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INTRODUCCION

En fin, en esta bOsqueda hemos llegado a
fundamentalismos absurdos como la certeza del
origen negro o africano de palabras, cosmovision,
creencias, conocimientos de magia y medicina,
fabulas, formas de comunicacion orales, ritmos, bailes
dificil. Es posible, tal vez, identificar zonas donde se
puede vislumbrar el origen, pero el asunto sigue
siendo complicado. Como resultante de esta busqueda
se ha puesto demasiado énfasis en formas culturales
como el baile de los diablos y los vaqueros o el toro de
petate, la chilena, la artesa, los versos, el corrido, etc.
Craso error, grueso, gordo, espeso error cometimos,
cometemos. Reduccionismo, pues. Limitacion. La
Costa Chica es mucho més. Se ha creado, con esa
inercia, una “cultura” negra, afromestiza o
afromexicana de exhibicién, para probar a propios y
extrafios un supuesto origen o pasado o pertenencia.
En ese viaje se ha olvidado que ése es s6lo un estrato
limitado de nuestra cultura, que la cultura de la Costa
Chica no se agota alli. Y que lo que unifica a tantos
individuos es la cultura viva. Es un estrato més rico,
mas diverso, mas incluyente.

Eduardo Afiorve Zapata, 2011

El epigrafe con el que abro este escrito fue tomado del libro Los Hijos del Machomula, que

recoge varias de las notas, articulos y ensayos breves realizados por el intelectual,

periodista y poeta Eduardo Afiorve Zapata, en torno a la cultura e identidad de los morenos

—también Ilamado afromestizos, afromexicanos o, simplemente, negros- de la Costa Chica

de los Estados de Guerrero y Oaxaca. Como puede apreciarse, el autor —quien también se

reconoce moreno O negro costachiquense- invita a superar las estrechas miradas

“fundamentalistas” que han reducido estas identidades a rasgos culturales particulares

(bailes, fiestas, aires musicales, versos, creencias, gastronomias...) cuando en la realidad

constituyen una “cultura viva... mas rica, diversa e incluyente”. Si cito toda esta reflexion,
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es justamente porque la tesis que presento a continuacion versa sobre la construccion
identitaria de los afrodescendientes en México, en un intento de analizar otras dimensiones
de la realidad con las cuales espero trascender los “fundamentalismos” que menciona
Aforve, o por lo menos, sugerir vias alternativas para la investigacion etnografica sobre

estas poblaciones.

En términos puntuales, esta tesis se basa en el trabajo de campo etnografico efectuado en
Punta Maldonado, localidad adscrita al municipio de Cuajinicuilapa, en la Costa Chica de
Guerrero, y examina las dinamicas de identidad por parte de quienes se asumen morenos, a
partir de la descripcion y el andlisis de una de sus practicas cotidianas mas relevantes: la
pesca artesanal. En otras palabras, se trata de observar el lugar que ocupa la pesca artesanal,
en tanto que actividad econdémica y cotidiana, en la construccion identitaria de los
afrodescendientes de un pueblo de la Costa Chica guerrerense, procurando mostrar una ruta
de trabajo distinta —pero complementaria- a los analisis que s6lo se han enfocado en los

rasgos culturales o folcldricos —o aquello que Afiorve denomina “cultura de exhibicion”-.

¢Por qué es importante la reflexion en torno a las afrodescendencias? Creo, en primer lugar,
que si bien las investigaciones sobre las poblaciones negras de México han visto un gran
impulso en los Gltimos veinte afios —en parte por la creciente presencia de activistas y
académicos que poco a poco han visibilizado a estos grupos en el panorama nacional
(Vaughn, 2004: 89)-, tales pesquisas siguen siendo minoritarias en comparacion con los
trabajos realizados con comunidades indigenas o con poblacion mestiza. Para algunos
autores, esta relativa “invisibilidad” de los afromexicanos ha tenido que ver con el discurso
posrevolucionario de Nacion, que, desde la academia y la politica, exalté la figura del
mestizo y de la “Raza Cdésmica” —entendida como la mezcla de indigena y espariol-, pero
relegd el legado de los descendientes de esclavos africanos en la construccion de la
identidad nacional (Vinson, 2004: 55-56). En ese sentido, esta tesis representa un esfuerzo
por resaltar esas realidades culturales que el discurso del mestizaje histéricamente ha
opacado, para contribuir asi con el impulso que los estudios afromexicanos han adquirido
en la actualidad —y que afio tras afio se ha visto materializado en el creciente aumento de las

tesis de Licenciatura, Maestria y Doctorado relativas a esta materia-.



En segundo lugar, al dia de hoy la “problematica afrodescendiente” ha desbordado el
ambito de lo meramente académico, adquiriendo matices politicos que se manifiestan en las
demandas realizadas ante el Estado y la sociedad nacional por parte de aquellos que se
asumen afromexicanos o pueblos negros. En efecto, como referiré en el transcurso de este
escrito, variados actores sociales —entre académicos, lideres locales, organizaciones de base
y activistas- han reclamado al Estado mexicano la invisibilidad de los negros o morenos,
exigiendo por tanto su reconocimiento en la Constitucién Politica, su visibilizacion en los
censos oficiales, y la elaboracién de politicas publicas particulares que tengan en cuenta su
condicion de iguales —en tanto ciudadanos mexicanos- pero distintos —en tanto grupos que
se asumen étnica y culturalmente diferenciados- (Martinez Ayala, 2009; Prudente, 2009;
Rodriguez, 2009). En ese estado de cosas, la tesis también pretende proporcionar elementos
antropoldgicos que contribuyan a esa lucha politico-identitaria, y que eventualmente

puedan ser apropiados por los actores locales en sus proyectos reivindicatorios.

Asi las cosas, son dos las motivaciones que justifican el presente trabajo: una de indole
academica y la otra, si se quiere, de caracter mas politico. Pero, en concreto, ¢Cual es el
ambito especifico en el que se mueve la tesis? Antes de entrar en la formulacion explicita
de las preguntas, referentes teoricos, objetivos e hipdtesis de la investigacion, es
conveniente hacer cuatro observaciones breves referentes a los “estudios afromexicanistas”,

gue de hecho constituyen los antecedentes de esta tesis.

Por un lado, este tipo de estudios han seguido una direccion esencialmente historica, con la
indagacion de temas como la trata transatlantica, el estatus juridico de los esclavos, las
dinamicas de esclavitud, resistencia y libertad, y los aspectos demograficos, econdmicos y
culturales de los grupos negros en el orden social colonial (Naveda, 1999: 93-95;
Veldzquez, 2013; Vinson, 2004: 61-67). Ello ha sido muy relevante y pertinente, pues el
conocimiento del pasado es fundamental para explicar —al menos en parte- las dinamicas
socioculturales del presente (Mintz y Price, 2012), incluyendo las incertidumbres que hoy
dia encierran los procesos identitarios de los morenos. Sin embargo, las investigaciones
etnograficas no han tenido el mismo desarrollo, pues aun cuando sobresalen varios trabajos
—entre los que cabe mencionar los realizados por Aguirre Beltran (1958), Diaz (2003),
Flanet (1977), Gutiérrez Avila (1988), Lara (2003), Lewis (2001 y 2005), Moedano (1980 y



1988), Quecha (2006 y 2011) y Quiroz (2008)-, su produccion bibliogréafica sigue siendo
menor en comparacion con aquellas de corte histérico. Ademas, si bien las pesquisas
etnograficas han aumentado durante los dltimos diez afios, estas “comportan todavia
multiples lagunas a pesar del trabajo pionero de Aguirre Beltran” (Hoffmann, 2007: 369), y
por lo mismo, sigue siendo escaso el conocimiento antropolégico sobre la realidad

contemporanea de los afrodescendientes en México.

Relacionado con lo anterior, es claro que la gran mayoria de acercamientos etnogréficos
han enfocado sus descripciones y andlisis hacia los &mbitos de la musica, la estética, la
tradicion oral, las festividades, la ritualidad y la religiosidad. De hecho, si empleara un
esquema marxista ortodoxo podria decir que casi todas las publicaciones se centran en la
llamada “‘superestructura”, o sea, las cosmovisiones, creencias, religiosidades, estéticas,
ideologias e imaginarios. En cambio, no podria decir lo mismo de la “infraestructura”, es
decir, lo concerniente a la adaptacion cultural al entorno, el desarrollo tecnoldgico, las
practicas de subsistencia, los sistemas de parentesco, y los modos y relaciones sociales de
produccion, cuyos abordajes etnograficos ain siguen siendo incipientes —ello a pesar de las
notables excepciones que se encuentran en los trabajos de Haydee Quiroz (2008) y Cristina
Diaz (2003), quienes dirigen la mirada hacia los sistemas productivos artesanales, en el

primer caso, y a las ldgicas de parentesco y matrimonio, en el segundo-.

De esta manera, no es exagerado afirmar que sigue siendo poco lo que sabemos acerca de la
realidad actual de los afrodescendientes en México, y mas todavia, en lo relativo a sus
dimensiones “infraestructurales”. En esa medida, este trabajo pretende llenar algunas de
esas lagunas, a partir de aproximaciones etnograficas centradas en las practicas y narrativas
cotidianas de los actores sociales, sobre todo, en aquellas asociadas a las actividades
econdmicas —pues a excepcion del trabajo de Quiroz (2008) sobre la produccion artesanal
de sal, han sido casi nulas las pesquisas interesadas en los sistemas productivos de los
morenos de la Costa Chica-. De la conjugacion de estos dos antecedentes deviene,
entonces, el proposito de analizar la construccion identitaria de los afrodescendientes, pero
ya no tanto desde aquellos elementos culturales mencionados por Afiorve —lo que en otro
lado Hoffmann (2006) denomind el “sesgo hacia el folclor”-, sino a partir de las actividades

econdmicas que realizan los actores locales en su dia a dia.



Ahora bien, al ser la Costa Chica de Guerrero y Oaxaca la region con mayor referencia en
la literatura antropoldgica respecto a la presencia de poblacién negra, y Cuajinicuilapa el
pueblo donde Aguirre Beltrdn hizo su etnografia pionera, me senti motivado por estudiar
esta region y esta municipalidad en particular. Mas aun, es comin que al hablarse de
Cuajinicuilapa se utilicen los motes de “capital de los afromestizos™ o de “pueblo negro de
México”, lo cual también influy6 en la escogencia del lugar de la investigacion, pues era un
aliciente saber que tendria la posibilidad de estudiar en una zona donde la mayoria de la
poblacidn se reconoce y es reconocida como negra o morena —si bien, como describiré a lo
largo del documento, las dinamicas identitarias en esta region resultan ser mucho mas

complejas-. Este seria, pues, el tercer antecedente.

Por ultimo, veia en los referentes bibliograficos que la pesca artesanal ocupaba un lugar
relevante dentro de las practicas econémicas que ejercen dia a dia los afrodescendientes de
la Costa Chica de Guerrero. En efecto, se trata de una actividad que genera empleos
directos e indirectos y representa una fuente de ingresos vital, ello en un contexto
caracterizado por las condiciones minimas de infraestructura, el timido apoyo
gubernamental, el acceso inequitativo al mercado y la profunda marginacion
socioecondmica, que a su vez se refleja en la baja cobertura en salud, los altos indices de
analfabetismo y primaria incompleta, la precariedad de servicios basicos como agua
entubada y sistema de drenaje, y los bajos niveles de ingresos (Villerias y Sanchez, 2010:
45-50). Sin embargo, a pesar de esta importante presencia de la pesca dentro de las
comunidades morenas, me parecian escasos los estudios antropoldgicos que la exploraran a
fondo, desde una metodologia etnografica que fuera mas alla de las cifras y estadisticas
econdmicas: no habian mayores indagaciones respecto a la cotidianidad de esta actividad
entre los afromexicanos, ni “descripciones densas” —parafraseando a Clifford Geertz
(2003)- de los usos, maneras y significados socialmente elaborados por los propios

pescadores morenos con relacion a su oficio.

Al condensar los cuatro antecedentes mencionados, se vislumbra con mayor claridad el
propdsito de esta tesis, el cual consiste en realizar una aproximacion etnografica a la
construccion de la identidad entre los morenos o afrodescendientes de la Costa Chica de

Guerrero, partiendo de la descripcion y el analisis de sus practicas economicas y de
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subsistencia —tomando el caso especifico de la pesca artesanal-. Para expresarlo de forma
mas concreta, se trata de examinar las dimensiones identitarias de la pesca riberefia entre la
poblacion morena de la Costa Chica guerrerense. Con ello no pretendo insinuar que una
actividad econdmica determinada —sea esta agricola, extractiva o de cualquier otro tipo-
define o genera una identidad étnica particular; el asunto radica en ver dichas préacticas
como posibles referentes identitarios que, méas alla del &mbito material o econémico, son
susceptibles de ser empleados por los actores sociales para elaborar nociones de un

“Nosotros colectivo” contrapuesto a los “Otros” con los que interactdan en su cotidianidad.

Preguntas (s) de investigacion y referentes conceptuales

Con base en el anterior planteamiento, la pregunta especifica de investigacion es la
siguiente: ¢Qué lugar ocupa la pesca artesanal en la construccion identitaria de los
afrodescendientes en la Costa Chica de Guerrero? De este cuestionamiento central se
desprenden otras interrogantes: ¢Cudles son las dindmicas de la pesca artesanal entre los
afrodescendientes de la Costa Chica guerrerense? ;Coémo, cuando y donde se llevan a cabo?
¢Quiénes y de gqué manera participan? ¢Qué significados revisten tales dinamicas para
quienes la ejercen? ¢Constituyen un referente identitario para los morenos? ;Forman parte

de sus narrativas de identidad?

Como puede verse, en estas interrogantes se encuentran inmersas cuatro categorias
analiticas, que constituyen el soporte tedrico de la tesis: pesca artesanal, identidad,
etnicidad y afrodescendencia. Asimismo, hay un “puente conceptual”, que es la relacion
entre identidades étnicas —en este caso afrodescendientes- y actividades econdémicas —en
concreto, aqui refiero la pesca artesanal. A fin de hacer explicito mi posicionamiento
teorico, considero pertinente echar un rapido vistazo a estas cuestiones conceptuales —que,

no obstante, seran abordadas con mayor profundidad en los primeros dos capitulos-.

Con la nocién de “pesca artesanal” me refiero a las actividades econdmicas dedicadas a la
extraccion de recursos animales en zonas costaneras o de aguas interiores (esteros, lagunas
y rios), mediante artes manuales, en embarcaciones pequefias y con una baja inversion

tecnologica y de capital (Alcald, citado en Delgado, 2011: 317). En contraste con la “pesca
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industrial” o “de altura” —que se realiza a varios kilometros de distancia del litoral e implica
alta capitalizacién econdmica, uso intensivo de tecnologia sofisticada, extraccion de altos
volimenes de recursos y amplios margenes de ganancia-, la pesca artesanal es realizada
cerca de la linea de costa, con artes relativamente simples y de bajo costo, que permiten
alcanzar volumenes de captura suficientes para garantizar la subsistencia y un minimo
margen de ganancia (Delgado, 2011; Gatti, 1986; Marin, 2007). Por supuesto, hay otros
elementos presentes en la caracterizacion de la “pesca riberefia” o de “pequenia escala”,
pero con éstos basta para que el lector se forje una idea de la dindmica a la que me estoy
refiriendo en este documento, y que corresponde con la realidad observada durante la

estancia de campo.

En cuanto a la categoria de identidad —que ha sido abordada desde diversas orientaciones
conceptuales- la entiendo con base en seis elementos. Primero, es contrastante, es decir, no
se puede hablar de ella sin remitirse al concepto de alteridad, o lo que es igual, no es
posible definir a un “Nosotros” sin contrastarlo o diferenciarlo de unos “Otros” (Bartolomé,
1997; Cardoso de Oliveira, 2007; Portal, 1997; Restrepo, 2007). Segundo, es multiple, ya
que va asociada a otros planos de la vida social, y por tanto, contiene diversos niveles de
identificacion —el generacional, el de género, el étnico, el regional, el de clase, el nacional
(Portal, 1997: 51)-, los cuales se entrecruzan de forma constante, entrando en relaciones de
articulacion, tension, antagonismo o contradiccion (Hall, 2010b; Restrepo, 2007). Tercero,
la identidad esta discursiva e ideoldgicamente constituida, toda vez que corresponde a un
cuerpo de representaciones sociales desde las cuales se apropian y ordenan las experiencias
vividas (Aguado y Portal, 1991: 32; Cardoso de Oliveira, 2003). Cuarto, reviste un carécter
procesual, es decir, no es una esencia perenne ni inmutable; al contrario, siempre se esta
transformando (Bartolomé, 2009; Restrepo, 2007; Turner, 2002a). Quinto, es movil y
fluctuante, pues se configura de acuerdo a situaciones y escenarios especificos, y no viene
dada naturalmente ni ajustada a ontologias esenciales (Hall, 2020c). Y sexto, es una
construccion del sentido social, o sea, una construccion simbolica, que se expresa en tres
procesos socialmente significativos: 1) la conservacion, reproduccién o permanencia en el
tiempo de un sujeto colectivo determinado; 2) su identificacibn como una unidad con
ciertos limites; y 3) la diferenciacién con otros sujetos colectivos que, de igual manera,

reconocen a aquel como distinto (Aguado y Portal, 1991: 32; Giménez, 2003: 9).
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Respecto a la nocién de etnicidad o identidad étnica, también son variadas las posturas
tedricas que la han abordado. Partiendo de los aportes de Barth (1976), Bartolomé (2009),
Cardoso de Oliveira (2003) y Giménez (2009), comprendo tal concepto como la
representacion colectiva de un vinculo de parentesco que se funda en la creencia en un
origen comun y se reafirma a partir de “rasgos culturales diacriticos”, siempre cambiantes y
dinamicos, que son subjetivamente apropiados, instrumentalizados y significados en los
discursos y préacticas de los actores cuando interactian con los miembros de otras
colectividades con las cuales se contrastan u oponen. Mas que una definicion altima, lo que
aqui presento es una aproximacion al concepto de etnicidad, que a su vez considero

apropiada para abordar la cuestion de la identidad “afrodescendiente” o “afromexicana”.

Sobre este dltimo punto —la “identidad afrodescendiente” o “afromexicana”-, parto del
postulado que argumenta la existencia de una “pluralidad de afrodescendencias™ (lturralde,
2013), esto es, la existencia de mdltiples identidades y formas de ser afrodescendiente,
construidas en diferentes momentos de la interaccion cotidiana y segun las narrativas que
emplean actores especificos —movimientos sociales, instituciones culturales, activistas e
intelectuales, lideres politicos, actores locales (Hoffmann, 2007; Ruiz, 2006)-, las cuales de
ninguna manera son esenciales, inmanentes, inmutables o ahistoricas. Esta perspectiva
trasciende la busqueda y el analisis de rasgos o legados culturales de matriz africana, pues
si bien dicha tarea sigue siendo importante —siempre que se haga con evidencias histérica y
etnograficamente sustentadas-, en ocasiones suele caer en los reduccionismos que referia al
principio, al fijar un conjunto dado de rasgos supuestamente africanos con la identidad de
los afrodescendientes. Mas alld de eso, con la Optica de la “pluralidad de
afrodescendencias” se insiste en la manera en que los propios actores construyen
diferencias frente a los otros, elaborando asi, de forma intersubjetiva y en la cotidianidad de
las practicas, sus identificaciones colectivas. De igual modo, importan los lugares desde los
cuales se enuncian las narrativas de identidad —pues no es igual el &mbito de lo politico en
donde, dice Hoffmann (2008: 173-174) suelen regir identificaciones esenciales, fijas,

normadas, al de lo cotidiano, en el cual las identidades son fluidas, moviles y negociadas-.

Por ultimo, para comprender el vinculo entre identidad colectiva (afrodescendiente) y

practica economica (pesca artesanal), primero es necesario romper con los dualismos que
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han separado lo simbolico de lo material, como si se tratara de dos universos paralelos que
no se relacionan entre si (Reygadas, 2002). Ello es importante porque asi es posible ver a
los ambitos econdmicos no sélo en su dimension material sino también en su dimension
simbolica. De esta forma, si las actividades productivas son susceptibles de ser significadas
y re-significadas socialmente por los actores, entonces es valido afirmar que también
pueden ser empleadas en las narrativas de identidad de tales actores como “rasgos
diacriticos” con los cuales construyen nociones colectivas de un “Nosotros” diferenciado de
los “Otros”. En fin, con este postulado es posible pensar en la dimension cultural e

identitaria de las actividades economicas —y en este caso particular, de la pesca riberefia-.

Objetivos, hipotesis y reporte metodoldgico

Teniendo en mente las preguntas formuladas y los referentes conceptuales esbozados, el
objetivo general de esta tesis es describir y analizar, mediante un ejercicio etnografico, las
préacticas y narrativas en torno a la pesca artesanal, y la manera en que son apropiadas por
los morenos o afrodescendientes de la Costa Chica de Guerrero para la construccién de su

identidad colectiva. Especificamente, ello implica:

1) Dar cuenta de los origenes y el desarrollo de la pesca artesanal entre los morenos de
la Costa Chica de Guerrero, evidenciando el contexto historico en el que se inscribe
dicha actividad.

2) Describir los usos y los significados culturales de la pesca artesanal entre los
afromexicanos de la Costa Chica de Guerrero, dando cuenta de los escenarios,
tiempos, dindmicas y actores que participan en ella.

3) Analizar las narrativas de la pesca artesanal, en tanto que practica econémica y
simbdlica de la cotidianidad, y su incidencia en la construccion de referentes

identitarios para los morenos o afrodescendientes de la Costa Chica de Guerrero.

Como hipétesis de trabajo, manejo la idea de que la pesca artesanal en efecto ocupa un
lugar significativo en la construccion de la identidad entre los morenos de la Costa Chica

guerrerense, ello en la medida en que es apropiada como uno de sus referentes de
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pertenencia identitaria y de diferenciacion cultural frente a otros grupos con los cuales se
contrastan u oponen —principalmente, frente a aquellos que nombran con el término de
indios 0 guancos-. Esta “apropiacion” de la pesca se da en las mismas interacciones
cotidianas de los actores, es decir, se manifiesta en sus practicas y narrativas del dia a dia, y
corresponde a una de esas “multiples formas de ser afrodescendiente” que se argumenta
desde la perspectiva teérica de la “pluralidades de afrodescendencias”. A lo largo del
documento espero aportar elementos etnograficos y conceptuales que corroboren esta
hipdtesis, si bien debo advertir de antemano que aun hace falta un trabajo empirico mas
largo y sostenido que permita respaldar estos planteamientos con mayor contundencia y

solidez.

Ahora bien, ya he anunciado que siempre estuvo en mente el propdsito de emplear la
etnografia como el método central de investigacion, pues aunque las miradas histdricas o
diacrénicas son muy Utiles para entender el porqué de ciertos fendmenos de la actualidad,
veia relevante priorizar un acercamiento a los procesos contemporaneos de la realidad
afromexicana para asi captar sus “imponderables de la vida social” —si se me permite la
jerga malinowskiana-. No se trataba tanto de eludir las referencias histéricas —que no
dejaran de ser sumamente pertinentes- sino de focalizar la mirada en una realidad concreta
del presente, con el fin de comprender dinamicas socioculturales que han estado ausentes
en la literatura especializada. En ese orden de ideas, con el enfoque etnografico pretendia
inmersiones profundas y sostenidas en la cotidianidad de los sujetos, para poder observar de
cerca sus practicas y significados alrededor de la pesca. De ahi que la observacion directa,
la entrevista no dirigida (o semi-estructurada) y la observacion participante resultaran

técnicas investigativas fundamentales.

En ese estado de cosas, a finales de julio de 2013 viajé al municipio de Cuajinicuilapa, sitio
que, valga mencionar, fue escenario del clasico “esbozo etnografico” realizado por Aguirre
Beltran en el decenio de 1940 —estudio que, para muchos, inauguro el campo antropolégico
orientado a los afrodescendientes en México-. Con el protocolo elaborado, pero aun sin un
conocimiento directo de la region, urgia realizar una salida exploratoria en la cual se
pudieran establecer contactos en la zona y gestionar las condiciones para el trabajo de

terreno; de igual forma, la salida resultaba Util para hacer observaciones preliminares que
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permitieran preparar mejor la fase intensiva. De este modo, permaneci en dicho municipio
durante diez dias, lapso en el que contacté estudiantes, profesores e intelectuales de la
Universidad Intercultural de los Pueblos del Sur, Unisur, institucién que abandera la lucha
por el reconocimiento oficial de los afrodescendientes en la Constitucion Politica de
México. El apoyo de los miembros de la Unisur fue vital —no so6lo durante esa breve
estancia sino en la siguiente temporada de campo y aun hasta el dia de hoy-, sobre todo a la
hora de conocer lugares y personas que mas adelante me permitieron ingresar en sus

espacios mas intimos y cotidianos.

