, sino que se desaloja de é! en el
momento en que e agonizante exhala el dltimo aliento, pero flota y vaga por los
lugares que habitualmente acostumbraba visitar sy poseedor y no abandona )z casa
del muerto, si no se realiza una ceremonia que el cuilefio llama fevantamiento de ia
sombra y que verifica a los nueve dias del fallecimiento. La sombra del vivo es la
misma sombra del muerto, cuyo levantamiento es indispensable para la tranquilidad
de los deudos, amigos y vecinos del difunto; pero su esencia, desde el momento del
fallecimiento, se transforma en peligrosa y aun el vocablo usado para capturarla
magicamente varia. Cuando se frata de la sombra de! vivo se dice agarrar la sombra;
cuando de la del muerlo, levantar la sombra. NingGn cuijlefio se atreveria a trastocar
los verbos que deben emplear en cada caso.*'™

En las entrevistas que se realizaron en Cuagjinicuilapa se les preguntd a las
personas sobre la sombra. Solamente nos explicaron lo relacionade con el

levantamiento de la sombra que se realiza a los nueve dias de cuando una persona

' Schapera, 1., Married life en an African Tribe, Neu York, 1941.p.247.
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muere. Explicaron que esto es necesario porque de lo contrario el “espiritu” no se
puede ir del lugar en donde murid. Por tal motivo que hay que protegerla con
oraciones para que en esta partida no se pierda. Esta sombra se convierte en
espiritu estando “alla” Prolege a sus familiares e intercede por ellos ante Dios.

Posteriormente puede regresar en las festividades en su honor, (dia de muertos).

1" Aguirre. Beltrdn, Op. cit., p.182.
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V. CONCLUSIONES

Encontrar claramente cuadl fue la herencia africana en la comunidad de
Cuajinicuilapa puede tener dificultades como lo hemos detectado en esta
investigacion. No forma un sistema cuitural bien sistematizado como puede suceder
con otras pueblos. Sin embargo, existe una identidad cultural. aunque ésta sea
fragmentada y, a veces, sumamente cadtica. Conviven con costumbres y ritos que
son ya mezcla de las culturas indigenas, africanas y cultura cristiana europea. Pero
no es una integracién lineal, homogénea en sus generalidades. Es por io tanto,
sobre los pilares de la cultura india y espafiola como los negros de esta comunidad
forman una identidad propia, no es exactamente a partir de una cultura que guedd
muy lejos, sino de su nueva realidad social.

Tal vez donde se nota més integracion es en el aspecto religioso sobre todo en
las danzas y cantos religiosos. Alli la musica los unifica. Es decir, en la iglesia donde
se escuchan los salmos y cantos catélicos tradicionales, es usual escuchar también
el ritmo sonoro de su muisica Evidentemente todavia africana: sus cantos y
tambores. Todo en una no lograda sintonia con la tradicional liturgia catélica. Pero
€S su muisica y de esa manera expresan su religiosidad, fuera y, al margen, a veces,
de toda racionalidad europea.

Por lo tanto, al estudiar la religiosidad afro-mexicana, podemos sefialar que los
elementos religiosos tienen un contenido mitico, mégico, de miedo y superticion.

Las creencias y actividades religiosas no se pueden enmarcar dentro de una

expresion religiosa determinada, ya que la religiosidad que aqui se manifiesta puede
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caber en varias organizaciones religiosas; ya sean catolicas, evangélicas,
espiritistas, etc., y esto es el resultado de un proceso historico en el que se han
confluido elementos de diferentes culturas, los cuales se han ido asimilando de
generacion en generacion e incorporando nuevos elementos.

Las tradiciones religiosas afro-mexicanas van adquiriendo una identidad propia
cuando las condiciones sociales y materiales imponen una marginalidad a estas
comunidades , quien lejos de las instituciones y de fa iglesia oficiales afrontan su
colidianidad con los rudimentos de la doctrina cristiana y van recreando en espacio
humano y espiritual, unas expresiones religiosas en donde reside el aporte de las
culturas indigenas.