En ese sentido, tuve la oportunidad de conocer algunas localidades de Cuajinicuilapa,
entrando en contacto con paisajes, comidas, sonidos y personas, que sirvieron para
familiarizarme con el entorno en que trabajaria. Apoyado en los estudiantes de la Unisur,
visité por vez primera la poblacion de Punta Maldonado —también conocida como El Faro-,
que a la postre se convertiria en el lugar elegido para desarrollar el estudio. En efecto, se
trataba de un pueblo habitado mas que todo por morenos que se dedicaban en su mayoria a
la pesca —y no era para menos si Se tiene en cuenta que es un asentamiento ubicado sobre la
linea de costa-, y ademas era un sitio accesible en términos de costos y distancias, ubicado a
treinta minutos de la cabecera municipal, y con facilidades en cuanto a hospedaje y

alimentacion.

La salida exploratoria dejo dos grandes satisfacciones: primero, haber entablado varios
contactos en Cuajinicuilapa y Punta Maldonado, pensados para facilitar las condiciones de
la estancia en la fase intensiva del trabajo; segundo, todo un conjunto de apreciaciones
preliminares relativas a la dinamica pesquera y la construccion identitaria, que fueron el
insumo para la elaboracion de la guia de observacion que eventualmente seria empleada al
regresar a la zona. También fue creada una guia de entrevista etnogréfica o no-directiva con
la intencion de “acceder al universo de significaciones de los actores” (Guber, 2004: 220);
puesto que interesaba conocer los significados y percepciones de los morenos con relacion
a la pesca, la entrevista semiestructurada constituia entonces una técnica nodal para la
investigacion. Ambas herramientas fueron disefiadas en Ciudad de México durante el mes

de agosto, en las semanas previas al retorno a la region.
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Finalmente, el regreso a Cuajinicuilapa se dio en la Ultima semana de agosto, y tras unos
dias de espera, comencé el trabajo de campo intensivo en Punta Maldonado, en donde
permaneci desde el 2 de septiembre hasta el 15 de noviembre de ese afio. Fueron tres meses
marcados por las lluvias y los ciclones, que sin embargo no impidieron el ejercicio de la
pesca —si bien habia dias en los que, por fuerza mayor, a los mismos pescadores les
resultaba imposible ingresar al mar-. De forma progresiva, cuando las condiciones
meteoroldgicas lo permitian, empecé a acompafiar las jornadas de pesca, observando las
acciones concretas que realizaban los pescadores y conversando con ellos sobre varios
asuntos relativos a la investigacion, que luego eran consignados en el diario de campo.
Sumado a esto, hubo ocasiones en que dejé a un lado la cAmara, el diario y la grabadora, y
oficié de “ayudante de pescador” cuando era conminado a hacerlo; sin duda, ello también
nutrio las descripciones y permitié entender la filigrana de las dinamicas desde la
perspectiva de los mismos actores. Asi las cosas, la observacion participante en el mar, la
playa y los campamentos —sitios en los que se almacena el producto y desde los cuales se
redistribuye a los mercados regionales de Acapulco y Pinotepa Nacional-, ayudé a
comprender mejor la pesca en el dia a dia, con el plus de permitir un examen cercano a las
distintas miradas de los actores que participaban de ella. Esta misma percepcion tenia uno

de los pescadores con que platiqué, quien me dijo lo siguiente en una tarde de octubre:

Para poder ver y poder saber como vive el dia a dia el pescador de aqui de la Costa
Chica de México del Estado de Guerrero, no hay forma méas como saberla que ir tu
personalmente y entrar, asi como has entrado con nosotros, y ver como pesca, como
se sufre, como este tiempo que estamos ahorita viviendo con estas aguas y aun asi el
pescador esta adentro porque, si no entras no comes... Si, porque pa poder saber
tienes que estar entre ellos (Entrevista a Omar, pescador de Punta Maldonado, 9 de
octubre de 2013).

Las charlas informales también fueron una fuente valiosa de informacion a lo largo de la
estadia. En situaciones tan disimiles como un almuerzo familiar, un traslado en taxi a la
cabecera municipal, 0 un juego de billar o de barajas, se daban platicas que ilustraban las
percepciones sobre el Otro (indio, mestizo, gliero) y sobre el Nosotros (negro, moreno), o
que aclaraban determinados aspectos relativos a la practica pesquera, por pequefios que
estos fueran. Las interacciones involucraban a distintos sujetos: hombres pescadores de

diferentes edades, ya fueran o no propietarios de lancha y aparejos; mujeres adultas que
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intercambiaban y comerciaban el pescado en El Faro o en Cuaji; nifios y ancianos que
colaboraban a los pescadores o en los campamentos a cambio de un kilo del producto;
duenos de billares, tiendas, bares y otros establecimientos donde los “hombres del mar” se
dejaban llevar por el ocio; forasteros que arribaban para comprar el producto en la
localidad; y pobladores que se ocupaban mayormente en labores agricolas, ganaderas o de
transporte publico, alternando su actividad con la pesca. Esta diversidad de miradas fue
necesaria para obtener una imagen mas completa de lo que queria investigar; en ese

sentido, pienso que se trata de “abrir” y no de “cerrar” el campo de accion.

Hasta el final de la estancia, la dinamica metodoldgica prosiguid entre entrevistas no-
directivas y observaciones participantes, en procura de ahondar aquellas cuestiones que
fueron llamando la atencion en el curso de las semanas, pero con la conciencia de que iba a
ser imposible abarcarlas todas. Entonces, ya preveia la necesidad de otra temporada de
trabajo empirico que permitiera, por un lado, explorar asuntos que ya no iban a poder ser
abordados en esta etapa, y por el otro, verificar o corroborar aquellos &mbitos sobre los

cuales alin no tenia suficiente certeza.®

Al terminar la estadia de campo fueron iniciadas las tareas de transcripcion, sistematizacion
y andlisis de los datos empiricos, tras lo cual sobrevino la redaccion de este documento,
que, dicho sea, apenas presenta resultados parciales, exploratorios, incipientes, de una
investigacion que habra de ser ampliada y profundizada en otro momento. Esbozado este

panorama, a continuacion voy a contextualizar la region y la zona del estudio.

Breve mirada histérica a la Costa Chica de Guerrero

La Costa Chica es una region de los Estados de Oaxaca y Guerrero localizada entre los
polos urbanos de Acapulco, al oeste, y Puerto Escondido, al este. Su devenir historico y
sociocultural ha estado marcado por la presencia de distintos grupos poblacionales, a
quienes de modo un tanto esquematico se les puede situar asi: por un lado, afromexicanos o

morenos que residen en las areas de costa o en los llamados “bajos”, y viven de la pesca

! Hasta el dia de hoy, esta segunda temporada de campo sigue en ciernes, pero el propésito es poderla efectuar
en el futuro préximo.
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artesanal, la agricultura y la ganaderia. Por otro lado, amuzgos, mixtecos, nahuas,
tlapanecos y otros pueblos indigenas que habitan en los lomerios, cerros y zonas altas, y
subsisten de una agricultura para el autoconsumo y ventas informales de artesanias. Por
ultimo, mestizos que residen generalmente en las cabeceras municipales y controlan las
actividades comerciales y politicas. Todos estos grupos han desarrollado complejas y
variadas relaciones que van de la violencia fisica, el conflicto y la estereotipia negativa, a la
alianza matrimonial interétnica, los trueques comerciales y el intercambio simbolico
manifiesto en las danzas, fiestas y tradicion oral (Aguirre Beltran, 1995 [1958]; Castillo,
2003; Flanet, 1977; Hoffmann, 2007; Lara, 2003; Lewis, 2001 y 2005; Quecha, 2006;
Solis, 2009; Vaughn, 2004).

En lo que respecta a la poblacion negra 0 morena, su presencia en la regién se explica por
un proceso histoérico muy importante a nivel global, a saber, el tréfico sin precedentes y a
gran escala de esclavos africanos traidos hacia el “Nuevo Mundo”. Estas personas,
procedentes en su mayoria del Africa subsahariana, fueron llevadas en contra de su
voluntad por conquistadores y colonizadores espafioles a lo largo de tres siglos (S.XVI-
XVIII), para sustituir la mano de obra indigena que fue draméaticamente diezmada por las
nuevas enfermedades —contraidas al contacto con los europeos- y por la sobreexplotacion
de la que eran objeto en las encomiendas y repartimientos creados para la apropiacion de la
tierra (Aguirre Beltran, 1989 y 1995; Martinez Montiel, 2005).

En lo que es hoy la Costa Chica de Guerrero, los esclavos africanos —que en principio
arribaban por los puertos de Veracruz y de Acapulco- fueron obligados a trabajar sobre
todo como vaqueros en las estancias de ganado; también desempefiaron, en una menor
medida, los oficios de capataces, encomenderos, arrieros, trapicheros y pescadores (Aguirre
Beltran, 1995: 52-64). En la etapa post-independista, los descendientes de esclavos negros
siguieron trabajando, ahora en calidad de peones, en las haciendas ganaderas que aun
persistian en la region; de igual modo, laboraban en las plantaciones de algodén —que por

2 para mayor informacion sobre el devenir histérico de los africanos y sus descendientes en México es
imprescindible consultar las clésicas obras de Aguirre Beltran (1989) y Martinez Montiel (1994 y 2005). En
compilaciones mas recientes (De la Serna, 2010; Velazquez, 2010; Velazquez y Correa, 2005) también se
exploran diversos ambitos de la vida econémica y social de los africanos y afrodescendientes durante la etapa
colonial e independentista. Respecto a la region de la Costa Chica, ver los trabajos de Motta (2006) y Motta y
Correa (1996).
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ese entonces constituian la Unica cosecha de lucro-, y bajo el sistema de terrania, pudieron
poseer terrenos en los cuales cultivaban milpa (maiz, chile, frijol, calabaza), sembraban
arboles frutales y pastoreaban ganado, a cambio de vender toda su produccién agropecuaria
al terranero —quien era el propietario oficial de todas las tierras- (Aguirre Beltran, 1995:
101-105). Luego, con la reparticion agraria que llego tras la Revolucion de 1910, los negros
tomaron las parcelas en donde mejor les convino y en la extension que quisieron,
prosiguiendo con las siembras de milpa y el pastoreo de ganado vacuno, e incorporando en
sus lotes el cultivo de productos comerciales como el tabaco, el ajonjoli y la copra (Aguirre
Beltran, 1995: 106-116). Al mismo tiempo, iniciaron el repoblamiento de las zonas costeras
y la consiguiente explotacion de los recursos pesqueros, que antes no tenian mayor

relevancia.

GUERRERO REGIONES

- MEXICO
MICHOACAN

B ACAPULCO
CENTRO
B NORTE

| TIERRA CALIENTE
COSTA CHICA
B COSTA GRANDE
BN MONTANA

Mapa 1. ElI Estado de Guerrero y sus regiones. Fuente:
http://www.destakados.mx/2010/01/la-creacion-del-estado-de-guerrero/
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REGION COSTA CHICA

1.San Marcos.

2. Tecoanapa.

3. Florencio Villareal.
4. Ayutla de los Libres.
5. Cuatepec.

6. Copala.

7. San Luis Acatlan.

8. Marquelia.
9.Juchitan.

10. Cuajinicuilapa.

11. Azoya.

12. Ometepec.

13. Igualapa.

14. Tlacoachistlahuaca.
15. Xochistlahuaca.

Mapa 2. La Regidon de la Costa Chica de Guerrero y sus municipios. Fuente:
transparencia.guerrero.gob.mx

La zona del estudio: Punta Maldonado (El Faro)

Hoy dia, en el Estado de Guerrero la region de la Costa Chica se extiende desde San
Marcos hasta Cuajinicuilapa, municipalidad que, ademas de marcar el limite con el Estado
de Oaxaca, es considerada la “capital negra de México”.® Seglin datos del Censo Nacional
de Poblacion, para el afio 2010 en este municipio habitaban 10.282 personas, de las cuales
4971 eran hombres y 5.311 mujeres (INEGI, 2010). En Cuajinicuilapa sobresalen las
localidades de San Nicolas (con 3.267 habitantes), El Pitahayo (con 1.617 habitantes),
Montecillos (con 1.011 habitantes) y Maldonado (con 939 habitantes), cuyas principales
actividades econémicas giran en torno a la agricultura (maiz, ajonjoli, copra, sandia,

papaya, limén) y la ganaderia.

A diferencia de las otras localidades mencionadas, en Punta Maldonado la actividad central
es la pesca, mientras que las labores agropecuarias (cultivo de maiz, ajonjoli y sandia, y

pastoreo de ganado vacuno) ocupan un renglon secundario. Asimismo, segun el INEGI, la

% Los otros catorce municipios que conforman la regién de la Costa Chica de Guerrero son: San Marcos,
Tecoanapa, Florencio Villareal, Ayutla de los Libres, Cuatepec, Copala, San Luis Acatlan, Marquelia,
Juchitan, Azoyu, Ometepec, Igualapa Tlacoachistlahuaca y Xochistlahuaca. De estos, San Marcos, Juchitan,
Copala, Florencio Villareal y Marquelia también destacan por la mayor presencia de poblacion morena.
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poblacién en el 2010 no resulta tan numerosa: 449 mujeres y 500 hombres, para un total de
949 personas. Del total poblacional, 16 personas —que corresponden al 1.6%- fueron
registradas como indigenas, aunque no se especifica su pertenencia étnica; sin embargo, en
la exploracion etnografica realizada, pudo determinarse que la mayoria son amuzgos
provenientes de los municipios de Xochistlahuaca y Ometepec. Por otra parte, aun cuando
se sabe que es un pueblo negro o moreno —o al menos tal imagen se maneja desde fuera-,
no es posible conocer con exactitud la cantidad de personas que se identifican con tales
categorias, toda vez que el INEGI aun no ha mostrado interés en visibilizar a la poblacion
afrodescendiente en sus estadisticas oficiales.* Ahora bien, ademés de las tasas naturales de
natalidad y mortalidad, hay que considerar el creciente fenGmeno migratorio que impulsa a
la poblacion local —en particular, a los jovenes- a salir hacia los Estados Unidos, pues ello

también incide de forma importante en la conformacion demografica actual.
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Mapa 3. La zona del estudio: Punta Maldonado, Cuajinicuilapa. Fuente:
http://www.scielo.org.mx/scielo.php?pid=S0188-46112001000100010&script=sci_arttext

La localidad se ubica a 16°19°34” de latitud Norte y 98°34°01°’de longitud Oeste, y a una

altitud de 10 metros sobre el nivel del mar. Al igual que en casi todas las comunidades de la

* Esa es parte de la lucha que hoy libran académicos, activistas, instituciones y movimientos sociales, al igual
que la poblacién local que se asume negra 0 morena y que reivindica una identidad afrodescendiente
particular al interior del territorio mexicano, en un contexto signado por el racismo y la invisibilidad. Casi
todo su esfuerzo se ha abocado hacia el ser reconocidos en la Constitucion Politica, pero asi mismo, en los
Censos de Poblacion del INEGI y en materia de politicas publicas que atiendan su caracter de grupos
étnicamente diferenciados.
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Costa Chica guerrerense, Punta Maldonado tiene un grado generalizado de pobreza y
marginacion socioecondmica, que se refleja en los siguientes indicadores: 15% de la
poblacion mayor a 15 afios es analfabeta, porcentaje considerable si se tienen en cuenta los
esfuerzos de alfabetizacion realizados en los Gltimos afios (Villerias y Sanchez, 2010: 44-
45), y asimismo, hay un bajo promedio de escolaridad (5.11), pues apenas se supera el nivel
de instruccion primaria —si bien la escuela secundaria opera desde hace varios afos-; de

hecho, s6lo el 6.8% de la poblacion mayor a 15 afios tiene la primaria completa.

De otro lado, el 33.5% de la poblacién, méas de un cuarto del total, no es derechohabiente a
servicios de salud, y ademas, el 63% de las viviendas no cuentan con sistema de drenaje
mientras que el 20.8% no disponen de agua entubada —mas aun, para el final de la estancia
de campo, el suministro de agua presentaba problemas derivados de fallas en el sistema de
almacenamiento desde hacia varios meses atras-. Asimismo, aunque el 94.3% de las
viviendas tienen energia eléctrica, en época de lluvias son constantes los cortes, lo cual
tiene serias repercusiones en el ejercicio de su actividad pesquera, pues sin energia es
imposible conservar fresco el pescado en los refrigeradores. Por Gltimo, en términos
generales los ingresos reportados para el total de la poblacion son bajos, aunque en ciertas
temporadas se registran picos altos, derivados del alto volumen de captura de peces con

valor comercial (Villerias y Sanchez, 2010).

Por lo pronto, considero que estos datos son suficientes para contextualizar al lector sobre
el lugar del estudio. Queda pendiente un acercamiento mas detallado a la historia de la
localidad, tema que por motivos expositivos sera tratado en el tercer capitulo, junto con las
descripciones de la pesca artesanal y los andlisis de las narrativas identitarias; como podra
observar el lector en su momento, estos tres elementos se encuentran asociados y por tanto

es pertinente tratarlos en un mismo bloque.

Estructura del documento y advertencia final

El texto se divide en tres capitulos. En el primero, de corte teorico, abordo con mayor
detalle las categorias de identidad, etnicidad y pesca artesanal que sucintamente presenté en

esta introduccion, asi como el “puente conceptual” entre identidad colectiva y actividad
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econdmica, puesto que es el ambito en el que transita la investigacion. Mas que un recuento
extensivo de las perspectivas y planteamientos desde los cuales han sido comprendidas esas
cuestiones, me interesa elucidar mi propio posicionamiento teérico, que mas adelante se
verda reflejado a la luz de la informacidn recogida en campo. En el segundo capitulo, que
oscila entre revisiones bibliogréaficas, reflexiones tedricas y datos etnograficos, me ocupo
del problema de la identidad afrodescendiente en México, para lo cual realizo un breve
balance de los estudios antropoldgicos dedicados a las poblaciones afromexicanas,
identificando las categorias empleadas por los académicos para entender las dinamicas
identitarias de dichas poblaciones. Posteriormente, incorporo algunos de los hallazgos
encontrados durante la estancia, que dan cuenta de las complejidades que encierra la
construccion identitaria de los morenos en la Costa Chica guerrerense. En el tercer capitulo,
de indole mas etnografica, presento los avances parciales de la investigacion desarrollada
en Punta Maldonado, haciendo énfasis en tres elementos: 1) el devenir historico de la pesca
artesanal en El Faro; 2) sus dindmicas cotidianas en el momento actual —actores, practicas y
relaciones-; y 3) las narrativas de identidad que manejan los morenos respecto a esta

actividad.

Antes de entrar en materia debo hacer una advertencia final. De ninguna manera este
documento constituye una etnografia acabada o plenamente consolidada sobre los procesos
identitarios de los afrodescendientes en México. Es tan solo una primera aproximacion a
una realidad muy compleja, que exige acercamientos mas profundos y detallados. En esa
medida, lo que acd presento debe ser visto como un “esbozo etnografico” en el que se
reflexiona acerca de la identidad morena, a la luz de una de las practicas econdémicas que
dichos sujetos ejercen en su cotidianidad. Del mismo modo, no ofrezco un panorama
completo de la pesca artesanal en El Faro sino sélo una parte de esa realidad, que espera ser
ampliada en el futuro cercano. En ultimas, lo que interesa es sugerir otra posible alternativa
de investigacion, que cumpla con el doble propdsito de ampliar el conocimiento
antropoldgico sobre las afrodescendencias en México, y servir de apoyo para los programas
politicos de quienes se asumen afromexicanos y luchan por el reconocimiento de sus

derechos.
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CAPITULO |

APROXIMACIONES A LOS CONCEPTOS DE IDENTIDAD, ETNICIDAD Y
PESCA ARTESANAL

El presente capitulo constituye un esfuerzo por elucidar la manera en que sera entendida la
identidad en este trabajo; mas que un recuento exhaustivo de autores, referencias y citas
textuales —tarea que, ademas de monumental, se sale de los propdsitos de este escrito-, el
objetivo es dejar claro el posicionamiento desde el cual sera comprendida esa nocion. De
igual forma, ya que el propdsito de la investigacion es analizar la construcciéon de las
identidades afrodescendientes en el ambito de la pesca artesanal, es necesario desarrollar
dos cuestiones teoricas presentes en dicho planteamiento: por un lado, la conceptualizacion
de la identidad étnica, y por el otro, el vinculo entre identidad colectiva y actividad
econdmica. La intencion es delinear algunas generalidades a fin de evidenciar la posicién
tedrica con respecto a esas dos cuestiones; con ello pretendo, ademas, ofrecer un marco de
referencia que sirva para orientar los contenidos que seran presentados en los siguientes
capitulos —los cuales tienen que ver justamente con la construccion de las “identidades
afromexicanas” en la Costa Chica, y con el lugar especifico que ocupa la pesca artesanal

dentro de esas dindmicas-.

El capitulo se divide en tres secciones o apartados. En primer lugar, voy a dar cuenta de los
aspectos que considero nodales en la conceptualizacion antropoldgica de la identidad, a
saber, su caracter contrastante, multiple, discursivo-ideoldgico, procesual, movil,
heterogéneo y simbdlico; estas cualidades —en especial la Gltima- conducen a la nocién de
cultura, que revisaré de modo breve pues su comprension también es clave en el andlisis de
las identidades sociales. En el segundo aparte voy a introducir el debate macro en torno a la
etnicidad, refiriendo algunas de las posturas que la han trabajado —desde el sustancialismo
“esencialista” hasta el interaccionismo ‘“constructivista” de Fredrik Barth (1976)- para
luego sugerir una aproximacion sintética que recoja sus principales aportes; es importante
considerar estas discusiones, pues parte del discurso de los afromexicanos hoy dia —al
menos, de ciertos actores especificos- se centra en la defensa de un caracter étnico

particular.
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En la tercera seccion dirigiré la mirada hacia el vinculo entre identidad colectiva y pesca
artesanal, para lo cual recuperaré, en primer lugar, los conceptos de “eficacia simbolica del
trabajo” y “eficacia laboral de la cultura” (Reygadas, 2002), con los cuales pretendo sugerir
el estudio de dindmicas econdmicas como la pesca —que suelen ser desprovistas de
significacion social- en su dimension cultural e identitaria, esto es, en cuanto productoras
de entramados simbdlicos y de identidades colectivas —que no necesariamente son étnicas si
bien pueden revestir tal cualidad-. Una vez trazadas estas elaboraciones teoricas, haré un
esbozo de las generalidades de la pesca artesanal, sus caracteristicas y rasgos definitorios,
para luego presentar los elementos identitarios que de ella se desprenden y su posible
incidencia en la construccion de identidades étnicas afrodescendientes. Como mencioné en
la introduccion, ello resulta relevante en la medida en que se enfatiza otra ruta analitica para
la investigacion de las afrodescendencias en México, centrada ya no solo en los aspectos
culturales o folcldricos de dichas poblaciones sino también en sus practicas y actividades

diarias, siendo la pesca riberefia una de ellas.

Antes de entrar en materia, vale la pena reiterar que no es mi intencion agotar todos los
debates tedricos ni realizar un estado del arte definitivo en torno a estas cuestiones, sino
trazar un bosguejo conceptual que dé luces sobre el problema planteado. En suma, el
propdsito es plasmar algunas consideraciones analiticas que espero sirvan como marco de

referencia para las descripciones y los andlisis etnogréaficos posteriores.

1.1 Apuntes en torno al concepto de identidad

Ante todo, la identidad es relacional y contrastante, es decir, no se puede hablar de ella sin
remitir al concepto de alteridad, o lo que es igual, no se puede definir a un “Nosotros” sin
contrastarlo o diferenciarlo de unos “Otros” (Bartolome, 1997; Cardoso de Oliveira, 2007,
Portal, 1997; Restrepo, 2007). Esta idea del contraste —que a su vez implica la necesaria
relacién entre dos 0 mas elementos- es vital en la conceptualizacion de dicha nocién, puesto
que:

Cuando una persona o un grupo se afirman como tales, lo hacen como un medio de
diferenciacion en relacion con alguna persona o grupo con el que se confrontan; es
una identidad que surge por oposicion, implicando la afirmacion del nosotros
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delante de los otros, sin afirmarse jamas en aislamiento (Cardoso de Oliveira, 2007:
91. Cursivas dentro del texto).

Para decirlo de otra forma, la identidad se elabora a partir de las auto-adscripciones y las
hetero-adscripciones que surgen en el marco de relaciones contrastantes entre dos 0 méas
actores sociales, los cuales se perciben como culturalmente distintos. Mas aun, como
sugiere Stuart Hall, la construccion de la diferencia es imprescindible en la formacién del
“uno mismo”’; es decir, no hay identidad sin la relaciéon dialdgica con el Otro, el cual no
esta afuera sino también adentro. En suma, “Solamente cuando hay un Otro puede uno

saber quién es uno mismo” (Hall, 2010a: 344).

En segundo lugar, la identidad no existe en forma aislada ni se presenta en abstracto; esto
quiere decir que va asociada a otros planos de la vida social, y por tanto, contiene diversos
niveles de identificacion: el generacional, el de género, el étnico, el regional, el de clase, el
nacional, etcétera (Portal, 1997: 51). En consecuencia, no habria una “identidad en
singular” sino “identidades en plural”, que son mdltiples y se entrecruzan constantemente,
tanto en el nivel del sujeto-individuo como en el del sujeto-colectivo (Restrepo, 2007: 26).
Una persona puede asumirse al mismo tiempo como indigena (adscripcion étnica), mujer
(adscripcion de género), adulta (adscripcion por generacion), evangélica (adscripcion
religiosa) y perteneciente al sector pobre o marginado de la sociedad (adscripcion de clase
social), acentuando u ocultando alguna de esas identificaciones dependiendo del lugar,
momento y persona(s) con la(s) que esté interactuando. De igual manera, los miembros de
un grupo social pueden expresar su identidad colectiva conforme al lugar o la region en la
que habitan, pero sin dejar de lado otras etiquetas identitarias basadas en la pertenencia

étnico-racial o la ocupacién econémica, por mencionar solo algunas.’

En ese sentido, las multiples adscripciones identitarias entran en relaciones de articulacion,
tension, antagonismo o contradiccion (Hall, 2010b). Una joven mujer afrodescendiente

puede, dentro de su comunidad, resaltar las dos primeras identificaciones —mujer joven- y

> En este momento pienso en los pobladores de El Faro, quienes se autodefinen con el término farefios y asi
marcan su identificacion con el lugar de origen y/o residencia; no obstante, también se identifican con rétulos
COMO Nnegros, morenos, mestizos o gieros —siguiendo criterios étnico/raciales-, 0 como pescadores 0 peones
—de acuerdo al desempefio de un oficio particular-. Esto hablaria de la multiplicidad de adscripciones que
coexisten dentro de un mismo colectivo.
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conforme a ello asumir roles especificos, producir y reproducir cierto orden de discursos y
actuar de determinadas maneras, diferentes a la forma en que lo haria un hombre adulto.
Ahora bien, esta mujer hipotética también podria remarcar su identidad de afrodescendiente
(o de morena) en el marco de las relaciones cotidianas que sostiene con indias 0 mestizas, a
quienes percibe como culturalmente distintas; asimismo, es posible que enfatice su cualidad
de mexicana al interactuar con extranjeros o con personas procedentes de otros Estados del
pais, a fin de reivindicar su identidad nacional ante las experiencias de discriminacion racial
e invisibilidad que en ciertas situaciones la llevan a ser tratada como “extranjera en su
propio pais”.® En ambas situaciones la mujer generara otra suerte de demandas, elaborara
otro tipo de discursos y realizard acciones diferentes, y pese a esto, todas esas adscripciones
—género, generacion, pertenencia étnica o nacional- pueden articularse entre si o entrar en
abierto antagonismo (Hall, 2010b; Restrepo, 2007).

Por consiguiente, todas las mdltiples identidades se combinan de distintos modos en
situaciones especificas, siendo dificil separarlas en forma tajante o radical; hacerlo conlleva
a sesgar la mirada y reducir el amplio espectro que opera en la realidad, por ejemplo,
enfocando en exceso la mirada en la adscripcion por género y paralelamente, minimizando
otras dimensiones relevantes como la clase y la etnia. Sin embargo, aun cuando es
imposible eludir las diversas identidades que se traslapan en un momento y lugar
determinados, es conveniente hacer un ejercicio de abstraccion en el cual se delimite con
precision las diferentes adscripciones que operan, para después observar cémo se
entrecruzan. En este trabajo interesa enfatizar en las identidades étnicas y econémicas (0
laborales), pues el objetivo es observar como se construye un “Nosotros moreno” a partir
de la pesca artesanal; esto no implica borrar del analisis los otros tipos de identificaciones
que se generan, sino dirigir la atencion hacia dos ambitos particulares. En resumen, si bien

hay que ser conscientes del caracter plural de las identidades, analiticamente es util precisar

® Aqui me remito a la expresion empleada por la Diputada Federal por el Estado de Guerrero, Teresa Mojica,
con la cual hacia hincapié en la discriminacion de la que son objeto los morenos de la Costa Chica mexicana
cuando son conminados por las autoridades policiales y migratorias a recitar el himno nacional para asi
“demostrar” su identidad nacional (Colectivo Africa A.C.). Otros testimonios que dan cuenta de la
experiencia de ser tratados como “extranjeros en su propio pais”, pueden apreciarse en Torres y Ramirez
(2008). En ese marco, se entiende por qué los afrodescendientes, en determinados momentos y situaciones,
reivindican su identidad nacional por encima de una identificacion racial o étnica. En el capitulo segundo
ahondaré sobre esta cuestion, ligandolo al trabajo etnografico realizado en Cuajinicuilapa y Punta Maldonado.
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cuéles en concreto estan operando y definir sus limites, para luego detallar la manera en que

entran en relacién.

En tercer lugar, las identidades son discursivamente constituidas, es decir, estan atravesadas
por el lenguaje, en el cual se establecen las condiciones de posibilidad de las percepciones y
los pensamientos, pero también de las experiencias y las practicas (Restrepo, 2007: 27). Por
la misma razon, en los discursos identitarios ya hay, de entrada, una incidencia, un efecto
sobre la realidad; de este modo, cuando un actor se define con las categorias de hombre,
moreno, mexicano, pescador, etcétera, esta predisponiendo una serie de percepciones sobre
el mundo, al tiempo que presupone determinados modos de accion en el mismo. Ello
también tiene que ver, segn lo veo, con el componente ideoldgico que algunos autores
refieren al analizar las identidades —étnicas, en especial- (Bartolomé, 1997 y 2009; Cardoso
de Oliveira, 2003); no se trata, valga aclarar, de la ideologia en su acepcion de “falsa
conciencia” —cual si fuera una mera ilusién producto del error-, sino vista en términos de un
ordenamiento cultural, o sea, de un cuerpo de representaciones sociales situadas en un lugar
y un tiempo, desde los cuales se apropia, tamiza y ordena la experiencia vivida (Aguado y
Portal, 1991: 32). De esto se colige que no es posible entender la identidad sin el nivel
ideoldgico-discursivo que condiciona su emergencia, tanto en la dimension de las

percepciones como en la de las practicas.

Ademas de ser contrastantes, maltiples e ideoldgicas, las identidades estan histéricamente
situadas, y como menciona Miguel Bartolomé (2009: 53) con respecto a las de tipo étnico,
éstas no pueden ser entendidas al margen de la historia y el contexto social dentro de los
cuales se construyen. Lo anterior nos lleva a un cuarto punto, a saber, que las identidades
-y no solo las étnicas- son procesuales, es decir, no son esencias perennes ni inmutables, y
siempre se estan transformando —incluso aquellas que en apariencia tienen un halo de
“ancestralidad” y “tradicion”- (Restrepo, 2007: 26). En este punto encuentro apropiada la
metafora del drama social empleada por Victor Turner, pues justo rompe con la tradicion
esencialista que ha llevado a plasmar la realidad como si fuera una imagen fija, estéatica,
inmutable y atemporal; lejos de la armonia y del tiempo ciclico y estructural que veian sus
antecesores, con el uso de esta metafora Turner pensaba en las fluctuaciones, disonancias,

tensiones y fricciones que caracterizan a la realidad. Para él, los dramas sociales son
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“unidades del proceso inarmoénico o disarmonico que surgen en situaciones de conflicto”
(Turner, 2002a: 49) y el mundo social “es un mundo del devenir, no del ser”, y por tanto,
estudiar la estructura social “como tal” es irrelevante, asi como lo es la distincion entre
estatica y dinamica social ya que todo en la vida social es fluido (Turner, 2002a: 36). En
ese sentido, Turner contraviene la tradicion moderna en antropologia de espacializar el
tiempo —comun entre los antropdlogos del estructural-funcionalismo briténico-, y propone
en cambio una temporalizacién del espacio y la realidad (Turner 2002b: 109). En otros

términos, él sugiere que:

Es necesario aprender a pensar en las sociedades como “fluyentes”, como una
“peligrosa marea [...] que nunca se detiene o muere [...] Y que, si se la detiene por
un momento, quema la mano”, como alguna vez lo expres6 W. H. Auden. Las
estructuras formales, supuestamente estaticas, s6lo se hacen visibles mediante este
flujo que les da energia, si se les calienta hasta el punto en que sean visibles (usando
otra metafora). Su misma stasis es el efecto de la dinamica social (Turner, 2002a:
48. Cursivas fuera de texto).

Si aterrizamos los aportes de Turner al estudio de las identidades, tenemos que éstas
constituyen un flujo social que en algunos casos puede adoptar una forma fija y
regularizada, pero que no por ello deja de ser fundamentalmente un proceso: “[se trata de]
un modelo de realidad social basicamente fluido e indeterminado, aunque transformable en
algo mas fijo mediante los procesos de regularizacion” (Turner, 2002b: 113). En esa
medida, vale la pena ver a las identidades en términos procesuales, asi en ocasiones se
solidifiquen, regularicen o cristalicen en &mbitos estaticos que reflejan un aura “tradicional”
o “ancestral”; a ese respecto, considero pertinente la propuesta de Maria Ana Portal, para

quien la identidad:

No puede pensarse como un objeto que se posee y se otorga de generacién en
generacion (como una suerte de estafeta), ni como un conjunto de rasgos que se
pueden describir de manera permanente (como una fotografia), ni como una
“naturaleza” o esencia en si misma. La identidad debe pensarse como un proceso de
contraste con otros —lo cual implica un proceso de identificacion y reconocimiento-,
siempre en movimiento y por lo tanto siempre reconstituyéndose (Portal, 1997: 51.
Cursivas fuera de texto).

Se observa, entonces, que las identidades fluctian, son moviles, se configuran vy

reconfiguran de acuerdo a situaciones y escenarios especificos, y no vienen dadas
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naturalmente ni ajustadas a ontologias esenciales. Para replicar la expresion acufiada por
Hall (2010c: 365), las identidades se convierten en una “fiesta mévil”, pues son formadas y
transformadas de manera continua con relaciéon a los modos en que los actores son
representados en los sistemas culturales que los rodean. En esa misma linea, considero
apropiada la metafora utilizada por Eric Hobsbawm, para quien “la mayor parte de las
identidades colectivas son méas bien camisas que piel: son, en teoria por lo menos,
opcionales, no ineludibles” (Hobsbawm, citado en Garcia Canclini 2004: 36). Hoy por hoy,
ni siquiera en las comunidades tradicionalmente estudiadas por los antropélogos —aquellas
exoticas, lejanas, en apariencia encerradas en si mismas y ajenas a todo contacto con la
sociedad occidental-, son estaticas las identidades; de hecho, muchos actores étnicos
transitan en distintos escenarios que van de lo local (su comunidad) a lo trasnacional, y son
atravesados por dinamicas que trascienden la diferencia cultural al abarcar también las
experiencias de desigualdad social y desconexion (Garcia Canclini, 2004). En el caso de los
afrodescendientes, “Se es “negro” en familia, “moreno” en la ciudad y “mexicano” frente al
extranjero” (Hoffmann, 2006: 126), puesto que sus identificaciones varian conforme al
escenario en el que se encuentren; palabras mas, palabras menos “segin los contextos, los
espacios y las relaciones locales de subordinacién, los afromexicanos activan ciertas

opciones en vez de otras, de manera individual o colectiva” (Hoffmann, 2006: 128).

Asi las cosas, el quinto elemento que a mi juicio define a las identidades es su caracter
movil y fluctuante, el cual guarda relacion con los &mbitos mencionados arriba. De acuerdo
con Stuart Hall, cuyos acercamientos a las “identidades culturales caribefias” resultan de

utilidad en este bosquejo, podria afirmarse que:

El sujeto asume diferentes identidades en momentos distintos, identidades que no
estan unificadas en torno a un “yo” coherente. Dentro de nosotros coexisten
identidades contradictorias que jalan en distintas direcciones, de modo que nuestras
identificaciones continuamente estan sujetas a cambios [...] La identidad totalmente
unificada, completa, segura y coherente es una fantasia. Mas bien, mientras se
multiplican todos los sistemas de significacion y representacion cultural, somos
confrontados por una multiplicidad desconcertante y efimera de posibles
identidades, con cualquiera de las cuales nos podriamos identificar, al menos
temporalmente (Hall, 2010c: 365-366).
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Esta perspectiva tedrica argumenta, entonces, en contra de la idea de homogeneidad y
consenso que supuestamente caracterizarian a las identidades colectivas (Diaz, 1993).
Sostener que el consenso respecto a la identidad social es una falacia, implica aceptar el
hecho de que no todos los miembros de un grupo coinciden en torno a las mismas ideas, ni
piensan exactamente igual o tienen idéntica perspectiva de la realidad, como si fueran
réplicas o clones de un molde que piensa, habla, cree y actla de un Gnico modo; asi, el que
los miembros de un colectivo se asuman como una unidad —compartiendo un conjunto de
valores, creencias, ideas y acciones- no conlleva a que todos ellos constituyan, de hecho,
una unidad homogenea, ni a que el grupo sea equivalente a cada uno de los integrantes que

lo conforman, en una suerte de “Todos son uno y uno son todos”. Més aun:

Debemos aceptar, en fin, que la composicion de las identidades colectivas es
heterogénea, abierta, inestable y dispuesta al cambio, algunas veces a pesar de
quienes se asumen como unidad, y muchas otras a pesar de los grupos mayores que
las dominan. Si las identidades son heterogéneas y abiertas, dispuestas al cambio,
inestables y equivocas, en conflicto, temporales —a veces fugaces, sorprendentes—,
desgarradas, entonces son histéricamente discontinuas (Diaz, 1993: 66).

Por ultimo, las identidades son construcciones del sentido social, o sea, son construcciones
simbdlicas (Aguado y Portal, 1991: 32). Esto se traduce en el desarrollo de tres procesos
simultaneos que son socialmente significativos: 1) la conservacién, reproduccion o
permanencia en el tiempo de un sujeto determinado; 2) su identificacion como una unidad
con ciertos limites; y 3) la diferenciacion de otros sujetos que, de igual manera, reconocen a
aquel como distinto (Giménez, 2003: 9). Estas tres experiencias de sentido —que se
conectan con la cualidad relacional y contrastante referidas al comienzo- se corresponden,
respectivamente, con los mecanismos sociales que aseguran la permanencia de un grupo;
con las précticas culturales que permiten su identificacion; y con los procesos colectivos
que recrean la distincion —de etnia, clase, etc.- (Aguado y Portal, 1991: 32). Este
planteamiento no va en contravia de las dimensiones procesual, heterogénea y movil de las
cuales hablé antes, toda vez que, tanto en el plano individual como en el colectivo,
coexisten diferentes adscripciones identitarias que si bien se forjan conforme a las
experiencias simbolicas mencionadas (permanencia, identificacion, distincion), no por ello

dejan de tensarse, articularse u oponerse entre si —a la manera de dindmicas moviles,
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fluctuantes, abiertas-. En el fondo, el asunto es comprender la identidad en razon de las
relaciones sociales de significacion que le dan cuerpo, y que, valga reiterar, no son estaticas
ni esenciales y se transforman en el tiempo y el espacio.

Ahora bien, detrds del caracter simbolico de la identidad no hay otra cosa méas que la
nocion de cultura. Aqui coincido con Giménez cuando afirma que ambos conceptos se
encuentran asociados de manera tan estrecha, que no es posible entender el uno sin
correlacionarlo con el otro; en efecto, comenta este autor, la identidad es el lado subjetivo o
intersubjetivo de la cultura, construyéndose a partir de rasgos culturales distintivos que
posibilitan aquellas experiencias de permanencia, identificacion y diferencia referidas en el
paragrafo precedente (Giménez, 2003: 1). De ahi el que constituyan una pareja
indisociable. Pero en concreto, ¢ Como concibo a la cultura? A grandes rasgos, la entiendo
no en forma de sustantivo (“la cultura”), sino en forma de adjetivo (“lo cultural™)
(Appadurai, citado en Garcia Canclini, 2005: 39); asi, en vez de mirar propiedades,
esencias o0 rasgos inmutables, observo cualidades que se transforman, partiendo de la idea
basica de que se trata de un proceso de produccién social del significado que no es esencial

ni invariable, sino que por el contrario esta en constante construccion.

De este modo, abordo el concepto desde una doble postura, procesual y socio-simbolica:
procesual, porque tiene un caracter dindmico, transformativo, creativo, mavil, que permite,
entre otras cosas, diferenciar a los grupos sociales, crear y recrear sentidos, guiar las
relaciones entre los distintos grupos, manejar y negociar relaciones de poder, y transmitir
valores, normas y patrones (Faulkner et al., 2006: 40-43); y socio-simbdlica, en la medida
en que comprende repertorios de significados compartidos y relativamente duraderos, que
por un parte se objetivan en forma de artefactos o comportamientos observables, y por la
otra se interiorizan en forma de esquemas cognitivos o representaciones sociales (Giménez,
2003: 3-4). En sintesis, la cultura “abarca el conjunto de los procesos sociales de
significacion o [...] los procesos sociales de produccion, circulacion y consumo de la

significacion en la vida social” (Garcia Canclini, 2004: 34).

Bajo esa linea argumentativa, cuando afirmaba en la introduccion que uno de los objetivos
de la investigacion era analizar los usos y significados culturales de la pesca artesanal,

pretendia poner el foco en las maneras en que los afromexicanos de la Costa Chica
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guerrerense producen, circulan y consumen distintos sentidos en torno a esa practica
econdmica, construyendo referentes o marcas de identidad colectiva al apropiar y
reapropiar esos usos y significados en su cotidianidad. Es por esto que cobran importancia
las reflexiones sobre la cultura y la identidad, pues aunque ain aparecen aqui en un nivel
abstracto, sirven como encuadre tedrico a partir del cual interpretar el material etnogréafico

producido en campo.

En resumen, la nocion de identidad requiere tener en mente el aspecto contrastante,
multiple, discursivo-ideoldgico, procesual, mavil, heterogéneo y simbélico-cultural; si bien
son muchas mas las cosas que se pueden decir —méaxime teniendo en cuenta la amplisima
bibliografia disponible-, considero que estos elementos son suficientes para trabajar dicho
concepto. Hechas estas apreciaciones, en lo que sigue centraré la mirada en la identidad
étnica y las corrientes que la han abordado.

1.2 Del “sustancialismo esencialista” al “interaccionismo constructivista”: claves para

entender la etnicidad o identidad étnica’

En términos concretos, la identidad étnica es una construccion que realizan tanto las
sociedades para expresar su alteridad frente a las otras, como los antropélogos que quieren
vislumbrar las identificaciones sociales que emergen en los contextos interétnicos
(Bartolomé, 2009: 52-53). De entrada, tal concepto constituye una etiqueta clasificatoria
inventada por los cientificos sociales para caracterizar a determinados grupos humanos —e
igual cosa sucede con los términos de “etnia” o “etnicidad”- (Giménez, 2009: 46); por lo
tanto, es una categoria de analisis empleada, al menos en principio, con propositos

académicos —aunque no por ello esta ausente la dimensién politica-.

De acuerdo con Gilberto Giménez (2009: 36), las nociones de identidad étnica y etnicidad
son relativamente recientes en las disciplinas que conforman las ciencias sociales, si se

tiene en cuenta que su aparicion no se remonta mas alla de la década de 1950. No obstante,

" En esta tesis los términos de “identidad étnica” y “etnicidad” son usados de manera indistinta. No obstante,
hay autores que se esfuerzan por diferenciarlos para propdsitos analiticos; es el caso de Miguel Bartolomé,
quien define a la identidad étnica como una representacion social colectiva, mientras que la etnicidad seria la
asuncion politica de esa identidad étnica, o sea, una suerte de “identidad en accion” (Bartolomé, 2009: 53).
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desde ese entonces los debates académicos han sido algidos, fluctuando entre diferentes
posturas que, a mi juicio, podrian sintetizarse en dos grandes enfoques: esencialismo y
constructivismo. Es claro que ninguna de las dos etiquetas hace justicia a la gran variedad
de planteamientos elaborados a ese respecto, pero creo que para los fines de este trabajo

esta primera distincion analitica resulta de utilidad.

La mirada esencialista asume la etnicidad como algo inmanente a la condicion humana,
esto es, como una manifestacion de su ser biologico o de su ser cultural; asi, habria un “ser-
esencial-compartido”, definido por rasgos inherentes —somaticos, culturales, linguisticos o
histéricos- que serian comunes a una colectividad particular (Restrepo, 2004: 29-30). Por
consiguiente, los enfoques esencialistas plantean una suerte de reduccionismo en el que
determinados rasgos se observan como “propios” de una colectividad, toda vez que se
suponen “compartidos” y vivenciados de igual modo por todos sus miembros. Asociado a
eso, presumen la correspondencia necesaria entre dos 0 mas aspectos de la vida social, por
ejemplo, entre una locacién economica o social —como las relaciones interétnicas-, y un
orden de representaciones —la etnicidad o identidad étnica- (Restrepo, 2004: 30); dicho en
otros términos, plantean un modelo de congruencia entre practica y discurso, accion e idea,

comportamiento y regla (Diaz, 2013).

En los debates antropoldgicos, esos postulados se enmarcan en el denominado
“sustancialismo”, en el cual las etnias son concebidas como entidades culturales discretas y
preconstituidas, definibles en si mismas a partir de las caracteristicas intrinsecas de las
personas pertenecientes a esos grupos (Bartolomé, 2009: 54; Giménez, 2009: 38); en otras
palabras, habria un conjunto de rasgos culturales —lengua, etnonimia, organizacién politica,
contigliidad territorial, religion, raza, entre otros-, que permitirian a un cientifico social
distinguir a un grupo étnico de los demas. Para ser indigena, por ejemplo, habria que
“portar” ciertas caracteristicas establecidas de antemano por el investigador —pues se
supone que son rasgos objetivos y esenciales que “estan ahi” y cualquier observador
externo los “puede ver’-: fenotipo o rasgos somadticos “amerindios”, lengua vernacula,
huipiles o ropajes tradicionales, ciclos festivos y rituales, mitos ancestrales de origen,

religiosidades y representaciones cosmologicas, habitos comunitarios rurales, formas de
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organizacion econOmicas Yy socio-parentales fundadas en la reciprocidad, sistemas

normativos tradicionales y saberes medicinales ancestrales.

Frente a los enfoques esencialistas entra en juego el “giro constructivista”, que engloba una
diversidad de corrientes que van desde los estudios culturales, hasta el analisis del discurso,
pasando por los estudios poscoloniales; pero pese a la variedad de perspectivas existe un
consenso claro en torno a la etnicidad: lejos de ser algo dado, es un proceso en constante
construccion. En efecto, el constructivismo no supone un “ser-esencial-compartido”, sino
por el contrario, un ser historicamente localizado, “producto de un arduo proceso de
mediaciones y confrontaciones en el espacio social” (Restrepo, 2004: 31); en ese sentido,
no hay entidades inmanentes, naturales ni inherentes a una condicion ontoldgica primordial
(biolégica o cultural), sino dindmicas situadas en contextos histéricos, politicos,
socioeconémicos y culturales concretos, razon por la cual las etnicidades siempre se estan

construyendo.

Todo constructivismo es, de entrada, anti-esencialista puesto que no plantea una necesaria
correspondencia entre dos 0 mas aspectos de la vida social; estos aspectos serian, mas bien,
resultado de articulaciones especificas que no emanan de una esencia fija, al ser éstas
contingentes e histéricamente producidas y localizadas (Restrepo, 2004: 31). En ese orden
de ideas, la congruencia entre representacion y practica manifiesta en el esencialismo es
una posibilidad pero no una certeza: el que un hombre manifieste ciertas ideas sobre su
grupo étnico no necesariamente concuerda con las acciones que ejerce sobre ese ambito; o
como diria Rodrigo Diaz (2013), si una pareja se casa por la Iglesia ello no implica que su
credo sea fervientemente catélico, asi como las fiestas patronales de una comunidad étnica
tampoco representan la cohesion, union o “sana convivencia” entre sus pobladores —aun
cuando en ambos casos esa posibilidad exista-. Asi las cosas, discurso y practica se
relacionan, pero el primero no determina ni se reduce a la segunda, y viceversa; mas bien,

se articulan en contextos historicos especificos.

De este modo, segun veo, en el estudio de las identidades étnicas ya no habria cabida para
un absolutismo ontoldgico ni para un enfoque reduccionista, si bien sigue siendo comun el
empleo de estas miradas en la literatura antropoldgica. Ha sido recurrente, por ejemplo,

atribuir rasgos tipicos a los grupos indigenas —sin siquiera distinguir la inmensa
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heterogeneidad que esconde la categoria de “indigena”- afirmandose, un tanto a la ligera,
que entre los miembros de una comunidad originaria las relaciones son simétricas,
reciprocas e igualitarias, como si por el hecho de ser indigenas se implicara necesariamente
que tales relaciones siempre suceden asi. En consecuencia, se pasa por alto el hecho de que
en algunas de esas sociedades, si bien se observan formas de reciprocidad en las relaciones
comunitarias, estas coexisten con intercambios mercantiles, l6gicas acumulativas y modos
de produccion articulados con el sistema capitalista (Castaingts, 2013), que ponen en
entredicho la imagen idilica de poblaciones que viven del don perpetuo o que carecen de
conflictos y tensiones internas. Con esto no pretendo desconocer que la reciprocidad en
efecto constituye una forma de relacionamiento vital en muchas comunidades, ni tampoco
sugerir que los estudios etnograficos que resaltan su importancia estan errados; el problema
radica en asumir, en cuanto antropologos, que tal o cual caracteristica “es propia” de un
determinado colectivo, como si se estuviera observando una fotografia —retomando la
meté&fora de Maria Ana Portal- y no un proceso social que cambia en el tiempo y en el

espacio.