La religiosidad de la comunidad afro-mexicana se expresa en un conjunto no
sistematizado de creencias, mitos, ritos, simbolos, emociones y practicas religiosas
que se desarrollan. De esta forma, la gente conoce e interpreta su mundo. Trata de
entender la muerte, la enfermedad, de enfrentar los problemas que enfrenta la vida y
su relacién con los demds individuos. Por eso, Ia participacién en practicas
religiosas, tante individuales como colectivas, es una respuesta de los hombres
frente a todo lo que le rodea, es una forma de interpretar el mundo.

Consideramos que si se pueden encontrar algunos elementos que tienen su origen
en esas tierras africanas. Coincido con el doctor Aguirre Beltran en cuanto se puede
observar inmediatamente en la Costa Chica de Guerrero y principalmente en el
Municipio de Cuajinicuilapa, un grupo racial caracterizado por sus rasgos sométicos
africanos. Ademas, como dice Aguirre Beltran, “al hacer la descripcion de la cultura

de Cuijla, los rasgos culturales africanos aparecen en muy distintos aspectos de la
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vida de esta comunidad campesina. Puedo advertir cémo tipos de actividad biolégica
tempranamente condicionados son identificables como retenciones de hébitos
motores africanos, en la deambulacion, en la postura del cuerpo y en la forma de
cargar o de efectuar trabajos que requieren reiteracion de movimientos. La
costumbre de llevar pesos sobre la cabeza, con la ayuda del rodete Hamado yagual,
la forma de montar a los nifios de horcajadas sobre la cadera, la actividad empleada
en el uso del mortero para majar el arroz la utilizacion del azadén para la rotura de
los campos de cultivo a base de movimientos ritmicos y ofros habitos motores més,
son indudablemente de procedencia africana”.”' Incluyendo los que se han
delectado en esta investigacion.

Cierto. La cultura en Cuajinicuilapa configura una “identidad colectiva” en proceso,
en formacion. No sabemos como o hasta dénde puede legar. Pero es una

comunidad con identidad. Existen un estado de conciencia, un sentimiento de

pertenencia a aigo, como pasado, con simbolos y rituales especificos, aunque estén
entremezclados. Una cultura que, ademas, se sabe diferente y que, al mismo tiempo,
no se siente extrala a la mexicanidad. Con tradiciones distintas y sus
corespondientes “visiones del mundo”, es légico que todavia no exista una
uniformidad cultural o una cultura integrada y sistematizada como cultura afro-
mexicana. Por consiguiente, aunque se nota una identidad, ésta es pluriétnica y, por
lo tanto compleja.

A pesar de la dispersion, interferencias culturales con otros grupos y su pasado

histérico, en pueblo de Cuajinicuilapa persisten tradiciones que quedan arraigadas.

'™ Aguirre Beltran, G., Op. cit, p. 24.
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Fuente: INEGI. Encuesta Nacional de la Dindmica Demogréfica, México, 19
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Fuente: INEGI. Encuesta Nacional de la Dindmica Demoagréfica, Méxica, 1992,
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GRAFICA

Promedio de hijos nacidos vivos
Nacional - Guerrero
Zona; Urbana y Rural

35

25 .

Promedic de HNV

05

Urbana Rural Urbana Rural
Nacional Guerrero

Fuente: INEGI. Encuesta Nacional de la Dindmica Demografica, México, 1992,
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GRAFICA

DISPONIBILIDAD DE SERVICIOS BASICOS

Disponibilidad de servicios basicos

Nacional

Guerrero
Agua

enlubada

Drenaje I

Ex¢usado
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eléctrica

Fuente: INEGI. Encuesta Nacional de la Dindmica Demografica, México,1992.
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MAPA DE CUAJINICUILAPA {CUIJLA)
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MUNICIPIO DE CUAJINICUILAPA
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Nifias de la cultura afro-mexicana
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Jovenes de Cuajinicuilapa
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Nifios del Municipio de Cuajinicuilapa
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Diversos tipos de vivienda
Municipio de Cuajinicuilapa
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Danza y miisica en Cuajinicuilapa
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Niflos jugando
Cuajinicuilapa, Gro.
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Celebraciones religiosas
Cuajinicuilapa, Gro.
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Mujer comerciante
Cuajinicuilapa, Gro.
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Nifios y nifias de San Nicol4s, Municipio de Cuajinicuilapa
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