Volviendo a los debates académicos sobre la etnicidad, hoy en dia despuntan cuatro
vertientes tedricas que bien podrian enmarcarse dentro de esa gran mirada constructivista (o
procesual) de la etnicidad; aunque cada vertiente desarrolla aspectos particulares, no son
mutuamente excluyentes ni se oponen entre si. De un lado estan las propuestas
primordialistas, en las que se enfatiza la intensidad de los lazos grupales al ser vividos
como aspectos fundamentales en la constitucion de la persona; asi, se habla de “lazos
primordiales” —a saber, vinculos parentales, solidarios, reciprocos- que son experimentados
por los actores como naturales e irremplazables, y en esa medida constituyen el insumo a
partir del cual se genera la imagen de un colectivo étnico agrupado (Bartolomé, 2009: 54-
55).

Contrario a lo que se piensa, el primordialismo no equivale al enfoque esencialista revisado
en los parrafos precedentes, pues mientras que este ultimo asume la existencia de sustancias
0 esencias inmanentes y plantea la correspondencia necesaria entre un conjunto de rasgos
culturales y cierto orden de discursos; aquel enfatiza en la representacion colectiva

mediante la cual un grupo se asume como unidad, lo que no implica que tal narrativa sea
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fija o atemporal, ni que exista una necesaria correspondencia entre el nivel de los discursos
y el de las practicas. Empero, a esta corriente si se le critica el escaso énfasis puesto al
contexto relacional en el que tales identidades se manifiestan, es decir, se subvaloran las
interacciones simbdlicas y materiales entre grupos que se perciben culturalmente distintos
(aquel caracter contrastante ya referido), lo cual, como vimos, es un asunto nodal en la

construccién identitaria.

Del otro lado, Bartolomé destaca los planteamientos que subrayan la construccion social de
la identidad y que remarcan el cardcter procesual de las ideologias étnicas, las cuales
tienden a asumir referentes emblematicos para legitimarse ante los grupos con los cuales se
confrontan (Bartolomé, 2009: 56). En esta vertiente sobresalen las nociones de “tradiciones
inventadas” (Hobsbawm, 2002) o “comunidades imaginadas” (Anderson, 1993), que
enfatizan el caracter construido e imaginario de las identidades —en sus componentes
historicos, linguisticos, culturales-. Empero, los criticos de esta corriente argumentan que el
desmedido impetu constructivista lleva a pensar que las etnicidades son meras fantasias
independientes de la realidad, presuponiendo asi un rigido dualismo entre los imaginarios
(que no existen “realmente” pues son construcciones ideales) y las practicas (que “si son
reales” al ser materiales); con ello, también desconocen el hecho de que lo imaginario es

parte constitutiva de la sociedad y no so6lo reviste una presencia fantasmagorica.

En tercer lugar estarian las propuestas instrumentalistas, desde las cuales la identidad étnica
es un recurso para la movilizacion politica, siendo manipulada por actores especificos para
alcanzar fines de igual manera especificos; se trataria, entonces, de colectividades que
utilizan sus formas culturales (mitos, ritos, fiestas, parentescos, etc.) para competir 0
defender fines particulares, demandando, exigiendo o reclamando tales o cuales derechos
ante el Estado o la sociedad nacional (Bartolomé, 2009: 57). En esta postura se introduce de
modo mas claro la dimensién politica de la etnicidad, que en las otras corrientes tedricas no
era tan visible; el riesgo, sin embargo, es caer en la tendencia etnocéntrica de universalizar
los parametros racionalistas y utilitaristas occidentales, y ver a los colectivos étnicos como
grupos de interés que piensan exclusivamente bajo la légica de ganancia o en términos
calculadores de costos/beneficios —como si sus dindmicas identitarias se redujeran a

intereses politicos coyunturales-.
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La cuarta vertiente es el denominado interaccionismo o enfoque generativo, asociado a la
figura de Fredrik Barth, cuyo clésico texto Los grupos étnicos y sus fronteras continla
siendo un referente bibliografico de suma importancia. Alli Barth propone entender a los
grupos étnicos como “categorias de adscripcion e identificacion que son utilizadas por los
actores mismos y [que] tienen, por tanto, la caracteristica de organizar la interaccion entre
los individuos” (1976: 10-11). En otras palabras, las identidades étnicas son tipos
organizacionales orientados a regular la interaccion social, por medio de fronteras
generadas por los propios grupos étnicos a partir del reconocimiento reciproco de sus
diferencias culturales (Bartolomé, 2009: 59). Citando las ideas del antrop6logo noruego,

tenemos que:

Una adscripcion categorial es una adscripcion étnica cuando clasifica a una persona
de acuerdo con su identidad basica y méas general, supuestamente determinada por
su origen y su formacion. En la medida en que los actores utilizan las identidades
étnicas para categorizarse a si mismos y a los otros, con fines de interaccion,
forman grupos étnicos en este sentido de organizacion. [...] Los rasgos que son
tomados en cuenta no son la suma de diferencias “objetivas”, sino solamente
aquellas que los actores mismos consideran significativas (Barth, 1976: 15.
Cursivas fuera del texto).
En ese estado de cosas, las identidades étnicas constituyen una forma de organizacion
social de las diferencias culturales, subjetivamente definidas y seleccionadas como
significativas por los actores sociales para clasificarse a si mismos y a la vez ser
clasificados por otros; en ese sentido, se construyen en la interaccion de los grupos sociales,
mediante procesos de inclusién/exclusién en los que se establecen fronteras que a su vez
definen a tales grupos y explican su persistencia (Giménez, 2009: 39-40). Para Giménez, la
importancia de esa propuesta se encuentra en el cuestionamiento de la “ilusion culturalista”
—0 sea, de la idea de una correspondencia predecible y sistematica entre rasgos culturales e
identidades étnicas-, y en el cambio de la mirada analitica sobre la etnicidad, antes
focalizada en los contenidos culturales intrinsecos y supuestamente objetivos
(sustancialismo) y ahora enfocada en las fronteras étnicas intersubjetivas que emergen en y

a través de las relaciones entre los grupos:

La etnicidad ya no puede concebirse como un conjunto intemporal e inmutable de
“rasgos culturales” transmitidos de generacion en generacion en la historia del
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grupo, sino como el resultado de acciones y reacciones entre los grupos dentro de un

contexto mas amplio de organizacion social que no deja de evolucionar (Giménez,

2009: 41).
Los sugerentes planteamientos barthianos tienen, sin embargo, algunas limitaciones
tedricas. En especial, se les cuestiona su falta de especificidad puesto que el énfasis en lo
organizacional aplica para cualquier tipo de identidad —religiosa, generacional, politica,
corporativa, de clase social- y no sélo para una de tipo étnico (Bartolomé, 2009: 60;
Giménez, 2009: 42). Dicho de otra manera, remarcar la idea de fronteras intergrupales que
organizan la interaccion social es un planteamiento interesante en la conceptualizacion de
las identidades colectivas, pero no conlleva especificamente a la construccion de una

identidad étnica, pues en cualquier grupo social podria darse similar proceso.

¢Qué es, entonces, eso que define a las identidades étnicas? Podria decirse, siguiendo a
Giménez (2009: 43), que las colectividades revisten tal caracter siempre que sus miembros
compartan la creencia en un mismo origen y se asuman, por tanto, como descendientes de
antepasados comunes, independiente de que ese vinculo de parentesco sea real o ficticio.
Para argumentar tal discurso, los actores sociales echan mano de variados aspectos
culturales (lengua, rasgos somaticos, mitos, tradiciones, religion, cultura), que aparecen en
sus narrativas como aquellos “rasgos diacriticos” —retomando el término acufiado por
Barth- que los identifican en cuanto “grupo de parentesco ampliado”. En el fondo, es esta

idea de “familias extensas con origen comUn” la que caracterizaria a las identidades étnicas:

Los grupos étnicos se representan y se perciben a si mismos como comunidades
primordiales a imagen y semejanza de la familia y de los grupos de parentesco. Por
eso exigen de sus miembros formas de lealtad y solidaridad que son tipicas de los
vinculos familiares. Y también por ello emplean frecuentemente el vocabulario y la
sintaxis de la familia (“nuestros antepasados”, “la herencia de nuestros mayores”,

29 ¢¢

“nuestros hermanos de sangre”, “nuestra tierra ancestral”) (Giménez, 2009: 46).

En este planteamiento, de claro matiz primordialista, se reelaboran las ideas argiidas por
Max Weber hace casi un siglo, que si bien siguen teniendo validez al dia de hoy, necesitan
afinarse en ciertos puntos. En primera, no debe perderse de vista el gran aporte de la
postura generativista, a saber, que las identidades étnicas se elaboran a partir de las

interacciones entre grupos que se perciben diferentes culturalmente; asi, los grupos étnicos
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reafirman un mismo origen y para hacerlo se apropian de variados referentes culturales,
pero ello siempre ocurre en el marco de las relaciones que sostienen con otros grupos frente

a los cuales se contrastan u oponen —generando las ya referidas “fronteras identitarias”-.

Asimismo, es menester insistir en el caracter procesual y construido de las identidades, lo
que también implica subrayar su cualidad movil, transformativa e historica. Por ejemplo,
“lo maya de ahora no es idéntico a lo maya del preclasico [puesto que] como toda identidad
étnica, se construye en cada momento historico” (Bartolomé, 2009: 62). Es decir, si bien
una colectividad se asume en cuanto “familia ampliada”, los aspectos culturales que utiliza
para reafirmarlo varian con el tiempo, no son esenciales, y ademas, en un momento
histérico dado podrian dejar de ser referidos dentro de la narrativa identitaria y

reemplazarse por otros distintos.

Por altimo, no se debe olvidar la dimension politica que adquiere la etnicidad, toda vez que
puede servir de instrumento para alcanzar ciertos fines practicos ante las instituciones del
Estado —el reconocimiento de derechos colectivos, la asignacién de recursos econémicos, la
participacion en politica electoral, entre otros-. Empero, ello no debe llevar a pensar que se
trata de grupos calculadores, utilitaristas y racionalistas, o que la etnicidad es un simple
medio carente de significacion, pues equivaldria a imponer un juicio etnocéntrico capaz de
desdibujar la realidad observada y de minusvalorar la importancia que en efecto pueden
llegar a tener los rasgos culturales defendidos por tales colectividades como significativos

de su identidad.

Asi las cosas, es posible entrelazar los diversos aportes de las cuatro corrientes no
esencialistas sobre la identidad étnica, en aras de lograr una aproximacion mas integral de
la misma. A mi modo de ver, con dicha nocién hablariamos, en suma, de la representacion
colectiva de un vinculo de parentesco que se funda en la creencia en un origen comun y se
reafirma a partir de rasgos culturales diacriticos, siempre cambiantes y dindmicos, que son
apropiados, instrumentalizados y significados en los discursos y practicas de los actores
sociales cuando interactian con los miembros de otras colectividades con las cuales se
contrastan u oponen. Resulta densa la aproximacion, y en parte ello se debe a la propia
complejidad del concepto —que si se mira en detalle, también recoge los elementos anotados

en la seccion precedente respecto a la conceptualizacion “macro” de la identidad-.
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En todo caso, la pretension era incorporar distintas miradas sobre la etnicidad, a fin de tener
suficientes insumos tedricos para el andlisis posterior de las identidades afrodescendientes
en México. Varios interrogantes surgen: ¢Son los afromexicanos un grupo étnico cuyos
miembros resaltan vigorosamente los “lazos primordiales” y asumen la herencia de un
pasado comun? ;Constituyen, mas bien, colectivos que “se inventan” o “se imaginan”
como comunidades historica y culturalmente diferenciadas? ¢Acaso se trata de actores que
hacen uso de su identidad (étnica en este caso) con el objeto de lograr el reconocimiento de
derechos concretos o para defender ciertos intereses particulares? ¢Son, quiza, grupos que
elaboran su identidad en la interaccion cotidiana con otras agrupaciones que perciben
distintas? Cada perspectiva permite captar la complejidad de la “etnicidad afromexicana” al
detenerse sobre algin ambito especifico; por lo mismo, no hay una sola ruta tedrica para
analizar eso que podriamos llamar “identidad afrodescendiente”, ya que cada una tiene sus

potencialidades y limitaciones.

Dicho esto, a continuacion encauzaré la discusion sobre la identidad colectiva y su relacién
con los procesos econdémicos. Ello es pertinente en esta tesis puesto que la indagacion por
la construccion identitaria de los afrodescendientes de la Costa Chica guerrerense se realiza

con base en una de las practicas econémicas que desarrollan en su dia a dia: la pesca.

1.3 Pesca artesanal e identidad colectiva

1.3.1 La “eficacia simbolica del trabajo” y la “eficacia laboral de la cultura”: dos

acercamientos al vinculo entre identidad y actividad econémica

Buena parte de los analisis sociales de la realidad han tenido que ver con la relacién entre lo
material y lo simbdlico, presente desde los debates filosoficos entre empiristas y
racionalistas en los siglos XVII y XVIII, hasta las discusiones mas antropoldgicas entre
materialistas y culturalistas en el transcurso del XX. En términos gruesos, dicha relacion se
ha concebido bajo una logica dualista que separa a lo material de lo simbdlico, como si
fueran realidades diferentes, opuestas y alejadas entre si, o de universos paralelos que no
convergen ni se intersectan (Reygadas, 2002: 101-103). En lo que respecta a los estudios

sobre los ambitos laborales, aun a principios de la década de 1980 seguia operando un
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dualismo que separaba, por un lado, los aspectos tecnoldgicos y productivos del trabajo —su
dimension objetiva-, y por otro lado, los procesos simbdlicos que se generaban alrededor
del mismo —su dimension subjetiva- (Guadarrama, 1999: 15). En otras palabras, por una
parte estaria la transformacion fisica de la materia prima mediante un esfuerzo que la
convierte en un producto, y por la otra, las ideas, percepciones, sentimientos y valores

encerrados en la mente de los trabajadores, empleados o patronos.

Sin embargo, segln afirma Luis Reygadas, “los procesos mentales no ocurren al margen de
la realidad fisica y corporal, del mismo modo que el trabajo humano no existe sin el
trasfondo de la actividad simbodlica” (2002: 103). Es decir, hay un condicionamiento
reciproco, una influencia mutua entre estos dos elementos, que trascienden el esquema
dualista en el cual aparecen como universos separados y no como dimensiones de una
misma realidad que guardan relacion entre si. Asi las cosas, desde una éptica no-binaria, la
produccién y reproduccién econdémicas son un todo interconectado en donde lo cultural

también es parte integra (Guadarrama, 1999: 15).

Si bien los autores arriba citados desarrollan estos argumentos en el estudio especifico de
las culturas obreras, encuentro sus planteamientos muy sugerentes para el desarrollo de esta
tesis, puesto que me permiten ver a la pesca artesanal no sélo desde un plano objetivo o
material —en el que se destacan aspectos como las artes o tecnologias empleadas, los
recursos faunisticos aprovechados y las formas organizativas utilizadas para llevar a cabo la
actividad-; sino también desde el plano subjetivo y cultural, en el cual se deben observar los
significados sociales que se desprenden de esta préctica y las dimensiones identitarias que
ella puede llegar a revestir. De esta manera, si se trasciende el esquema binario que separa 'y
opone lo material de lo simbdlico, es posible analizar practicas como la pesca mas alla del
aspecto productivo al que en principio estaria cefiida, observando asimismo su aspecto
cultural e identitario. En ese sentido, considero Utiles dos conceptos trabajados por
Reygadas (2002), en los cuales se aprecia, a un nivel general, el entrelazamiento de las
dimensiones simbolica y productiva de la vida social. Esos conceptos son: “eficacia

simbolica del trabajo” y “eficacia laboral de la cultura”.

La “eficacia simbolica del trabajo” supone la incidencia de las practicas econdmicas en las

ideas, representaciones, valores, normas y habitos, no sélo de los agentes productivos sino
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de todo el conjunto de la sociedad; asi, hay un desplazamiento que va de “lo econémico” a
lo “cultural” (Reygadas, 2002: 106-107). Una de las metaforas que dan cuenta de ese
proceso es la acufiada por Marx, quien entendia a la sociedad como un edificio compuesto
por una infraestructura (fuerzas productivas, relaciones de produccion, practicas
econdmicas), que sostiene a la superestructura (esferas politicas, ideologicas, religiosas); de
ahi que, desde esta Optica, las transformaciones en la primera generen cambios en la
segunda. El problema con la metafora marxiana es su claro sesgo determinista, que sin
embargo no debe llevar a desconocer la efectiva influencia de los procesos economicos en
la construccion simbdlica de la sociedad; el asunto es ver como en las dindmicas
econdmicas y productivas se generan simbolismos que llegan a otras esferas de la vida

social ajenas a lo laboral, pero sin caer en visiones unilaterales o reduccionistas:

Parece haber claros indicios de que en el trabajo se producen costumbres, signos de
identidad, valores y tradiciones que desde ahi impregnan otras esferas de la vida
social. La cultura no solo se aprende y se recrea con las escuelas, los medios de
comunicacion, las fiestas, las practicas religiosas o cualquier otro proceso u
organismo especializado en la produccion simbdlica; también desde el trabajo se
configuran sistemas de significados (Reygadas, 108-109. Cursivas fuera del texto).

Por otro lado, la “eficacia laboral de la cultura™, llama la atencion sobre las repercusiones
de las costumbres, valores, ideologias y representaciones sociales en las dinamicas
productivas. Como puede verse, es el proceso inverso de la “eficacia simbdlica del trabajo”,
toda vez que se habla de “la importacion de maneras de percibir, sentir y valorar desde el
conjunto de la experiencia social hacia la actividad productiva” (Reygadas, 2002: 110), de
tal modo que el desplazamiento se da de “lo cultural” a “lo econdmico”. Estos procesos se
piensan a la manera de movimientos moleculares, que poco a poco afectan la realidad
material, contrario a las metaforas “de impacto” empleadas para referir la incidencia de las
dindmicas infraestructurales sobre las superestructurales. Un buen ejemplo lo dio Max
Weber, al destacar la influencia del calvinismo (siendo este un sistema de pensamiento
religioso e ideologico) en el surgimiento de la produccion capitalista (Reygadas, 2002:
110).

La “eficacia simbolica del trabajo” y la “eficacia laboral de la cultura” son, pues, dos

postulados que permiten ir mas alla de los dualismos que disocian las dindmicas
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econdmicas de las simbolicas. En esa medida, los considero fundamentales para romper con
las dicotomias insalvables que han llevado a los andlisis antropolégicos a separar de forma
tajante las practicas economicas, las relaciones productivas y los demas aspectos asociados
con la “infraestructura”, de las festividades, las tradiciones orales, los rituales, las creencias
religiosas, las representaciones colectivas y los demas elementos comunmente ligados a la
“superestructura”.® Tales binarismos presuponen que los procesos productivos carecen de
significacion social, y que los sistemas de significados sélo se generan en aquellos
“organismos especializados en la produccion simbdlica” de los que habla Reygadas, cuando
en la realidad ambas esferas se intersectan: de “lo econémico” fluyen simbolismos hacia
otros ambitos de “lo social”, del mismo modo en que de “lo social” fluyen significados

hacia “lo econémico”.

Asi, si los ambitos econdmicos son susceptibles de ser significados y re-significados
socialmente por los actores, entonces entran dentro de lo que ha sido definido como cultura;
por tanto, es valido afirmar que dichos ambitos también pueden ser empleados por los
actores sociales como “rasgos diacriticos” con los cuales construyen nociones colectivas de
un “Nosotros” diferenciado de los “Otros”. Ello nos lleva, por ende, a pensar en la
dimension cultural e identitaria de las actividades econdmicas, mas alla de la esfera

productiva o tecnolégica.

En ese orden de ideas, al examinar las practicas y relaciones laborales de los pescadores
afromexicanos pretendo ver mas alla de la dimension estrictamente econdémica; la
intencion, como he manifestado, es captar los significados sociales inmersos en esas
dinamicas, buscando mostrar las maneras en que se constituyen en referentes de identidad
colectiva para los afrodescendientes. De este modo, interesa analizar la “eficacia simbolica
de la pesca artesanal” —parafraseando el planteamiento de Reygadas- sobre todo en lo que

respecta a la construccion identitaria de los morenos en Punta Maldonado. Ello no supone

® En lo que respecta a la poblacién afromexicana, casi todos los analisis antropolégicos que indagan por su
identidad se han enfocado en esos aspectos supraestructurales. Si se observa el caso de la Costa Chica de
Guerrero y Oaxaca, la bibliografia especializada ha centrado la mirada en la danza de los diablos, las fiestas
de Santiago Apostol, los corridos costefios, las chilenas y las cumbias, y otros aspectos que usualmente han
sido marcados como “propios” de la poblacion negra 0 morena que habita en dicha regién. Poco o nada se ha
dicho de los sistemas productivos, las practicas econdmicas y demas elementos que constituyen la
“infraestructura”, y que a mi modo de ver también podrian incidir en las dinamicas identitarias de dichas
poblaciones.
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que tales discursos de identidad colectiva sean necesariamente étnicos —en el sentido
explorado aqui- o necesariamente economico/laborales, puesto que ambos elementos

pueden intersectarse.

Hechas estas apreciaciones, en lo que sigue voy a aterrizar la discusién en torno al vinculo
entre pesca artesanal e identidad social. Para ello es importante tener claro qué se entiende
por pesca artesanal, cuales son los rasgos que la caracterizan y en qué medida se elaboran

identidades colectivas a partir de dicha actividad.

1.3.2 Caracteristicas y generalidades de la pesca artesanal

Las aproximaciones etnograficas sobre la pesca conforman un campo académico
relativamente joven al interior de la disciplina antropoldgica; s6lo hasta la década de 1970,
con el auge de las pesquerias a nivel mundial y el desarrollo creciente de esta industria
econdmica, surge lo que podriamos llamar antropologia de la pesca, que desde ese entonces
se ha dedicado a documentar y explicar los procesos sociales y las logicas culturales que
giran alrededor de la explotacion de los recursos pesqueros (Marin, 2007: 41). Buena parte
de los estudios se han abocado a la investigacion de la vida material, tecnoldgica,
organizacional y cultural de las sociedades pesqueras en diversos contextos, tratando gran
variedad de tematicas, desde las formas de adaptacién a ecosistemas marinos y las
tecnologias y estrategias de captura, hasta los rasgos psicosociales y culturales de los
pescadores, pasando por cuestiones como la divisién sexual del trabajo, las formas de
organizacion de los grupos de pesca, la innovacion y el cambio tecnoldgico, los derechos de
pesca y el manejo de recursos, la interaccion con agentes del Estado y del mercado, entre
otros (Marin, 2007: 42).°

Sin embargo, al igual que ocurre en casi todos los campos académicos, no existen

consensos contundentes sobre la definicion y el uso de ciertos conceptos con los que se

% para una mayor informacion sobre los estudios antropolégicos de la pesca ver Marin (2007) y Alcala (2011).
El primero de ellos ofrece un estado del arte bastante pertinente para los interesados en la antropologia de la
pesca, tras lo cual presenta el caso etnografico de la costa michoacana. El segundo trabajo compila en dos
volimenes varios articulos con interesantes acercamientos etnograficos en distintas regiones de México, e
incluso, de otros paises de Latinoamérica.
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espera dar cuenta de realidades determinadas. En este caso particular, no hay un acuerdo
unénime respecto al modo de denominar dindmicas sociales que, segun la tradicion
académica, han sido designadas con términos como “pesca artesanal”, “pesca riberena” o
“pesca de pequeiia escala”. Pero dejando de lado el escollo terminoldgico, hay ideas claras

sobre los elementos que definirian a tales procesos:

[La pesca artesanal] se caracteriza por ser una actividad dedicada a la captura y la
extraccion de los recursos de las zonas costeras y de aguas interiores, como esteros,
lagunas y rios, mediante artes de pesca manuales y en embarcaciones pequefias, de
madera o fibra de vidrio, con motor integrado y con una capacidad que varia de 1 a
10 toneladas de peso (Alcald, citado en Delgado, 2011: 317).

Asi, cuando hablo de pesca artesanal, riberefia 0 de pequefia escala, la distingo de la pesca
industrial o de altura, la cual se realiza en embarcaciones grandes a varios kilometros de
distancia del litoral (en altamar), e implica, entre otras cosas, una importante capitalizacion
econdmica, uso intensivo de tecnologia sofisticada para la navegacién y extraccion de los
recursos, viajes de larga duracion, captura selectiva de pocas especies, alta division y
especializacion del trabajo, infraestructura portuaria, y montos de captura en gran escala,
que a su vez conllevan a la obtencion de amplios mérgenes de ganancia (Delgado, 2011:
317; Gatti, 1986: 43-44; Marin, 2007: 46). Por el contrario, en la pesca artesanal o de
pequefia escala se utilizan embarcaciones de menor tamafio (o incluso son inexistentes),
gue operan en aguas costeras, lagunas o rios; la inversion en capital y tecnologia es bastante
inferior, pues no requiere de infraestructuras portuarias o de instalaciones para procesar
pescado —basta con disponer de hielo o cuartos frios para la conservacién del recurso-; los
pescadores no son tan especializados y participan en varias tareas; existe la tendencia a
capturar diversas especies, 0 sea, no hay extraccion selectiva de un unico recurso; y, por
ultimo, los volumenes de captura son menores, lo cual supone menores margenes de
ganancia (Marin, 2007: 47).%

19 por ende, en el caso de los afromexicanos de la Costa Chica, siempre me estoy refiriendo a la pesca
artesanal o riberefia, puesto que éstos la realizan cerca de la linea de costa, y mediante artes y tecnologias
relativamente rusticas y simples, que permiten alcanzar volimenes de captura apenas suficientes para su
subsistencia —es decir, no es una actividad que les genere réditos o altos niveles de ganancia-. Este hecho, en
apariencia banal, implica unos usos, practicas, maneras y significaciones particulares en torno a la pesca, que
justo son las que pretendo documentar etnograficamente.
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¢Qué decir de los pescadores artesanales? En la mayoria de casos sus comunidades se
encuentran dispersas a lo largo de la costa, en lugares apartados de los grandes centros de
poblacion, y en contextos signados por los altos niveles de marginacion socioecondémica
que a su vez se reflejan en la carencia de bienes y servicios basicos —vivienda, salud,
educacion, acceso a agua potable, sistemas de drenaje, etcétera- (Alcala, 1992: 179). Dicho

en otros términos,

Los pescadores artesanales y sus familias llevan una existencia precaria, con
condiciones de trabajo exigentes, remuneraciones reducidas, en un ambiente de
pobreza, sin instalaciones basicas ni servicios. Sobreviven en situacion de
marginalidad, dependencia econdmica y excluidos de la vida politica que determina
su propia existencia [...] son vulnerables a los embates de las politicas neoliberales,
la contaminacion ambiental, la industria pesquera y el desarrollo del turismo costero
(Marin, 2007: 50).
En esa medida, la pesca se erige en el principal modo de subsistencia para quienes la
ejercen, pues aun cuando los ingresos generalmente son bajos, tiene un papel vital en la
garantia de la seguridad alimentaria y el alivio de la pobreza estructural (Villerias y
Sanchez, 2010: 45-46). Este hecho suele ser manifestado por los propios pescadores cuando
dialogan con el forastero, a quien le hacen saber de la importancia de su actividad para

compensar las carencias materiales y las dificultades monetarias que viven en su dia a dia.

Por otra parte, los pescadores poseen una sabiduria profunda del entorno que los rodea, lo
cual abarca desde el conocimiento de los fendmenos meteoroldgicos —cambios climaticos,
advenimiento de tormentas o ciclones, movimiento de las corrientes submarinas,
direccionamiento de los vientos-, hasta el reconocimiento preciso de las caracteristicas
fisicas de la fauna marina que capturan, y de sus pautas alimenticias, su comportamiento,
sus patrones migratorios. Se trata de un saber empirico acumulado con el correr de los afios,
que se complementa con un saber técnico acerca del tipo de arte a utilizar para obtener
éxito en la actividad (Gatti, 1986: 16).

De esta manera, paralelo al profundo conocimiento del medio geografico, esta ese saber
acumulado por la experiencia, que indica cuales son los lugares y momentos idoneos para
practicar la pesca, asi como las artes y técnicas que se requieren para hacerlo con exito, y

que varian segun el tipo de especie que se quiere pescar, pero también, segun las

48



condiciones meteorologicas y espaciales que el pescador ha aprendido a conocer. Mas adn,
los pescadores tienen habilidades corporales, visuales y auditivas bien definidas, como
saber mantener el equilibrio en la embarcacion, tener un campo amplio de vision y un
sentido agudo del oido a la hora de captar movimientos de fauna marina, destrezas éstas
que adquieren desde una edad temprana y con base en la experiencia transmitida de
generacion en generacion (Gatti, 1986: 14-17). En resumen, existen unas maneras,
conocimientos y practicas culturales desarrolladas por el pescador, unas estrategias
adaptativas a su medio —que son justamente las que se desconocen entre los afromexicanos
de la Costa Chica-.

1.3.3 Dimensiones identitarias de la pesca artesanal

¢En qué medida la pesca riberefia produce una identidad colectiva particular? Para algunos
autores, los pescadores constituyen un grupo particular con una identidad especifica, no
subsumible dentro de ninguna otra categoria (Alcala, 1992; Gatti, 1986). Segin comenta
Graciela Alcala, “los pescadores no son solo un grupo de artesanos o una clase de
trabajadores sino un grupo social particular del conjunto de la sociedad mexicana que
reivindica valores y defiende utopias en su practica cotidiana” (Alcala, 1992: 201). ;/Qué
valores y qué utopias? La libertad personal, la reciprocidad, la autonomia y el derecho a la
diferencia (Gatti, 1986: 68-70). Tales son los valores que, segin proponen estos autores,
caracterizan la identidad de los pescadores, distinguiéndola de la de cualquier otro grupo

social. En palabras de Gatti:

Caracterizamos a los pescadores como los protagonistas (los “agentes sociales”, los
“soportes”, los “portadores”) de una cultura particular que es diferente de la cultura
del campesino, de la cultura del obrero. Y cuando decimos cultura nos estamos
refiriendo a un nivel de comprensién que no alude a la coyuntura de clase, no
apunta a periodos sexenales ni a cortes historicos seculares, sino a tiempos de
procesos muy profundos, de muy larga duracion [...] Es clara entonces la
importancia que adjudicamos a la cotidianeidad que los grupos humanos organizan
en torno a la vida, la estructura clave de una cultura determinada. Lo que se plantea
es que, dada la estructura regional y de clases que ofrece el pais, los pescadores se
presentan como un tipo, en realidad un arquetipo, de ciertas ideas y valores que son
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componentes de la cultura popular, con independencia de las coyunturas [...] son
los representantes por excelencia de estos valores de la cultura popular: libertad
personal, reciprocidad, autonomia, derecho a la diferencia; ellos encarnan estos
valores (Gatti, 1986: 68-69. Subrayados dentro del texto).

Mas todavia, habria un componente ludico en esta “identidad del pescador”, que tiene que
ver con el hecho de que éste asume al mar como un espacio libre —no domesticable-, en
donde es posible vivir el riesgo del juego —el azar- y el placer de la aventura y de la
apreciacion estética del paisaje, como un todo inseparable (Alcala, 1992: 200). Segln
comenta Gatti:

Los pescadores no producen a ritmo de fabrica, no producen partes, no producen
piezas, no cultivan, no domestican plantas ni esperan ritmos de tipo cosecha: los
pescadores matan. Es este componente del matar, esta relacion tan directa con la
naturaleza, esta apropiacion tan inmediata de ella, lo que nos permite pensar al
pescador, ante todo, como “homo ludens”, i.e. hombre que juega (Huizinga), con el
juego siendo caracteristico del hombre, mucho mas que como “homo domesticos” u
“homo faber” [...] Seria este componente de juego que orienta y esta orientado por
la actividad de los pescadores, el que dirige también toda la vida de relacion
matrimonial, familiar e incluso comunitaria (Gatti, 1986: 63-64).

Aun cuando las anteriores apreciaciones cargan consigo cierto dejo esencialista, no por ello
pierden relevancia al momento de forjar una primera idea acerca de la vida de los
pescadores artesanales. Es claro que algunos aspectos deben matizarse, por ejemplo, la idea
un tanto romantica de que la libertad y la autonomia forman parte de la cultura del
pescador, pues no siempre ello es una realidad.™ Empero, hay otros elementos que siguen
siendo significativos de las practicas cotidianas pesqueras, como aquellos referidos al valor

de la reciprocidad y de la ayuda mutua:

El ejercicio de la ayuda mutua durante las maniobras de pesca y durante los
momentos de peligro en el mar genera lazos de identidad y permite el aprendizaje
del oficio; entre los pescadores, la indefensién ante la naturaleza y el componente
ludico asociados a la jornada de pesca, sitlan la préctica de la ayuda mutua al nivel
de la costumbre (Alcala, 1992: 201).

1 De hecho, como referiré en el tercer capitulo, los pescadores de Punta Maldonado laboran bajo un esquema
similar al trabajo asalariado y en una Iégica econémica de endeude, lo cual desdice de esa autonomia, libertad
e independencia que mencionan Alcala (1992) y Gatti (1986).
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Ahora bien, para los propositos de este trabajo, todos los aspectos identitarios de la pesca
artesanal son relevantes en la medida en que pueden ser empleados por los actores étnicos
para la construccion de su identidad colectiva. En el caso que me ocupa, me refiero
concretamente a aquellos actores que se asumen morenos 0 Negros, y que en sus narrativas
cotidianas se apropian de dichos elementos asociados con la pesca —el componente lddico,
la destreza técnica, el saber empirico, la reciprocidad y solidaridad- para distinguirse de
grupos que perciben (y se auto-perciben) diferentes. Retomando el argumento de Reygadas,
se trata entonces de la “eficacia simbdlica de la pesca” y de su incidencia en la construccion
de las identidades afrodescendientes: como en el dia a dia de la pesca se generan
significados sociales que se convierten en referentes de identidad étnica. Esto resulta
importante, pues como mencioné al inicio de la tesis, de esa manera se propone otra ruta

analitica para investigar las afrodescendencias en México.

Pero antes de mirar el lugar que ocupa la pesca riberefia al interior de las dindmicas
identitarias de los morenos, conviene detenerse en las siguientes interrogantes: ¢ Qué tipo de
identidades colectivas se generan entre las poblaciones morenas o afrodescendientes de la
Costa Chica? ¢Revisten acaso un caracter étnico, o por el contrario esta dimension esta
ausente o es irrelevante frente a otras como las de clase, raza o nacion? (Coémo ha sido
abordada esta cuestion por parte de los académicos e investigadores sociales? Tales asuntos
serén tratados en el siguiente capitulo, a fin de mostrar la gran complejidad que encierran
los procesos identitarios de los afrodescendientes en México y las multiples vias que

existen para comprenderlos.
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CAPITULO 11

¢NEGROS, MORENOS, AFROMESTIZOS O AFROMEXICANOS? DEBATES E
INCERTIDUMBRES SOBRE LA IDENTIDAD DE LOS AFRODESCENDIENTES
EN MEXICO

Los estudios antropoldgicos sobre los afrodescendientes en México han visto un creciente
impulso en los dltimos afios. De este proceso darian cuenta, por un lado, el incremento de
tesis de Licenciatura, Maestria y Doctorado que cada vez mas se preguntan por el pasado o
el presente de los afromexicanos; por otro lado, la creacion y consolidacion de espacios de
debate académico y de difusion que afio tras afio se celebran en diferentes escenarios
locales, nacionales e internacionales. Tales avances han sido muy significativos, y mas si se
tiene en cuenta que, histéricamente, la antropologia mexicana ha privilegiado el analisis de
otros grupos sociales —en particular, poblaciones indigenas- relegando a un segundo plano

el analisis de las afromexicanidades.

Esta “invisibilidad” de la poblacion negra o afrodescendiente de México tuvo que ver en
gran parte con el discurso posrevolucionario de nacion, que tanto en la academia como en
la politica exalto la figura del mestizo y de la “Raza Cosmica” —entendida en cuanto mezcla
de indigena y espafiol-, pero releg6 el legado de los descendientes de esclavos africanos en
la construccion de la identidad nacional (Vinson, 2004: 55-56)-. Por otra parte, es claro que
la “cuestion indigena” marcé el desarrollo de la antropologia mexicana desde sus mas
tempranas indagaciones (Portal y Ramirez, 2010: 94-97), y quiz& en ese marco teorico-
politico no hubo cabida, al menos en principio, para la investigacion de otras alteridades.

Como bien decia Gonzalo Aguirre Beltran:

Solo teniamos ojos para lo indio y cerrdbamos la razon a todo aquello que no
encajara dentro del esquema sentimental elaborado sobre lo indio por nuestros
romanticos del siglo pasado. Los estudiosos extranjeros de lo mexicano,
inexplicablemente, sufrieron, también, ese contagio mistico de lo indio, sin que en
ellos pesara la herencia emotiva e imponderable. Unos y otros sélo tuvieron en
cuenta lo indio y lo espafiol; lo negro no entrd6 nunca en la esfera de sus
preocupaciones (Aguirre Beltran, 1995: 11).
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De este modo, en dicho marco de indigenismo y mestizofilia la tradicion antropologica
mexicana le concedio a la poblacion negra un lugar residual en sus indagaciones teoricas, y
solo fue hasta la década de 1990 que las pesquisas etnograficas se incrementaron y
diversificaron, abarcando diferentes &mbitos de analisis y posturas tedricas. Esto ocurrié en
un contexto de descentralizacion publica y reconocimiento de la diversidad, manifiesto en
hechos como la declaratoria de México como nacion multicultural y pluriétnica en 1992, y
el reconocimiento de la diversidad cultural en la Constitucién Politica (Lara, 2010: 312-
313)."2 Asimismo, fue determinante la creciente presencia de activistas y académicos
extranjeros y nacionales —principalmente los asociados a la diaspora afroamericana
(Hoffmann, 2006: 108-109)-, al igual que la masificacion de los medios de comunicacion y
el surgimiento de movimientos sociales reivindicativos como “México Negro” (Hoffmann
2006: 123; Lara, 2003: 210-215; Vaughn, 2004: 89-90). Todo este trasfondo sociopolitico
ha dado pie a debates en torno a la “identidad negra” o “morena”, mismos que quiero
retomar aqui teniendo en cuenta que uno de los ejes del proyecto investigativo es la
construccion de las identidades colectivas de los afromexicanos.

En ese orden de ideas, en este capitulo pretendo trazar la genealogia de los estudios
antropoldgicos sobre la(s) afrodescendencia(s) en México, a la par con un repaso por las
diferentes categorias identitarias empleadas en la definicion de este “Otro” difuso que es el
“afromexicano”. La idea no es hacer una revision exhaustiva de la bibliografia
especializada sino, méas bien, mostrar algunos de los referentes teéricos presentes en la
conceptualizacion de los afrodescendientes en México, y ubicar los contextos politico-
académicos en los cuales han sido construidas distintas categorias de identidad relativas a

estos sujetos sociales.

Para efectos analiticos, he dividido el texto en tres secciones siguiendo un orden
cronoldgico que va de la siguiente manera: Primero, las pesquisas historicas y etnogréaficas
realizadas entre la década de 1940 —en la que se inauguran formalmente las investigaciones
afromexicanas- y la de 1980 —al final de la cual se crea el Programa Nuestra Tercera Raiz,

de vital importancia en el desarrollo de la investigacién y difusion de la cultura

12 Sin embargo, dicho reconocimiento constitucional de la diversidad cultural segufa teniendo como principal
marco de referencia a las sociedades indigenas y no tanto a las afromexicanas, cuya presencia en el panorama
nacional ain era residual.
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afromexicana-. En especial, quiero destacar la obra pionera de Gonzalo Aguirre Beltran,
cuyo programa afroamericanista e integracionista, reflejado en la invencién de la categoria
“afromestizo”, marco la discusion académica hasta entrados los noventa e incidié en la
elaboracion de etnografias centradas en el “folclor” (arte verbal, musica, danzas, fiestas,
religiosidad). En el segundo apartado voy a referirme al periodo comprendido entre 1990 y
2010, en el cual se diversifican las posturas tedricas sobre la identidad, oscilando entre las
que defienden rasgos culturales africanos y hablan de “afromexicanidades”, y las que
refieren una “pluralidad de afrodescendencias” manifiestas en las practicas cotidianas o en
las disimiles narrativas identitarias esgrimidas por variados actores: lideres comunitarios,
organizaciones sociales, intelectuales nativos, campesinos y trabajadores primarios,
acadéemicos, instituciones y promotores culturales. De igual forma, es una etapa en la que se
exploran otros &mbitos de analisis ademas del folclor —que de todos modos sigue siendo
predominante-, por ejemplo, las relaciones de parentesco, los ciclos productivos, la
organizacion politica y los movimientos sociales. Por Gltimo, en la tercera seccion,
pretendo incorporar los hallazgos de mi propio trabajo de campo, a contrapelo de algunas
de las categorias de identidad referidas en la bibliografia revisada, y con el propoésito de
mostrar que las dinamicas identitarias de los afrodescendientes no son entidades fijas o

esenciales sino procesos que se construyen en el dia a dia.

2.1 Los estudios afromexicanos, 1940-1990: la impronta de Gonzalo Aguirre Beltrany

la invencion de los “afromestizos”

Formalmente, las investigaciones afromexicanas surgieron a inicios de la década de 1940
con dos trabajos de Carlos Basauri publicados en 1943: “Breves notas etnograficas sobre la
poblacion negra del distrito de Jamiltepec, Oaxaca” y “La poblacion negroide mexicana”. 13
El primero de ellos describe varios aspectos de los grupos negros de la Costa Chica de

Oaxaca como son sus rasgos fisicos, elementos linguisticos, religidon, cocina, estructura

3 Hubo otros precursores como Alfonso Toro y Nicolas Ledn —en la década de 1920-, Gabriel Saldivar —en la
década de 1930- y Joaquin Roncal —a principios de 1940°s-, cuyas aproximaciones a temas como la
distribucion demogréafica de la poblacién negra en la sociedad colonial (en los casos de Toro, Leon y Roncal),
o la influencia africana en la musica y bailes mexicanos, fueron pioneras y marcaron el principal antecedente
a las obras de Basauri y Aguirre Beltran (Moedano, 1992: 41-42; Vinson, 2004: 47-49).
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social y cultura material, siendo asi el primer ejercicio etnografico realizado con este grupo
poblacional. En el otro texto, de corte etnohistdrico, el autor observaba rasgos africanos en
ciertos ritmos musicales de las poblaciones negras de México —fandango, bamba,
huapango-, de modo tal que es el primer académico que formula en forma explicita una
continuidad  Africa-América en el escenario mexicano —presagio del modelo

afroamericanista que seria replicado poco tiempo después- (Vinson, 2004: 50-51).

Si bien el aporte de Basauri fue fundamental, quien serd reconocido como el pionero,
fundador y principal impulsador de los estudios afromexicanos es Gonzalo Aguirre Beltran.
De su vasta obra sobresale La poblacion negra en México: 1519-1810, libro publicado en
1946; se trata de una investigacion historica sustentada en documentos de archivo,
mediante los cuales se dio a la tarea de rastrear las areas culturales de las que provinieron
los esclavos africanos, para luego observar su evolucion demografica durante toda la época
colonial. Por ende, constituye una rigurosa valoracion estadistica de la presencia negra en la
Nueva Espafia y es, en esencia, el primero de los textos netamente histéricos sobre los

afrodescendientes de México.

Posterior a este trabajo encontramos investigaciones que centraron su analisis en el sistema
esclavista, el estatus juridico del esclavo y las dindmicas de resistencia durante el periodo
colonial, en algunos casos incursionando en estudios de historia regional (Vinson, 2004:
63-65). Para ese entonces (1970’s) el protagonismo lo llevaban los académicos extranjeros
—sobre todo estadounidenses-, que concentraron sus esfuerzos mayormente en la region de
Veracruz (Naveda, 1999: 93-94; Vinson, 2004: 61-62); no obstante, en la década siguiente,
proliferarian pesquisas en otras regiones del pais (por ejemplo, Coahuila y la Huasteca) con
una mayor participacion de investigadores nacionales (Moedano, 1992: 45). En esa escena,
mientras que las investigaciones estadounidenses le daban una mayor relevancia a la
migracion de esclavos negros de ese pais hacia el norte de México a lo largo del siglo XIX,
las académicos nacionales se preocupaban mas por los debates sobre las castas
sociorraciales y su relacion con la asimilacién e integracion de la poblacidn negra al orden
nacional (Vinson, 2004: 67).

Como vemos, los acercamientos histdoricos despuntaban y crecian en forma progresiva; no

podria decirse lo mismo de las aproximaciones etnograficas, que para ese entonces seguian
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siendo escasas. De hecho, para comienzos de la década de 1990 — e incluso aun hasta hoy-,
el méximo referente era otro libro de Aguirre Beltran intitulado Cuijla: esbozo etnografico
de un pueblo negro, publicado en 1958. Para autores como Maria Elisa Velazquez (2013) y
Odile Hoffman (2006 y 2007), esta etnografia constituyo durante varias décadas casi que el
unico referente de peso en la produccion antropoldgica sobre los afrodescendientes en

México. Veamos por qué.

2.1.1 “Cuijla’: entre el modelo afroamericanista y el programa mestizofilo

En Cuijla, Aguirre Beltran combina el analisis de las fuentes de archivo y los relatos orales,
con las descripciones que resultan de su inmersién en campo, dando como resultado un
texto etnohistorico que al dia de hoy sigue siendo un referente invaluable para quienes se
interesan en los estudios afromexicanos. En efecto, en este libro describe distintos aspectos
de la vida de los “cuilefios”, gentilicio con que eran denominados los habitantes de “Cuijla”
—hoy Cuajinicuilapa-, en la Costa Chica del Estado de Guerrero: rasgos fenotipicos,
conformacién de las viviendas y espacios domésticos, practicas y relaciones econémicas,
organizacion social y formas de gobierno, costumbres de crianza y educacién, ritos
matrimoniales y funebres, creencias en seres sobrenaturales y préacticas religiosas,
expresion musical y artistica, interacciones con los blancos e indigenas, y otros datos
etnograficos que complementan el esbozo geo-historico que realiza en los primeros
capitulos. Es, en suma, una etnografia clasica que aborda distintos aspectos de la
cotidianidad ““afromestiza”, algunos de los cuales siguen sin ser explorados con suficiente

intensidad a casi sesenta afios de haberse publicado la obra.

Con la publicacion de este libro se inaugura el programa teorico-politico que dominoé el
campo de los estudios afromexicanos durante cuatro décadas, aquel en el que se
combinaron, por una parte, el modelo afroamericanista de Melville Herskovits, y por la
otra, los discursos ideologicos del mestizaje que atravesaron los procesos de construccion
de la Nacién tras la Revolucion de 1910. Al tratar de aplicar los lineamientos de
Herskovits, Aguirre Beltran pretendia hallar rastros de africanias entre las poblaciones

negras de Cuijla, razon por la cual comparaba determinados rasgos de sociedades africanas
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—en especial del area bantd- con aquellos que observaba en su zona de estudio; de ese
modo, deducia posibles continuidades o conexiones que indicarian retenciones culturales
africanas entre los negros cuilefios. Este planteamiento lo advierte desde el inicio mismo de

su ensayo, cuando dice:

Todavia persisten en el pais elementos culturales transmitidos por los primeros
portadores negros inmigrados a México, y es posible identificar como africanos
algunos habitos motores, como el de llevar al nifio a horcajadas sobre la cadera o el
de cargar pesos sobre la cabeza. También es demostrable la asignacion de un origen
africano al tipo de casa-habitacion llamada redondo, que tomaron en préstamo los
grupos indigenas amuzga, mixteca y trique [...] En las condiciones del trabajo
agricola, en la organizacion social —particularmente en el sistema de parentesco-, en
las distintas crisis del ciclo vital, en la religion y aun en la lengua, es posible
asimismo reconocer formas inequivocas africanas (Aguirre Beltran, 1995: 12-13).
Estos puntos los va desarrollando con mayor detalle a medida que avanza su etnografia. Por
ejemplo, respecto a los redondos afirma que “tal tipo de casa es una retencion cultural de
procedencia africana, més especificamente, banti” (1995 [1958]: 93); de igual modo, sobre
ciertas formas de tenencia de la tierra asevera que ‘“Muchas veces en el cercado de un
pueblo, un frutal pertenece a un vecino, el inmediato a otro y la tierra a un tercero. Forma
de tenencia africana que el ejido ignora” (1995 [1958]: 107-108). Y la lista sigue con
aspectos tales como: ritos matrimoniales, patrones de crianza, creencias en sombras y
espiritus misticos, corridos y aires musicales, 0 composicién familiar y organizacién social;

sobre estas Ultimas, por ejemplo, afirma lo siguiente:

Existen, sin embargo, reminiscencias de una antigua organizacion de tipo africano
que se viene debilitando mas y mas a medida que se acrecientan los contactos con la
comunidad nacional [...] mas, a pesar de ello, en Cuijla sigue siendo la familia
extensa la unidad social mas importante, como lo es en el Africa de hoy y como lo
fue en los afios y centurias de la trata negrera (Aguirre Beltran, 1995: 120).
Ahora bien, en un contexto politico-ideoldgico aun influido por la exaltacion del mestizo y
su imaginacion como el sujeto ideal de la nacion mexicana (Vinson, 2004: 55-56), este
autor defendid la tesis de que las poblaciones negras ya se habrian integrado a la sociedad
mayoritaria al adquirir ciertos de sus rasgos culturales -la lengua castellana, el vestido, la

religiosidad catolica-. De esa forma podia “recalcar mejor el carécter excepcional y
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reafirmar su tesis de la integracion de los "negros y sus mezclas" a la sociedad nacional

mexicana” (Hoffmann, 2006: 112). Como bien decia:

Desde un principio el negro se mezclé con el quahuiteca dando origen a una
poblacion mestiza cuyos productos finales forman hoy el grupo mayoritario de los
habitantes del municipio. Es indudable también que en la hibridacion el factor negro
fue preponderante y que, por eso, el mestizo cuilefio es, en la actualidad,
predominantemente negro, es decir, un afro-mestizo (Aguirre Beltran, 1995: 65).
Como puede verse, el programa teérico de este antropdlogo no se redujo a la simple
replicacion del modelo afroamericanista en el escenario mexicano, toda vez que esos
lineamientos conceptuales fueron readaptados, reconvertidos, reapropiados de acuerdo con
el contexto histérico-politico especifico que vivia el pais en ese entonces, un contexto aun
marcado por los discursos ideoldgicos del mestizaje —vitales, a su vez, en el proceso de
imaginacion y construccion de nacion en la etapa posterior a la Revolucion-. De esta
manera, en esa interseccion entre la corriente tedrica afroamericanista y el contexto
mexicano de la mestizofilia, nace la categoria de “afromestizo”, que hasta el dia de hoy
sigue siendo utilizada con mucha frecuencia por los antropdlogos especializados en esta
materia. Con esa nocion Aguirre Beltran pretendia “darle un lugar” a las negritudes en los
estudios antropologicos, pues era consciente de que el discurso mestizéfilo excluia diversas
alteridades —entre ellas la de los afrodescendientes- y que el indigenismo —o lo que él llamd
“contagio mistico de lo indio” (1995 [1958]: 11)- cerrd la vista hacia las realidades de esas

poblaciones. En un articulo publicado en 1969, llamaba la atencion sobre este hecho:

En lo general, el pensamiento antropoldgico en México ha tratado deliberadamente
de sumergir en el subconsciente al negro. Cuando los hombres de letras discurren
sobre las raices de nuestra nacionalidad se refieren Unica y exclusivamente al indio
y al blanco, ni por un instante pasa por sus mentes la idea de que el negro pudo
haber sido una raiz robusta del arbol frondoso [...] No es, pues, una ocurrencia
fortuita que en México los estudios afro-americanos carezcan de simpatia. En
ninguna universidad o instituto de investigacion es posible localizar una persona,
para no hablar de un departamento, que tenga interés en desentrafiar los
antecedentes africanos de nuestra composicion genética y cultural o que se dedique
a recoger las formas de vida étnica de los grupos negros que aln conservan su
identidad en unas pocas regiones del pais (Aguirre Beltran, 1969: 53)
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Asi, al hablar de “afromestizos” este antropdlogo resaltaba determinadas cualidades o
rasgos africanos que justamente darian especificidad cultural a estos grupos, sin que ello
ocultara su caracter “mestizo”, asimilado e integrado a la sociedad nacional; en otras
palabras, se trataria de poblaciones que aunque retienen elementos fenotipicos y culturales

de sociedades africanas, ya estan integradas a la nacién mexicana.

2.1.2 Las “etnografias del folclor” en los arios posteriores a “Cuijla”

Hoy por hoy, los planteamientos de Aguirre Beltran han sido cuestionados, en gran parte
porque con el término de “afromestizo” —el cual rara vez es utilizado por los actores
locales- se desconocen procesos historicos, culturales e identitarios particulares, que
resultan subsumidos, asimilados e integrados con las categorias ideoldgicas del mestizaje
(Vaughn, 2004: 79; Vinson, 2004: 56). Por otra parte, su tesis integracionista incidio en la
escasez de etnografias sobre poblaciones que eran “juzgadas “poco auténticas” y
condenadas, de todas formas, a desaparecer rapidamente” (Hoffmann, 2006: 113). Quiza
ello explica por qué, pese a que su trabajo fue relativamente temprano, pasaron casi cuatro
décadas para que las indagaciones etnograficas recibieran nuevos impulsos y adquirieran
otras direcciones, muy a pesar de la labor de visibilizacién que él mismo efectuaba en
medios no académicos en la década de 1970 (Moedano, 1992: 45; Vinson, 2004: 66).

En ese orden de ideas, los pocos ejercicios etnograficos que se hicieron entre las décadas de
1960 y 1980 continuaron con el legado de Aguirre Beltran, desarrollando ciertos ambitos
vislumbrados por €l en Cuijla, especialmente, la musica, lengua y expresién verbal
“afromestiza” (Gutiérrez Avila, 1986 y 1988; Moedano, 1980 y 1988); tales ejercicios se
enmarcaron en lo que Hoffmann llama el “sesgo del folclor”, en el que ciertas practicas
culturales (danzas, musica, ritualidades, religiosidad, tradicion oral) resultan esencialmente
asociadas a una identidad colectiva “afromestiza”, viéndose como reminiscencias de una
“raiz africana” reinterpretadas en nuevos contextos. A ese respecto, Gabriel Moedano

comentaba:

Desde hace algun tiempo nos hemos propuesto continuar la ruta de pesquisa
iniciada por el doctor Aguirre, particularmente en el area de nuestra especialidad: el
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folclore o la cultura expresiva [...] La particular relacion que guarda la poblacion
afroamericana con la palabra hablada, asi como su uso en forma creativa en patrones
de ejecucién especificos, son considerados por diversos afroamericanistas —con
quienes estamos de acuerdo- como retenciones culturales africanas que en el Nuevo
Mundo han sido reinterpretadas segun los diferentes contextos socioeconémicos y
culturales de cada regién (Moedano, 1988: 285. Cursivas fuera de texto).

En resumen, para finales de la década de 1980, la tendencia tedrica dominante era aquella
que conjugaba el modelo afroamericanista con el programa asimilacionista e integracionista
que caracterizé a la nacién mexicana durante casi todo el siglo XX.** En ese marco, la
nocion de “afromestizo” fue nodal en la conceptualizacion de las poblaciones negras, que a
su vez eran vistas por los académicos desde las expresiones folcldricas antes enunciadas;
empero, a pesar de los cambios sociopoliticos que se gestaron en la década de 1990, dicha
categoria seguiria siendo empleada —junto con otras que referiré mas adelante- por las
nuevas generaciones de antropo6logos e investigadores sociales, razén por la cual tiene un
peso significativo dentro de la comunidad académica —no asi al interior de las poblaciones
locales-. En el siguiente apartado profundizaré con mayor detalle los cambios generados en
los ultimos veinte afios, tanto en los contextos en los que surgieron otros enfoques teéricos
sobre la afrodescendencia, como en los nuevos ambitos de andlisis y las categorias

identitarias sobre lo “afro” y lo “negro”.

2.2 Los estudios afromexicanos, 1990-2010: entre la “identidad afromexicana” y la

“pluralidad de afrodescendencias”
2.2.1 El Programa “Nuestra Tercera Raiz”: nuevas tematicas, nuevos enfoques

A finales del decenio de 1980, bajo el liderazgo de Guillermo Bonfil Batalla y Luz Maria

Martinez Montiel, fue creado el Programa “Nuestra Tercera Raiz” —adscrito en un principio

¥ Mencion aparte merece la cléasica obra de Veronique Flanet (1977) Viviré si Dios quiere: un estudio de la
violencia en la mixteca de la costa, cuyas observaciones sobre las relaciones interétnicas entre morenos,
indigenas y mestizos siguen siendo un referente de consulta. Este trabajo se aparta un poco de las
orientaciones conceptuales de Aguirre Beltran y sus sucesores, enfocando la mirada el analisis de la violencia
en una poblacion de la costa oaxaqueila; en vez de referirse a los “afromestizos”, Flanet habla de “negros”, a
la manera en que lo hacen indigenas y mestizos con los que aquellos interactdan; se trata entonces de un
término racial que, sin embargo, si es reproducido en la cotidianidad de los actores locales, a diferencia de las
nocién de afromestizaje acufiada al interior de la comunidad académica.
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a la Direccion General de Culturas Populares-, con el cual se gestaron encuentros
nacionales e internacionales que buscaron fomentar y difundir investigaciones tanto
historicas como etnograficas sobre esta materia, a fin de visibilizar el aporte de las
poblaciones de origen africano a la cultura nacional (Hoffmann 2006: 114; Naveda, 1996:
126; Velazquez, 2013; Vinson, 2004: 68-69). Hay que decir que el trasfondo historico-
politico era distinto de aquel vivido por Aguirre Beltran y sus sucesores en las décadas
precedentes; en efecto, el germen del multiculturalismo y de los movimientos sociales que
comenzaron a reivindicar el valor de la diferencia étnica y/o cultural tras los eventos de
mayo de 1968 (Dietz, 2007: 28), también crecidé en México generando nuevas concepciones
sobre la nacion, antes homogénea, monocultural, excluyente de las diferencias, y ahora

heterogénea, pluriétnica y multicultural.

Asimismo, se produjeron cambios en la forma de hacer antropologia, que ya no se veia
destinada a contribuir con el proyecto de unidad nacional a través de la asimilacion e
integracion de las alteridades étnicas en un conjunto culturalmente homogéneo, sino que se
ubicaba al servicio de la sociedad, haciendo critica de la misma y enfatizando en la
diversidad cultural, los conflictos y las relaciones de poder (Portal y Ramirez, 2010: 230-
231). En ese estado de cosas surge el Programa “Nuestra Tercera Raiz”, que se desarrolld
sobre todo a partir del decenio de 1990, al tiempo con el avance del activismo politico y las

organizaciones sociales de base.

Las investigaciones académicas también experimentaron un aumento considerable, y en ese
sentido, el libro compilado por Martinez Montiel en 1994, Presencia africana en México,
representa uno de los grandes referentes bibliogréaficos. Desde ese entonces, han proliferado
pesquisas histdricas que abarcan los procesos coloniales de diferentes regiones del pais
(Michoacéan, Guanajuato, Colima, Taxco, Puebla, Veracruz, Oaxaca, Guerrero, Tabasco,
Yucatan, Querétaro, Tamaulipas, Ciudad de México), explorandose temas como la vida
cotidiana de los esclavos, sus artes y oficios, su composicion familiar, las diferencias de
género, las relaciones interétnicas e intercambios culturales, el rol de la nifiez, la esclavitud
a principios del siglo XIX, los procesos de abolicion y libertad, entre otras cuestiones que
no habian sido consideradas en las décadas precedentes (De la Serna, 2010; Velazquez,
2013; Vinson, 2004). Asi, la diversificacion de las indagaciones historicas en los ultimos
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afios alcanza un punto tal, que se torna dificil hacer mencién de toda la bibliografia

disponible.®

En cuanto a los enfoques etnograficos, las zonas de estudio privilegiadas han sido la Costa
Chica (Guerrero y Oaxaca) y el Estado de Veracruz, siendo el foco del analisis los ambitos
ya examinados de la tradicion oral, mdsica, carnavales, fiestas, ritualidad y otras
“dimensiones culturales” o del folclor (Cruz Carretero et al., 1990; Diaz Pérez et al., 1993,
Gutiérrez Avila, 1993; Torres y Careaga, 1995, entre otros). Ello tuvo que ver con los
impactos del programa institucional antes mencionado, que también derivd en
recopilaciones de versos, corridos y sones, en la presentacion de danzas afromestizas en
otras regiones del pais, y en la creacion de espacios como la Casa de la Cultura en la
comunidad de San Nicolas y el Museo de las Culturas Afromestizas en Cuajinicuilapa
(Lara, 2010: 315). Claramente, tanto en el plano académico como en el institucional, el
énfasis se siguid dando en los “rasgos culturales” o folcloricos de las poblaciones negras,

cuya relevancia al dia de hoy sigue siendo indiscutible.

En consecuencia, pocas investigaciones se han abocado a la observacion de aspectos como
la adaptacion cultural al entorno, las practicas de subsistencia, los modos y relaciones
sociales de produccién o los sistemas de parentesco; excepciones notables las hallamos en
los textos de Haydee Quiroz (2008) y Cristina Diaz (1995 y 2003). La etnografia de Quiroz
—intitulada Las mujeres y los hombres de la sal de la Costa Chica de Guerrero-, describe
los ciclos de produccién artesanal de sal y su complementariedad con las practicas
pesqueras en comunidades negras de San Marcos, Florencio Villareal y Copala. El nicleo
de su trabajo son las actividades econdémicas y de subsistencia, las cuales articula méas

adelante con otros aspectos como las relaciones de parentesco o las ceremonias funebres.

Entretanto, los estudios de Diaz —destaco su libro Queridato, matrifocalidad y crianza entre

los afromestizos de la Costa Chica-, dan cuenta de los sistemas de parentesco, las practicas

1> vale la pena destacar trabajos recientes que presentan contribuciones de varios autores y recogen diversos
debates tedricos, metodoldgicos y estudios de caso. Entre otros, encontramos la compilacion realizada por
Maria Elisa Velazquez y Ethel Correa (2005) Poblaciones y culturas de origen africano en México, el texto
coordinado por Juan Manuel de la Serna (2010) De la libertad y la abolicién: africanos y afrodescendientes
en lberoamérica, y el libro coordinado por Veldzquez (2010) Debates historicos contemporaneos: africanos y
afrodescendientes en México y Centroamérica. Sumandole las Tesis de Licenciatura, Maestria y Doctorado
producidas en los Gltimos diez afios, el listado se extiende considerablemente.
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matrimoniales y la organizacion social de las poblaciones “afromestizas” de Tapextla, El
Ciruelo y San Nicolas en las cuales analiza la articulacién entre dos tipos de alianza
matrimonial (el matrimonio ideal y el queridato), que cobran sentido a raiz del caracter

matrifocal de esas comunidades.

Por lo demas, la produccidn etnogréafica sobre afrodescendientes en México ha obviado las
dimensiones “infraestructurales”. En algunas tesis de licenciatura pueden encontrarse
descripciones de ciertas practicas econdmicas que, en todo caso, no constituyen el objeto de
reflexiéon principal y por ende aparecen a manera de “datos contextuales” o como
informacidn sin mucha profundidad o densidad teérica y descriptiva; en general, se trata de
monografias de pueblos o localidades especificas en las que se habla de todo un poco —la
historia, el escenario geografico, las actividades de subsistencia, la organizacién social, el
sistema politico, las creencias y practicas religiosas-, pero no se ahonda en algun aspecto
particular ni se trasciende el ejercicio descriptivo (Cruz, 2000; Espitia, 2011; Méndez,
2004; Meza, 2003)."® Por supuesto, ello no debe llevar a subvalorar estas monografias, cuya
potencialidad radica en ilustrar la realidad actual de pueblos particulares, lo cual permite

eventuales ejercicios comparativos y de elaboracion teorica.

La literatura académica reciente también es escasa en lo que concierne a las dindmicas de la
cotidianidad, esto es, las practicas e interacciones diarias —o, si se prefiere, el flujo social de
la vida cotidiana-, &mbitos en los cuales es posible comprender otras dimensiones de la
realidad afromexicana mas alla del folclor. Excepciones a esta tendencia las encontramos
en textos como el de Amaranta Castillo (2002), en donde explora el papel de los
estereotipos en la interaccion cotidiana de mixtecos, mestizos y afromestizos en Pinotepa
Nacional (Oaxaca), reproduciendo relaciones de dominacién, conflicto e impugnacion.
También cabe referir las investigaciones de Citlali Quecha, quien se pregunta en su Tesis
de Maestria (2006) por el lugar que ocupan las alianzas matrimoniales en la construccién de
las fronteras identitarias de la poblacion morena de Collantes, Oaxaca, mas aun en

situaciones que involucran casamientos con personas no morenas —indigenas 0 mestizos-.

16 Todas estas tesis fueron realizadas en la ENAH, institucién académica en donde he encontrado mayores
pesquisas etnograficas sobre los afrodescendientes de México; en el catalogo de tesis de la UNAM también se
encuentran referencias bibliogréaficas, aunque son sobre todo de corte historico. Es probable que en centros
académicos fuera del Distrito Federal existan ejercicios etnograficos que proporcionen otras miradas a la
problematica en cuestion.
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Entretanto, su tesis doctoral (2011) describe la cotidianidad de los nifios y las nifias en una
localidad costefia de Oaxaca (Corralero), examinando cémo sus experiencias de vida -y las
de la comunidad- se transforman cuando sus padres deciden migrar hacia Estados Unidos;
de este modo, analiza un fendmeno cada vez mas creciente como lo es la migracion

trasnacional, pero desde la dptica especifica de la nifiez.

2.2.2 Entre la “identidad afromexicana” y la “pluralidad de afrodescendencias”:

aproximaciones académicas a la identidad negra

La falta de etnografias sobre las actividades econdmicas, los sistemas productivos y las
interacciones cotidianas de los afrodescendientes encuentra un contrapeso en inquietudes
tedricas acerca de la identidad colectiva y la etnicidad negra, suscitadas sobre todo desde
mediados de la década de 1990; esto ocurre en un marco de activismo politico generado por
la creciente presencia de académicos extranjeros y nacionales —principalmente los
asociados a la diaspora afroamericana (Hoffmann, 2006: 108-109)-, la masificacion de los
medios de comunicacion y el surgimiento de movimientos sociales reivindicativos como
“Meéxico Negro”, procesos estos que se han dado con mayor fuerza en la region de la Costa
Chica (Hoffmann 2006: 123; Lara, 2003: 210-215; Vaughn, 2004: 89-90). En este
escenario surgen diversas posturas, no siempre contrapuestas o excluyentes entre si: de un
lado encontramos académicos y activistas afines a la “diaspora”, quienes reivindican cierta
especificidad étnico-cultural ligada a una herencia africana y a un pasado diasporico,
borrados por las ideologias del mestizaje y del indigenismo (Vaughn, 2004; Vinson, 2004);
de esta forma, habria una “identidad afromexicana” distinta de las identidades indigenas y
mestizas, es decir, una identidad propia que eventualmente es reivindicada por

movimientos locales con el proposito de exigir determinados derechos.

En una linea parecida, estdn quienes defienden la “identidad negra” o del “Pueblo Negro”,
no necesariamente heredada de una matriz africana o de un pasado de esclavitud y diaspora,
pero si asumida como distintiva. En este marco también se adscriben organizaciones de
base, académicos y movimientos sociales, que reclaman al Estado mexicano el

reconocimiento constitucional de una identidad colectiva negada por el racismo y la
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mestizofilia; con esta exigencia buscarian, a su vez, la sancion de derechos culturales
especificos que conduzcan a su tratamiento como iguales —en tanto que ciudadanos
mexicanos- pero distintos —en tanto que “Pueblos Negros”- (Martinez Ayala, 2009;
Prudente, 2009; Rodriguez, 2009).

Sin embargo, los procesos “etno-politicos” que se gestan con base en las posturas tedricas
enunciadas no son los mismos para la Costa Chica de Guerrero que para la de Oaxaca.
Mientras que en Guerrero el reconocimiento cultural se entiende vinculado a la interaccion
con la poblacién indigena y mestiza sin que ello signifique la ocultacion de un pasado
africano, en Oaxaca se denota una vision de grupos étnicos separados, circunscritos a
ciertos espacios y con rasgos fenotipicos y culturales especiales; méas aun, mientras que en
la costa guerrerense los intelectuales locales llegan a hablar de “culturas costefias” en las
que la raiz afro estd inmersa en una identidad regional caracterizada por “mezclas y
tonalidades”, en la costa oaxaquefia se reivindican las categorias de “negros” o “pueblos
negros”, donde el color de la piel y los “rasgos culturales” enfatizan la particularidad étnica
(Lara, 2010: 317-318). En ambos casos se trata de planteamientos que demandan la
atencion del Estado mexicano, argumentando la existencia de una identidad particular que
se caracteriza por un conjunto acotado de elementos culturales, y que ha sido negada a lo

largo de la historia.

Otras posiciones tedricas dan mayor relevancia a los procesos de mestizaje y vinculan, a
través del analisis de mitos y narrativas, las dindmicas identitarias de los negros con las de
las poblaciones indigenas, empleando términos como el de “negros-indios” (Lewis, 2001 y
2005). De esta forma, se distancian de planteamientos que amarran lo “negro” a un
conjunto acotado de rasgos culturales —sobre todo africanos-, observando sus identidades en
tanto que procesos marcados por las relaciones con actores que se perciben y son percibidos

como culturalmente distintos.

Por ultimo, y en una direccion similar a la anterior, estan quienes defienden la “pluralidad
de afrodescendencias” (lturralde, 2013), lo cual implica examinar las dinamicas especificas
desde las cuales se construyen diversas formas de ser afrodescendiente; esto depende de la
narrativa de diferenciacion a la que recurra un actor particular —-movimientos sociales,

instituciones culturales, activistas e intelectuales, lideres politicos, actores locales
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(Hoffmann, 2007; Ruiz, 2006)-, y del lugar desde el cual enuncie dicha narrativa —pues no
es igual el &mbito de lo publico-politico en donde, dice Hoffmann (2008: 173-174) suelen
regir identificaciones esenciales, fijas, normadas, al de lo cotidiano, en el cual las
identidades son fluidas, moviles y negociadas-. Este esfuerzo va de la mano con la
observacion de las dimensiones de la vida cotidiana, en aras de analizar de qué modo se

estructuran las adscripciones identitarias de los sujetos en su dia a dia.

Todos estos debates se han consolidado a través de la creacién de nuevos espacios de
intercambio académico generados —por ejemplo, en la Universidad Veracruzana, de
Michoacan, de Guerrero-, para fomentar la discusion y difusion de las investigaciones
(Veldsquez, 2013). Aunado a ello, y como mencioné al comienzo, cada vez es mas comdn
la organizacién de eventos como el Seminario Permanente Afroindoamérica de la UNAM,
el Seminario Poblaciones de Origen Africano en México del DEAS-INAH, y diversos
foros, coloquios, conferencias y encuentros en los que los debates tedrico-metodoldgicos
estan a la orden del dia. Por dltimo, hay un aumento creciente de Tesis de Licenciatura,
Maestria y Doctorado —algunas de las cuales he referido a lo largo de este escrito- en
disciplinas como la antropologia social, la etnologia, la historia, la lingiistica y la
sociologia, lo cual muestra el creciente interés por documentar el pasado y el presente de

las poblaciones afromexicanas.

En suma, el balance bibliografico realizado permite aseverar, en primer lugar, que los
estudios de los afrodescendientes en México se han centrado en andlisis historicos en los
que se documenta la presencia negra en el pasado —esclavitud, orden colonial, division de

castas-, pero no tanto en el presente, en la contemporaneidad. En palabras de Hoffmann:

Si bien la importancia de la esclavitud y de la presencia negra es un hecho histérico
comprobado y bien documentado en las diferentes regiones del pais, no sucede lo
mismo con las poblaciones negras contemporaneas, cuya existencia en tanto que
individuos, y mas aln en tanto que grupo social, no es reconocida por ningun texto
legal (Hoffmann, 2006: 106).
Los acercamientos historicos son muy pertinentes, pues sirven como marco explicativo e
interpretativo de las dinamicas socioeconomicas, culturales y politico-organizativas de los

afrodescendientes en el presente, y pueden ayudar a comprender —al menos en parte- las
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incertidumbres que encierran sus procesos identitarios en la actualidad. Sin embargo, tales
aproximaciones deben ir acompafiadas de abordajes etnogréaficos que -y aqui va una
segunda consideracion- superen el “enfoque folclorista” y se aboquen a la exploracion de
las précticas y discursos cotidianos en las cuales emergen formas variadas de
afromexicanidad. No se trata de desconocer el “folclor”, pues su estudio ha sido y seguira
siendo significativo; se trata, mas bien, de enlazarlo con otras dimensiones de la realidad,
pues de lo contrario tendriamos una visién incompleta y (ain mas) opaca de las

afrodescendencias.

Finalmente, las posturas académicas en torno a la identidad de estas poblaciones se han
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reflejado en categorias como las de “afromestizo”, “afromexicano”, “negro-indio
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, “pueblo
negro”, entre otras; tales etiquetas responden a orientaciones conceptuales definidas y
persiguen efectos politicos claros. Empero, ¢(Como se han denominado estos sujetos a si
mismos? ¢Hace justicia la categorizacion académica a la realidad concreta de los actores
locales? En lo que sigue trataré de plasmar algunas de las nociones locales que percibi en
mi experiencia en campo, contrastandolas con los referentes bibliogréficos revisados; en
particular, me interesa observar qué categorias de identificacion utilizan los pescadores de
la localidad de Punta Maldonado en su diario vivir, las cuales de ningn modo se agotan en

un solo término o etiqueta.

2.3 Los multiples registros de la identidad negra: aproximaciones etnogréaficas en

Cuajinicuilapa y Punta Maldonado
2.3.1. La identidad afromexicana y su dimension étnico-politica

La Universidad Intercultural de los Pueblos del Sur, Unisur, es una institucion que abandera
la lucha por el reconocimiento oficial de los afromexicanos en la Constitucion Politica de
México; su sede principal se encuentra en Cuajinicuilapa, cominmente conocida como la
“capital negra de México” y lugar donde, valga recordar, se han concentrado buena parte de
las indagaciones en torno a los afrodescendientes desde el esbozo pionero de Aguirre
Beltran. En general, los discursos de estudiantes, docentes y directivos de esta institucién

reivindican un pasado africano y defienden tradiciones, costumbres y practicas como los
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sones de artesa, la danza de los diablos, los corridos costefios, la narrativa oral, las chilenas,
las cumbias, entre otras expresiones culturales que serian el nucleo de una “identidad
negra” la cual, si bien ha sido desconocida por los entes estatales y la sociedad nacional,
existe y se manifiesta en dichas préacticas culturales. A ese respecto, cabe citar a uno de los
docentes de esta institucion, quien en un evento conmemorativo en honor a Nelson

Mandela celebrado en julio del afio anterior, dijo lo siguiente:

¢Quiénes son los afromexicanos? Son todos los mexicanos descendientes de
personas negras, provenientes del continente africano, que viven en comunidades y
en poblaciones como Cuajinicuilapa, Guerrero, y también en los Estados de Oaxaca,
Veracruz, Chiapas, Tabasco, Campeche, Coahuila, Sonora, Durango, entre otros. El
término ‘“afromexicano” fue definido después de numerosos foros, donde
organizaciones sociales, investigadores, activistas y organismos internacionales,
decidieron llamarse asi, para afirmar el origen de sus ancestros, y al mismo tiempo,
la nacionalidad a la que pertenecen, la mexicana (Bulmaro Mufiiz, maestro Unisur.
26 de julio de 2013, Cuajinicuilapa, Guerrero)."’

Desde esta Optica, que también es compartida por algunos académicos, activistas,
movimientos sociales y politicos locales, la poblacion morena constituye un grupo étnico
diferenciado, merecedor de politicas publicas especificas en razén de su identidad distinta,
la cual, valga reiterar, histéricamente ha sido olvidada, negada, desconocida. De ahi que
surjan iniciativas cuya razon de ser sea lograr el reconocimiento constitucional de la
poblacién afromexicana, para que de ese modo se visibilice en los censos oficiales del Inegi
asi como en las politicas publicas a nivel municipal, estatal y nacional. En palabras de una

de las diputadas federales invitadas al evento referido:

¢Por qué el reconocimiento constitucional de los afromexicanos? Porque queremos
ser mexicanos con todos los derechos, porque gqueremos ser mexicanos que nos
respeten nuestros derechos humanos, porque queremos ser parte de las politicas
publicas de este pais, porque queremos que Nnos vean, queremos ser Vvisibilizados,

! Dicho evento contd con la participacién del Embajador de Sudafrica en México, representantes del
Gobierno del Estado de Guerrero, diputados federales, miembros de instituciones estatales locales y
regionales, lideres de organizaciones sociales, comisarios municipales, estudiantes de la Unisur y ONG’s. La
figura de Mandela —cuyo rostro fue retratado en un mural muy colorido- fue evocada por los organizadores
del acto como un ejemplo de lucha para los afromexicanos contra el racismo y la discriminacion, que les
serviria de inspiracion para lograr el objetivo de ser visibilizados y reconocidos constitucionalmente como
grupo étnico diferenciado.
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municipal, estatal, nacional e internacionalmente (Teresa Mojica, Diputada Federal,

26 de julio de 2013, Cuajinicuilapa, Guerrero).
Una posicion similar asume el intelectual, escritor y fotégrafo cuijlefio Eduardo Aforve
Zapata —citado al comienzo de esta tesis-, para quien la poblacion negra de la Costa Chica
conforma una etnia que, a pesar de estar unificada por tradiciones y costumbres comunes, a
lo largo de su historia ha sido excluida y negada por el Estado mexicano. Segun afirma
Aforve, es en razén de esta exclusion que los costachiquenses aun carecen de conciencia
plena sobre su identidad étnica; por tal motivo, se hace prioritaria la difusion vy
concientizacion de su historia, pues so6lo asi podrian reclamar al Estado el reconocimiento

de su existencia como ciudadanos, morenos al tiempo que mexicanos:

Los costachiquenses somos una etnia, aunque sin la conciencia plena de ello:
lengua, cultura y tradicion nos unifican; pendiente queda una organizacion
corporativa interna que nos permita transitar de costachiquenses a afromexicanos; es
decir, a individuos que, ademas, seamos conscientes de nuestro origen e historia,
capaces de impugnar el Estado nacional mexicano que nos ha excluido, que nos
excluye, negandonos el derecho a existir legalmente, a ser sujetos de la historiay la
cultura mexicanas, restituyéndonos la condicién de ciudadanos y enriqueciendo la
plurietnicidad de este pais de morenos, también nuestro (Afiorve, 2011: 2309.
Cursivas fuera de texto)

En estas palabras puede apreciarse la dimension politica de la etnicidad, de acuerdo con lo
resefiado en el capitulo precedente. Es claro que la reivindicacion de una identidad
afromexicana —o de “Pueblo Negro Afromexicano”, segun los documentos oficiales del
Gobierno de Oaxaca (2013)- trae consigo la exigencia ante el Estado nacional de derechos
colectivos y politicas publicas especiales. A riesgo de saturar al lector, me permito citar un
comunicado del Colectivo Africa A.C., organizacion de base asentada en el Estado de
Oaxaca, que también ha luchado por el reconocimiento constitucional de la poblacion

afromexicana:

La Diputada Federal del PRD Teresa Mojica Morga, el Subsecretario de Pueblos
Afromexicanos del Estado de Guerrero Bulmaro Garcia Zavaleta y el Presidente de
la Comision Nacional para Prevenir la Discriminacion (CONAPRED) Ricardo
Bucio, acordaron una agenda en comun para el reconocimiento constitucional de los
Afromexicanos como la tercera raiz cultural de México. En un encuentro en las
oficinas de la CONAPRED, Ricardo Bucio sefialé que el primer paso sera trabajar
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en conjunto en una Clausula Antidiscriminatoria para evitar que la comunidad
Afromexicana siga siendo tratada despectivamente por sus propios connacionales.
Por su parte, Tere Mojica sefial6 que dicha clausula tendria que ir acompafada de
una campafa nacional de sensibilizacion para que se hagan valer los derechos
humanos de los Afromexicanos y dejen de ser considerados extranjeros en su
propia tierra (Colectivo Africa A.C., 2013. Cursivas fuera de texto).

Ahora bien, no es comun encontrar entre la poblacion de EI Faro posiciones identitarias
guiadas por este tipo de discursos politicos y reivindicativos. De hecho, s6lo hubo un
pescador, Gerardo, quien a la mitad de una faena pesquera en el mar, me comento lo

siguiente en relacion con dicho asunto:

Aqui somos puros afro, afromexicanos. Si. Aqui el gobierno ya nos esta
reconociendo como afromexicanos. Eso quiere decir que, pues, casi la mayoria de
los ciudadanos de aqui... Pues, son nuevas leyes que estan saliendo, podemos decir
asi. Para, para beneficio de los mexicanos, pues. Para que el gobierno nos dé mas
atencion, atencion médica, este, nos llegue ayuda comunitaria. Pa que no estén en el
olvido, pues, méas bien (Conversacion con Gerardo, pescador autonombrado moreno
o afromexicano, 40 afos, Punta Maldonado, 6 de noviembre de 2013).

Se observa en estas frases la dimension politica —o instrumental para algunos- de la
identidad afromexicana, que ademas se sostiene en ciertos mitos de origen que narran un
pasado comun a todos los afrodescendientes de la regiéon. De acuerdo con las historias
relatadas por las personas mayores, la presencia de los morenos en Punta Maldonado y las
demas locaciones de la Costa Chica, encuentra su origen méas remoto en los naufragios de
barcos que cargaban negros procedentes del Africa, tras lo cual ocurrié la colonizacion de
las zonas costeras y el mestizaje con la poblacién nativa. Aunque no hay datos histéricos
que comprueben la existencia de tales naufragios, no por ello deja de ser evidente la
presencia de un imaginario colectivo construido, de una “tradicion inventada” (Hobsbawm,
2002) en la cual se explica el origen de la poblacion morena de esta regidn, desde la versién
de sus propios protagonistas.’® Reproduzco a continuacion extractos de esos relatos,
narrados en diferentes momentos por Gerardo y por don Amadeo (quien es una de las

personas mayores de la comunidad):

18 Un analisis interesante sobre las “historias de los barcos” y el lugar que ocupan en la imaginacién de la
identidad de los morenos de la Costa Chica guerrerense se encuentra en el trabajo de Laura Lewis (2001),
quien asocia de manera mas estrecha las dinamicas identitarias de los morenos con las de las poblaciones
indigenas, al punto de acufiar la categoria de “negros-indios” para mostrar dicha interrelacion.
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Ellos, los afromexicanos... cuando... vamos a decir que ellos, llegaron a estas
tierras, estuvieron aqui y este, de ahi, se fueron mezclando con la raza blanca, aqui
mismo, pero ellos seglin que, supuestamente llegaron de Africa. Supuestamente si,
la version, de todos morenos de aqui de la costa, que eran de Africa venian todos
estos morenos. Venian en barcos, en barcos grandes. Por aqui se varé uno, hace
muchos afios, no sé cuantos afos tiene. Por alla abajo se hundi6 otro barco grande,
creo se varo, y toda esa gente negra que traian los barcos, descendieron todas estas
costas pues, tanto Oaxaca como Guerrero, y se cruz6 con el mestizo, el moreno. Ya
después empezaron a vivir, y a tener hijos, y pues, viven ya como afromexicanos
aqui en Guerrero, pues (Conversacion con Gerardo, pescador autonombrado moreno
o0 afromexicano, 40 afios, Punta Maldonado, 6 de noviembre de 2013).

Noooo, ni habia nacido. Ni habia nacido. No mas que la historia, de los lugarefios
porque platicaban pues. De ahi de ese barco sali6 mucha gente negra, de ahi sali6
mucha gente negra. Ya se quedaron por aqui; se fue mezclando los negros con las
indias, bueno, la gente de acd. Por eso, aca donde hay mas negros es desde aqui
desde... como se llama... de... desde San Marcos... hasta todo esto pa Puerto
Escondido, todo este rumbo; pura gente negra. Pero la mera mera es de aqui El
Faro, Tecoyame, Llano Grande, Cahuitan, ahi es la mera gente negra negra, negros,
pero negros, donde mas quedaron. Aqui es de donde salieron. Aunque
anteriormente, de la historia de eso ya se sabia que habian traido negros cuando,
traian los negros esclavos. Ya antes ya habia, pero posteriormente acabaron en la
costa aqui con todos esos barcos que encallaron. Eran las platicas de la gente de
antes (Conversacién con don Amadeo, pescador moreno, 75 afios, Punta
Maldonado, 21 de septiembre de 2013).

En estas narraciones no transcurre un tiempo cronoldgico, sustentado en fechas exactas o
periodos histdricos especificos, sino un tiempo mitico que se manifiesta en expresiones
como: “Fue hace muchos afios, no sé¢ cuantos”, “Yo ni habia nacido”, o “Eso lo platicaban
los de antes”. No hay, insisto, fuentes escritas que corroboren tales versiones, pero en el
imaginario colectivo estan muy presentes: son “tradiciones inventadas”. Mas alla de eso,
estos relatos avizoran la creencia, mas 0 menos compartida por toda la poblacion, en un
pasado comun que explica la presencia de la gente negra de El Faro desde el imaginario
local: “; Acaso mi papa no te ha contado como es que hay gente morena por aqui? Eso fue
por un barco que encallé hace no sé cuanto tiempo, y ya de ahi los negros que venian se
mezclaron con las indias de po aca. ¢En serio no te ha contado? Eso es lo que dicen todos,
pues” (Conversacion con Félix, pescador moreno, 22 afios, Punta Maldonado, 5 de

noviembre de 2013). Subyacente a estas historias se vislumbra el enfoque primordialista de
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la etnicidad, segun el cual los grupos revisten un caracter étnico al asumirse como
descendientes de un pasado comdn (Gimeénez, 2009); lo que en este caso se remonta al
naufragio remoto de los barcos y la creencia generalizada en que de ellos descendieron

negros que, en sus mezclas con las mujeres aborigenes, dieron origen a la poblacién actual.

Sin embargo, a pesar de los mitos de origen comentados y de las declaraciones del pescador
Gerardo, no hay en las narrativas cotidianas de la poblacién negra de El Faro elementos
reivindicatorios de una identidad afromexicana, ni mucho menos discursos que demanden
al Estado nacional una serie de derechos colectivos, como si pudo verse en las afirmaciones
de la Unisur, del intelectual cuijlefio Afiorve Zapata, o de los movimientos sociales y
politicos estatales que trabajan en y por la regién. En ese sentido, las frases pronunciadas
por Gerardo no parecieran ser generalizables para la poblacion de Punta Maldonado, segun

mostraré a continuacion.

2.3.2 Las identidades negras o morenas y su dimension cotidiana

Los planteamientos tedrico-politicos que defienden la afromexicanidad contrastan con
aquellos expresados por los actores con los que convivi en Punta Maldonado, a saber,
pescadores y campesinos quienes en su mayoria no estan familiarizados con la acepcion
académica de lo “afromexicano”, ni tampoco con los discursos reivindicatorios que se
gestan en los movimientos sociales existentes en Cuajinicuilapa y en otras poblaciones de
la Costa Chica. En términos generales, los farefios utilizan otras categorias identitarias,
amarradas a referentes espaciales y raciales, que varian de un momento a otro y segun con
quien estén interactuando. Asi, personas de piel oscura, cabello rizado, labios prominentes
—rasgos que suelen corresponderse con el fenotipo del “moreno” o del “negro”—,
reivindican una identidad nacional (soy mexicano), local (soy farefio) o racial (soy moreno),
y sefialan a personas de poblaciones aledafias como los verdaderos negros o los

afromexicanos:

Hay maés negros por Oaxaca. Pa Tapextla, pa Soto. En Collantes hay mas negros,
alla se ven. Por acé no, por aca estamos mas mezcladitos. En Guerrero la gente esta
méas morena, hay algunos asi un poco mas blancos... Por eso, eso de que africanos y
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que venimos de Africa, yo no; yo me veo como mexicano. Cuando a mi me
preguntan yo digo que soy mexicano, asi me veo yo y digo eso, soy mexicano.
(Conversacion con Bernardo, pescador adulto autodenominado moreno, Punta
Maldonado, 6 de septiembre de 2013).

Afromexicanos. Alld [En Tecoyame, Oaxaca] son afromexicanos, negros; azules
azules son. Aca nosotros si Somos negros pero estamos mas mezclados, mas
revolcados. Ya no somos como ellos. Ellos aca son como decir, como si fueran... de
Africa. Si, de Africa, como un pueblo de por all, africano. Tienen cara de chango,
son negros, mas negros que nosotros (Conversacion con Bernardo y Anibal,
pescadores adultos autonombrados morenos, Punta Maldonado, 21 de septiembre de
2013).

Es llamativo el uso que los pescadores citados otorgan a la nocidon de “afromexicano”, y
que segun puede verse, dista del significado dado por los académicos de la didspora:
mientras que éstos utilizan la nocion para defender raices culturales africanas, aquellos
atendan la connotacion étnico-cultural del concepto —no hacen reclamos basados en una
etnicidad de raigambre africana, de la que incluso buscan desmarcarse- a la vez que
acentian su carga racial al asociar “lo afromexicano” con los verdaderos negros o los
negros legitimos: “Te hablo de gente que son negros, negros, negros: papa negro, mama
negra, hijos negros. Esos son afromexicanos, digo yo” (Conversacion con Omar, pescador
adulto autodenominado mestizo, Punta Maldonado, 9 de octubre de 2013). Aqui es donde
se aprecia el caracter multiple de las identidades, segun fue comentado en el capitulo
anterior: para los académicos, activistas y movimientos sociales las identidades
afromexicanas articulan la adscripcion por etnia y nacion, mientras que para los pobladores
locales tales adscripciones parecieran entrar en abierto antagonismo, enfatizando la
identificacion nacional por encima de las otras dos. En ese sentido, considero que siguen

siendo vigentes los hallazgos encontrados por Aguirre Beltran hace sesenta afios:

Los negros, sin embargo, y a pesar de estas o de cualesquiera otras razones o
compulsiones, se consideran mexicanos y con iguales o mayores derechos sobre su
territorio que el mas xendfobo de los mexicanos. En sus canciones y en sus corridos
les gusta afirmar esta su nacionalidad con verdadero orgullo [...] Este concepto de
patria de que participan los negros, contrasta con el concepto de comunidad que
caracteriza a los indigenas (Aguirre Beltran, 1995: 30. Cursivas fuera de texto).
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A mi modo de ver, para la poblacion de Punta Maldonado la identificacion por
nacionalidad parece ser fundamental, al menos cuando interacttan con frasteros como Yyo.
De igual forma, entra en funcionamiento la adscripcion por lugar de nacimiento o
residencia, toda vez que se autonombran farefios en contraste con los nacidos o residentes
en Cuaji, San Nicolds o Montecillos: “Si me preguntas como me veo yo, te podria decir que
soy farefio. Mexicano y farefo, porque aqui naci” (Conversaciéon con Félix, Punta
Maldonado, 29 de agosto de 2013). De ahi que sea necesario tener en cuenta la ubicacion
espacial en la construccion identitaria, pues ciertamente la pertenencia a un colectivo
también estd dada por dicho criterio (Hoffmann, 2006 y 2007; lturralde, 2013).

Por otra parte, en El Faro también opera la identificacién por raza, entendiendo este
concepto en términos de una construccion simbdlica sobre las diferencias fisicas, que se
utiliza en ciertas circunstancias sociopoliticas como criterio de definicion y delimitacion de
grupos humanos (Stolcke, 2000: 41). En Punta Maldonado, la identificacion racial se
evidencia en categorias como negro o moreno, ambas empleadas en la cotidianidad de los
actores sociales, si bien suele haber reservas respecto a la primera de ellas. Asi, es comdn
gue aunque haya un sutil reconocimiento de la etiqueta de negro, en Ultimas los sujetos
siempre resaltan que estan “mas mezcladitos” o “mas revolcados”, en contraste con el
pueblo X, la comunidad Y o incluso, el barrio Z: “Los de aquel barrio si son negros. Aca
nosotros somos mas mestizos” (Conversacion con Mario, pescador autodenominado
mestizo, 32 afios, Punta Maldonado, 9 de octubre de 2013). Quizas esa “renuencia” a ser
tildados con dicho término se deba a la carga peyorativa que usualmente ha tenido, y que,
retomando las palabras de la diputada Mojica, ha llevado a que sean tratados como
“extranjeros en su propia tierra”’. A su vez, ello va asociado con la discriminacion que
historicamente ha marcado a la poblaciéon morena o negra de México, en razén de su
fenotipo o caracteres raciales. A ese respecto, son muy dicientes las experiencias narradas

por dos de las personas entrevistadas durante la estancia:

Eso fue en Chetumal, Quintana Roo. Yo trabajaba de operario de maquina pesada,
haciendo desmonte, preparando terreno, cavando los canales, cuando un dia los de
la migra me dijeron que me iban a llevar pa Belice. Yo me reia, porque pensaba que
era en broma pero no, el de migracion se puso todo serio y decia que si, que me iban
a mandar pa Belice que porque yo no era mexicano. “No, pero si yo si soy
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mexicano. Me van a mandar por alla, yo ni conozco”. Entonces fue cuando el de
migra me dijo que yo no tenia los rasgos de mexicano y que seguro era de por alla.
Yo como en esa época no tenia ni credencial ni documento de nada, pues porque
claro, apenas tenia dieciséis afios. Entonces “que cante el himno nacional”, pero
pues yo ni me acuerdo bien del himno, me sé por algunos pedazos pero no me lo sé
todo. Y si que me iban a llevar pa Belice, pero ya luego lleg6é mi patréon y dijo “No,
¢l es mexicano. Montenlo en la camioneta y que vuelva al trabajo”. Y ya el oficial
de migracion dijo “Listo, pero a la préxima que lleve documentos porque si no, nos
lo devolvemos pa Belice”. Que ya me iban a tener listo el boleto de regreso.
(Conversacion con don Fabiano, hombre adulto autonombrado moreno, 54 afios,
Cuajinicuilapa, 31 de julio de 2013).

A mi me pasé una vez que no llevaba mi credencial, me querian mandar dizque a
Honduras o Belice ya no me acuerdo yo. “A mi qué chingaos me van a llevar alla si
yo naci acd, vengo de la Costa Chica de Guerrero, de Punta Maldonado, de alla soy
yo”. Y no me creian esos cabrones. “A ver, muéstrame tus documentos, tu acta de
nacimiento al menos”. “Yo qué voy a cargar mi acta de nacimiento, YO tengo
credencial pero ahorita no la traigo conmigo, no sé qué la hice”. Y el vato va y me
dice “Noo, seguro eres de Honduras, de por alld vienen asi negritos como ta”. Y
como ya me iban a deportar me tocé llamar aca a mi casa a ver si mandaban mi acta
de nacimiento o alguna chingadera porque hablaban en serio esos vatos. Al final no
me deportaron, pero ay si lo hubieran hecho... Ya ve que como muchos se hacen los
tontos y ya no llevan la credencial, o la pierden o la botan, pues cuando la piden y
no la muestran la migra no les cree y buscan deportarlo pa Honduras, pa El Salvador
(Conversacion con Cristian, joven pescador moreno, 22 afios, Punta Maldonado, 6
de septiembre de 2013)."

Los anteriores relatos reflejan el racismo que en determinados momentos han llegado a
vivir los morenos de esta region, y que explica en gran parte la renuencia de estos a ser
denominados con la categoria de negros. En efecto, su uso conlleva una carga negativa y
quienes son designados con él suelen asumirse en una posicion de inferioridad respecto al
“blanco” o “mestizo”, lo cual es el legado de la esclavitud asi como del sistema
clasificatorio colonial y las relaciones de dominacién-subordinacion que este engendrd. De
este modo, el racismo —que se debe entender como un procedimiento ideologico mediante

el cual un orden social desigual es presentado como natural (Stolcke, 2000: 47)- juega un

9 Como esas, hubo otras tantas narraciones relatadas por los habitantes de Punta Maldonado y de
Cuajinicuilapa, que ejemplifican el racismo y la incidencia que este tiene en la construccion identitaria de
estas poblaciones. Por otra parte, hay abundantes testimonios que también ilustran las experiencias de
discriminacion racial vividas por personas negras 0 morenas procedentes del Estado de Oaxaca, que pueden
consultarse en el texto de Torres y Ramirez (2008).
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papel nodal en la construccién identitaria de la poblacion afrodescendiente, pues impone
categorias de identidad sobre actores especificos, que aungque pueden ser asumidas no
siempre son compartidas o aceptadas. “Negros solo los burros”, le decian a Aguirre Beltran
los habitantes de Cuajinicuilapa, cuando algin “blanco” o fuerefo los llamaba de esta
manera (1995: 69). Tal frase, tan directa y contundente, reflejaba el desdefio de los
pobladores locales por esta etiqueta, cuyo significado les implicaba una connotacion
despectiva.

Al parecer, no mucho ha cambiado en tiempos recientes si observamos las experiencias de
jévenes antropologos que, en sus tesis de licenciatura, sefialan la reticencia de la poblacion
afromexicana a designarse con la palabra “negro” cuando les expresan cosas como:
“Nosotros no somos negros; negros los de Juchitdn o los de Copala, alld usted si va a
encontrar negros” (Meza, 2003). De esta forma, y pese a tener rasgos fenotipicos marcados
con la categoria de “negroide” —color de piel oscuro, pelo rizado, nariz ancha, labios
prominentes (Aguirre Beltran, 1995: 72-73)-, eluden una categorizacion racial que ha sido

utilizada para discriminarlos.

Las observaciones registradas en Punta Maldonado van en la misma linea referida por
Meza y otros investigadores. En los relatos citados antes se puede vislumbrar dicha
renuencia a ser denominados negros, aunque vale la pena mencionar otras frases
manifestadas por las personas entrevistadas, en donde siempre estd presente el matiz

fenotipico:

Por alla la gente si esta negra, negra. Llevan su pelo chino, chino, chino. Prietos.
Luego se ve que los hombres son grandotes y con un cuerpo grueso. Y las mujeres
tienen nalgas grandes, bien acuerpadas. Prietos, que no se ven de noche. Y rien y
brillan sus dientes. Aca, como le digo, si hay personas que son negras pero nunca
como alla que son casi azules, con los labios pintos (Conversacion con Eduardo,
joven comerciante de pescado autonombrado moreno, Punta Maldonado, 15 de
octubre de 2013).

Ahora bien, comentaba en el primer capitulo que las identidades son moviles y fluctuantes,
pues varian de un momento a otro y segun el contexto o la escala de interaccion. De
acuerdo con Hoffmann: “Se es “negro” en familia, “moreno” en la ciudad y “mexicano”

frente al extranjero” (2006: 126). Asi, en las platicas familiares que se daban dentro del
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hogar, algunas de las madres se referian carifiosamente a sus hijos con el apelativo de
negros, mientras que en la playa o la cantina, cuando interactuaban conmigo, éstos
remarcaban la identificacion de mexicanos o morenos, sefialando que los negros de verdad

estan “en aquel otro barrio o localidad”.

Por otra parte, aun cuando el término negro no pareciera ser empleado en la cotidianidad de
los habitantes de El Faro, hay algunos pobladores —pocos en realidad- que si lo reivindican

y asumen con total vehemencia:

La raza es esta, la negra; nosotros somos negros, es nuestra raza. Yo no tengo por
queé sentir verglienza si esto es lo que somos. Pero no, a mis hijos no les gusta decir
que son negros. Se avergiienzan, son muy orgullosos... Aca estd la mera mata, la
pura negrada, la mera mata donde estan los negros es aca en la zona, desde San
Marcos hasta abajo lo que es aqui El Faro, Llano Grande, Tecoyame, Santo
Domingo, Tapextla, EI Ciruelo, hasta Corralero. Ya de ahi para abajo no son tan
negros porque ya han mezclado con los indios, ya tienen un color mas achocolatado,
como caramelo. Pero acé es la pura negrada; alld en Tecoyame estan negros, negros,
con el cabello bien chino, la cabeza apretada, pero con sus rasgos bien fuertes. Toda
esta zona de la Costa Chica es de la mera negrada (Conversacion con don Amadeo,
adulto mayor autodenominado negro, Punta Maldonado, 2 de septiembre de 2013).

Es evidente, entonces, que si bien es desdefiada por unos y valorada por otros, la etiqueta de
negro esta muy presente dentro de la poblacion. No estd de mas recalcar que se encuentra
asociada al fenotipo de las personas y por tanto se emplea con base en las diferencias
pigmento-raciales. En los tiempos de Aguirre Beltran se registraban otras categorias ligadas
a la cuestion racial, por ejemplo, la de negritos, cuyo tono paternalista y “carifioso” en
apariencia no escondia su carga discriminadora. También estaban las denominaciones de
blanquitos y cuculustes, usadas de igual manera en la interaccion cotidiana con los indios y
mestizos; mientras la primera implicaba la idea de un fenotipo mas cercano al “blanco” o
de un prestigio en la escala social que lo asemeja al nivel de éste —ya que lo “blanco” se
asociaba con lo “rico”-, la segunda referia todo lo contrario, o sea, rasgos somaticos mas
“negroides” o un estrato social bajo que es cominmente asociado a la “negrada” (Aguirre
Beltran, 1995: 70-71). Es interesante ver cOmo en estas dos categorias se articulan al mismo
tiempo adscripciones identitarias por raza y por clase, o que muestra de nuevo esa

multiplicidad de identidades que operan en la cotidianidad de los actores.
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En mi experiencia etnografica no aprecie estas etiquetas, aunque tal vez siguen siendo
recurrentes en otras localidades de la region; empero, si observé otras categorias basadas en
criterios fenotipicos. Asi, estan los puchuncos, cuyos cabellos gruesos y ensortijados se
corresponden con el perfil de la gente negra; sobre ellos se suelen realizar comentarios de
tono jocoso como “pelo apretado”, “cabeza de micréfono” o “no les entra el cepillo de lo
apretadota que esta su cabeza”. En contraposicion se encuentran los grijos, cuyo pelo liso
es asociado a los indios 0 guancos; de estas personas los farefios dicen “son grijos porque
como el cabello lo llevan corto se les pone de puntas. Si lo tuvieran largo ya seria lacio. Asi
lo tienen los indios” (Conversacion con Alfredo, joven autonombrado mestizo de Punta
Maldonado, 12 de septiembre de 2013). De este modo, tales caracteristicas fisicas también
son usadas por los habitantes de EIl Faro para clasificarse a si mismos y a los de localidades
vecinas. No obstante, también ocurre que quien es denominado de una u otra forma
inmediatamente protesta diciendo que “Es mas puchunco fulano” o “Los de aquel barrio si

son mas negros”.

Con todo, la literatura antropoldgica muestra que los afrodescendientes de la Costa Chica
prefieren denominarse de otras formas. Asi, hay quienes se autodesignan como morenos,
término que aungue también se cimenta en criterios raciales, tiene una carga menos
peyorativa que la de negro, o por lo menos asi es percibido por los mismos actores locales.
Punta Maldonado no es la excepcion, ya que como sugeria uno de los pescadores:

Negro es una palabra, suena muy mal no sé... de color, mejor la gente de color... Se
oye mal la interpretacién negra, pues como que se oye medio a discriminacion.
Racista. ;Si me entiendes? Se oye como una falta de no sé qué... como que me
siento superior, algo asi. ¢Si has entrado al otro barrio? De la entrada de El Faro pa
acd. Ese es el otro barrio, porque ahi si hay gente de color, pura gente morena.
(Conversacion con Omar, pescador adulto autodenominado mestizo, Punta
Maldonado, 9 de octubre de 2013).

Siguiendo las ideas de Jests Antonio Machuca, la autoadscripcion como morenos “forma
parte de una sabia politica de identidad, pues con ella se afirma una orgullosa condicion a la
gue no se renuncia y a la vez se asegura el derecho de formar parte de un todo mayor en el
amplio registro de la identidad nacional” (2008: 192-193). Empero, hay jovenes que

esquivan el termino moreno y prefieren el de mestizo, al ser hijos de padre moreno y madre
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india; de nuevo, entra en juego el operador fenotipico, segun puede apreciarse en las
palabras de uno de los adolescentes entrevistados: “Ya nosotros no tenemos el pelo
apretado como los de aquel barrio. Si tu ves mi pelo es mas ondulado, y la piel no es tan
oscura, es mas clarita” (Alfredo, joven autoidentificado mestizo de Punta Maldonado, 12 de
septiembre de 2013). Entretanto, otros se identifican —y son identificados por sus amigos-
con la etiqueta de gueros, aun cuando alguno de sus padres sea moreno o indio; basta con
que sus ojos sean claros y el tono de su piel sea menos oscuro para ser denominados de esa

manera.

En el fondo, para la gran mayoria de los pobladores de Punta Maldonado su pueblo esta
mezclado o revuelto, con lo cual le otorgan al mestizaje un lugar importante en las maneras
en que experimentan su identidad; por tal razén es comun que afirmen cosas como: “Aca
estamos mas revolcados, 0 sea que la raza estd mas revuelta. Habemos negros, gueros,
inditos, de todo ves aca” (Bernardo, adulto autonombrado moreno, Punta Maldonado, 3 de
octubre de 2013). O bien, emplean meté&foras de su medio natural para dar a entender lo que

consideran es su propia situacion identitaria:

Yo pienso que nosotros somos como los marranos. Ahora mismo tengo un marrano
prietito pero su papa de €l no era negro sino blanco. Si se cruza un marrano blanco
con uno negro, las crias van a salir unas blanquitas, otras negritas y asi. Asi pasa con
nosotros aca. Tu ves que de los hijos estan los que salen glieros, glieros; ya los otros
salen achocolatados, prietos y negros negros (Conversacién con dofia Ricarda,
comerciante de pescado y propietaria de restaurante autodenominada glera, Punta
Maldonado, 24 de septiembre de 2013).

De igual modo, hubo una ocasion en la que un pescador que se reconocia a si mismo —y era
reconocido por sus congéneres- como gliero, expreso lo siguiente con respecto al mestizaje

y las uniones interétnicas:

Alla en la casa tengo una hija, pero casi no la dejo salir porque con este poco de
negros que hay acé... Yo quiero que se case con un giiero. Eso negro con negra no
me gusta; luego salen los hijos con la cabeza apretada, el pelo todo achinado. Queda
mejor cuculuste con blanco, asi salen los hijos uno de un color y el otro de otro;
mezclado. Salen uno negro, el otro blanco. Es mejor. Aca hay de todo, hay giieros,
negros, pero lo mejor es la mezcla. Guero con gliera tampoco queda; ya después los
hijos no ven bien, quedan con los ojos todos claros, como si no vieran. Mezclados
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es mejor (Conversacion con don Rigoberto, pescador y duefio de lancha
autonombrado guero, 60 afios, Punta Maldonado, 6 de septiembre).

2.3.3 Afrodescendencias plurales: mas alla de los criterios raciales

En todos los casos, se trata de personas nacidas en El Faro o en localidades cercanas que
han sido marcadas en la bibliografia como “negras” o “afromexicanas”, aunque en el diario
vivir no todos se asumen dentro de esas etiquetas identitarias. En ese orden de ideas, si bien
la Costa Chica es vista como la region por excelencia para los estudios de las
afrodescendencias, y Cuajinicuilapa es reconocida como la “capital negra de México”, vale
la pena observar cdmo se construyen las identidades en la practica cotidiana de lugares
concretos. Para decirlo en otros términos, al interior de esa inmensa categoria de
“afromexicano” acuiiada en ciertos sectores de la academia, operan otras auto y hetero-
identificaciones empleadas por los actores locales, que no se observan con suficiente

nitidez en la literatura etnografica.

Tales identificaciones incluyen, ademas de los criterios fenotipicos comentados arriba,
elementos socioculturales que son usados para marcar la frontera entre “Nosotros”
(morenos) y los “Otros” (en particular, los indios): costumbres, formas de hablar y de
vestir, actitudes ante la vida, maneras de ser y comportarse. Quizas el siguiente testimonio

ejemplifiqgue mejor estos procesos de identidad/alteridad:

Acd, 0 sea acé son gente de razdn. Porque, no porque tengamos mas clase que ellos
[los indios] sino porgue ellos no hablan bien el espafiol; lo hablan a medias, un poco
lo entienden pero no lo hablan. Y también ya nosotros usamos ropa de vestir, ropa
normal, mientras que ellos tienen su... su traje tipico... Pero te digo una cosa, ellos
son mas inteligentes que nosotros, a ellos les gusta el estudio, se preparan ya; les
dicen algo y se les graba, en cambio a nosotros no, a nosotros se nos olvida... Son
curiosos, limpios, les gusta el trabajo. Tienen sus casas humildes, sencillas, pero las
tienen bien; sin monte, bien ordenadas, limpias. Te digo que estuve en un pueblo
por alld de Oaxaca, San Pedro Amuzgo se llama, como a dos horas de aqui; muy
bonito, muy limpio, todo ordenado. Aca en cambio el puro cotorreo, puro desmadre.
No ves cdmo estan las casas. La gente tiene su dinero y se lo bebe. La vida se vive y
ya. (Conversacion con Juan, transportador publico y buceador autodenominado
moreno, Punta Maldonado, 23 de septiembre de 2013).
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Los ritos matrimoniales y funebres al igual que las expresiones culturales referidas en las
secciones anteriores (danzas, festividades, ritmos musicales) también se asumen como
marcadores identitarios que hasta cierto punto diferencian a los morenos de los indios y los
mestizos. Por ejemplo, sobre los rituales mortuorios uno de los estudiantes de la Unisur,

basado en su propia experiencia, manifestaba lo siguiente:

Cuando alguien se muere alla en Xochis la familia, ademas de llevar el dolor por el
difunto, tienen que hacer comida y bebida para todos; si no, ninguno lo acompana.
Acé [En Cuaji] no, acé es al revés, si un familiar se muere la gente, los vecinos, los
amigos, se acercan y colaboran con algo, dinero, comida, bebidas, ayudan pues, es
mas solidario. All4 en Tlacoachi o en Xochis tus amigos, tus vecinos no van si tu no
les tienes preparado algo. Somos muy diferentes. (Conversacién con Horacio,
estudiante de Unisur autonombrado negro, Cuajinicuilapa, 3 de agosto de 2013).

Lo interesante aqui es que estos discursos diferenciadores no estan dados de una vez y para
siempre, sino que continuamente se reelaboran y configuran en las interacciones cotidianas
especificas entre unos y otros. De ahi que hablar de una identidad afromexicana nitida,
definida, compartida, resulta en extremo complejo cuando en la realidad operan diferentes
niveles de discurso que varian segun el actor y el contexto particular, pues no es igual el
estudiante de universidad que se empapa de discusiones académicas, al agricultor o el
pescador que nunca ha participado en ese tipo de escenarios y maneja nociones empiricas,

propias de su entorno inmediato.

En ese sentido, en el fondo habria una “pluralidad de afrodescendencias”, esto es, diferentes
formas o maneras de “ser afrodescendiente”, que bien pueden ser captadas en las practicas
y narrativas de la cotidianidad. La idea entonces es repensar las dinamicas identitarias de
los afrodescendientes, no como entidades fijas y esenciales sino como procesos fluctuantes,
no necesaria o exclusivamente étnicos —pues pueden revestir cualidades raciales, de clase o
de nacidn-, que se articulan con otras dimensiones de la realidad social —por ejemplo, con
las practicas economicas-. En ese estado de cosas, como analizaré en detalle en el siguiente
capitulo, la pesca artesanal también comienza a ser incorporada dentro de las narrativas

morenas de la identidad.
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CAPITULO 111

LOS PESCADORES ARTESANALES DE PUNTA MALDONADO Y SUS
NARRATIVAS DE IDENTIDAD: UN BOSQUEJO ETNOGRAFICO

Y t0 has visto cuando entras como se sufre. Y so no es
nada lo que has visto todavia; no has visto, no has
visto cuando entramos, asi con esos aguaceros
adentro... Estar pescando con el aguacero, no importa
que te estés mojando pero estar pescando. Recibes
muchas cortadas de los pescados, recibes muchos
pinchazos con los anzuelos. Se sufre, se sufre. Omar,
29 afos.

Lo que pasa es que al indio le gusta el trabajo. Le
hacen al machete, para trabajar con machete el indio;
esta acostumbrado pues. Y el negro como es mas costa
trabaja mucho mas la pesca. La pesca es el trabajo
del negro. Alfredo, 18 afios.

La frase con la que abro este capitulo fue expresada por Omar, con quien platicaba en algin
dia de octubre mientras nos guareciamos de un tremendo aguacero en casa de dofia Bertina,
aguardando el momento apropiado para entrar al mar. Después de tratar de comprender los
motivos de mi estancia en El Faro —situacion que, dicho sea de paso, fue harto comdn a lo
largo de la estadia-, Omar remarcaba de forma constante el sufrimiento del pescador y la
dureza de vida que le toca vivir, entre los desvelos por las jornadas nocturnas en el mar, las
cortadas y magulladuras que se producen al manipular las artes de pesca, y el agotamiento
fisico que queda después de casi doce horas de labor ininterrumpida, sorteando los vaivenes
meteorologicos —vientos, lluvias, oleajes, corrientes- que en ocasiones, cuando alcanzan tal

nivel de intensidad, ponen en juego la misma vida.

Pero al insistir en ese sufrimiento, Omar no hacia otra cosa que sefialar la gran importancia
que tiene la pesca para la gente de Punta Maldonado, pues de cualquier manera todos alli
dependen de esta actividad para subsistir (si no entras no comes), incluso quienes rara vez
la ejercen —en el caso de las mujeres, ancianos y nifios, o de aquellos hombres que prefieren
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dedicarse a otros oficios-. Mas todavia, la pesca es el motor de su cotidianidad, es lo que
impulsa tanto la economia local como la vida social: no hay dia en que no haya rumor,
historia, anécdota o chisme en torno a las jornadas en el mar, bien porque hubo un grupo
que tuvo éxito matando guacho, o porque fue una mala noche para todos debido a los
vientos ciruelefios, o por alguna hazafia realizada por pescadores novatos que, por tal
motivo, ganan renombre y prestigio entre sus camaradas -y, de paso, entre toda la
comunidad-.*° El dia a dia de los habitantes de El Faro gira alrededor de las dinamicas
pesqueras a un grado tal que, inclusive, éstas parecieran ser utilizadas en los discursos
cotidianos de quienes se asumen morenos, para marcar fronteras identitarias con respecto a
aquellos que categorizan como indios 0 guancos. Esa es la impresion que deja la segunda
frase citada al comienzo, en la que se observa —o al menos esa es la lectura que yo hago-
como la pesca entra dentro del repertorio cultural a través del cual se crean y recrean las
identidades de los afrodescendientes, mas allda de las dimensiones fenotipicas vy
“folcloricas™ referidas en el capitulo anterior, pero siempre en ese marco de contraste u

oposicion con el “Otro” —en este caso, encarnado en los indios-.

Siguiendo esas ideas, en este capitulo pretendo dar cuenta del lugar que ocupa la pesca
artesanal para la poblacién de El Faro, no s6lo porque garantiza su subsistencia y atenda sus
dificiles condiciones de marginacién y pobreza, sino ademas, porque se incorpora dentro de
las narrativas de identidad de la gente que se define morena, constituyendo uno de los
principales motores de su vida social. En ese sentido, son dos los elementos que sobresalen:
por un lado, esta la dimensién material o socioeconémica, en la cual la pesca es vista por
los actores sociales como aquella practica de subsistencia que asegura su misma existencia,
maxime en contextos de desigualdad y carencias materiales. Por otro lado, estd la
dimensién identitaria, en la cual la pesca es apropiada por los actores como uno de los
referentes que los identifican y a la vez diferencian de otro tipo de sujetos. Ambos registros

discursivos se expresan dia a dia en variados escenarios, desde las platicas a la hora del

%% Guacho es el término usado por los pobladores para referirse al huachinango —uno de los pescados de
mayor valor comercial- y la expresién matar guacho designa, entonces, el acto de pescar huachinangos. Los
vientos ciruelefios son, de acuerdo con el conocimiento local, corrientes de aire que proceden del este y que
alcanzan una gran intensidad cuando llegan al mar, razon por la cual son objeto de temor y respeto por parte
de los pescadores. Reciben ese nombre, porque antes de llegar a Punta Maldonado pasan por el pueblo de El
Ciruelo, Oaxaca. Por dltimo, en El Faro el término camarada hace referencia a los compafieros de faena
pesquera; también se usa para designar amigos, vecinos o conocidos, en ocasiones, como reemplazo de la
palabra cuate.
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almuerzo hasta las juergas en los tiempos de esparcimiento, pasando por las propias
actividades que se realizan en el mar; asimismo, revelan experiencias, sentimientos, ideas y
valores sobre la cotidianidad de la pesca, que resultan relevantes para entender las

dindmicas culturales de aquellos actores que se asumen morenos.

Espero dar mayor realce al segundo elemento —el identitario- puesto que, como he
anunciado desde el comienzo, una de las principales preocupaciones en este trabajo es la
indagacion por la construccion de las identidades afrodescendientes en la Costa Chica
mexicana, y en esa medida, considero que la pesca es apropiada por los morenos como un
“rasgo cultural diacritico” —retomando los conceptos de F. Barth (1976) y R. Cardoso de
Oliveira (2003)- mediante el cual marcan sus fronteras identitarias con los otros grupos, en
especial, con aquellos que definen con las etiquetas de indios o0 guancos. Por supuesto, me
estoy refiriendo al registro discursivo, pues en la practica ni todos los morenos son
pescadores ni todos los pescadores son morenos; es decir, hay quienes, aun reconociéndose
negros, se dedican durante todo el afio a otras actividades econdmicas —agricultura,
ganaderia, labores del campo-, y asimismo, hay personas indigenas o mestizas que también
participan de las dinamicas pesqueras. Empero, a nivel del discurso la pesca pareciera
incorporarse como uno de esos “rasgos distintivos” mediante los cuales se construye la
diferencia cultural y se elaboran las identidades colectivas, en este caso, por parte de los

morenos.

Antes de hablar de las narrativas identitarias, es conveniente ofrecer un panorama
etnografico de la pesca artesanal en Punta Maldonado, que permita al lector hacerse a una
idea sobre la cotidianeidad de esta practica. No es posible —por las razones expuestas en la
introduccién- dar cuenta de todo el universo sociocultural que encierra la pesca riberefia;
por ende, la intencion es presentar una suerte de “bosquejo etnografico” en el que puedan
observarse, cuando menos, los actores que participan de estas actividades, sus roles y
relaciones sociales, y las logicas culturales subyacentes a tales dinamicas. Pienso que es
necesario dibujar este cuadro, para asi apreciar como se entrelazan los dos elementos
discursivos que enuncié arriba, en especial, el ligado a la construccion identitaria

afrodescendiente.
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El capitulo se divide en tres grandes bloques. En primera instancia, voy a hacer un recuento
breve de los origenes y el desarrollo de la pesca artesanal en Punta Maldonado, apelando a
la memoria de sus habitantes y con el fin de mostrar el marco histérico dentro del cual
dicha actividad viene siendo apropiada por los morenos como una de sus “marcas de
identidad”; en especial, acudiré a las platicas sostenidas con don Amadeo Valdiviez y dona
Ricarda Gutiérrez, cuyos recuerdos —tanto de su experiencia vivida como de los relatos que
les narraron sus antecesores- seran resaltados en el transcurso de esta resefia historica. En el
segundo apartado pretendo elucidar los principales aspectos de la pesca riberefia en El Faro,
y caracterizar a los diferentes actores que participan de esas dinamicas —pescadores,
campamenteros, duefios de lancha, bandejeras y friteros-, asi como sus relaciones
econdmicas e interacciones sociales. Finalmente, en el tercer bloque, me voy a ocupar de
las narrativas que se generan a raiz de las dinamicas pesqueras, en las cuales se entrelazan
dos dimensiones socialmente significativas: la material y la identitaria, que expresan esa

“eficacia simbdlica de la pesca” referida en el primer capitulo.

3.1 Origenes y desarrollo de la pesca en El Faro (1930-1990): historia y memoria local

Con excepcion de ciertas zonas geograficas —Golfo de Baja California, Puerto de Veracruz,
Sonda de Campeche-, las actividades pesqueras en todo el pais no cuentan con una
tradicion historica continua y su desarrollo actual se remonta a principios del siglo XX,
pues el aprovechamiento milenario que de los recursos marinos hacian las sociedades
prehispanicas, se vio truncado durante la época colonial y a lo largo del siglo XIX (Marin,
2007: 63-65). En lo que respecta al Pacifico central —que abarca las costas de los Estados de
Jalisco, Colima, Michoacan y Guerrero-, la trayectoria histérica siguié esa misma senda: la
relevancia de la pesca en el sistema alimenticio, comercial y ritual de los pueblos
aborigenes decayd en forma abrupta tras la llegada de los conquistadores espafioles y la
consiguiente implantacion del régimen colonial. Durante esta etapa, las costas fueron
despobladas —puesto que la poblacion indigena que sobrevivio a los trabajos forzados y a
las nuevas enfermedades se repleg6 hacia las sierras y zonas de montafia-, y la economia se
orientd a la extraccién minera y la explotacion agropecuaria, relegandose a un segundo
plano el desarrollo de las actividades pesqueras. No hubo mayores cambios en la etapa
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posterior a la Independencia, pues pese a la enorme disponibilidad de recursos marinos fue
escaso el interés oficial por impulsar dicha actividad, y por tal razdn, la pesca siguié siendo
una préctica de subsistencia marginal, que a lo sumo se realizaba en rios y esteros pero no
en el mar (Marin, 2007: 157-164).

La Costa Chica de Guerrero no fue ajena a esta tendencia historica regional. Aunque
Aguirre Beltrén refirid, basado en la Relacion de Xalapa (1580), la existencia de una
pesqueria en Tecoanapa trabajada por esclavos negros, no dio mayor informacion sobre la
misma.?* Mas aun, sugirié que tal actividad debi6 haber sido de escasa importancia a lo
largo de la Colonia, toda vez que la economia local giraba alrededor de los hatos ganaderos
y de la produccion de algodén a gran escala —luego vendrian los cultivos comerciales de
ajonjoli, copra y tabaco- (Aguirre Beltran, 1995). Por tanto, es probable que la pesca en la
Costa Chica haya existido de forma marginal o residual, y mas si se considera que hasta las
primeras décadas del siglo XX casi todas las zonas cercanas a la linea de costa
permanecieron despobladas; asimismo, y si se tienen en cuenta los aportes de Aguirre
Beltran, eran otras las actividades econémicas las que ocupaban a los antiguos pobladores,
por lo cual la pesca riberefia estaba ausente —cuando menos en los espacios maritimos-, o se
practicaba de forma ocasional —en el rio Santa Catarina o en los esteros y riachuelos que lo

alimentan-.?

3.1.1. Punta Maldonado: de puerto de estibacidn a bahia de pescadores

En el caso de Punta Maldonado, el origen de la pesca artesanal se remonta al decenio de

1960, con la apertura de la carretera de Acapulco a Pinotepa Nacional y el consecuente

2! De acuerdo con el mapa proporcionado por Aguirre Beltran (1995: 4), lo que hace sesenta afios se llamaba
Tecoanapa, hoy dia corresponde a la localidad de Barra de Tecoanapa, adscrita al municipio de Marquelia
(Gro.), y localizada a unos 80 kilémetros de Punta Maldonado.

22 Aun cuando hacen falta mayores fuentes documentales que permitan corroborar o refutar esta afirmacion,
me inclino a pensar que la regién de la Costa Chica de Guerrero no fue ajena a la tendencia historica
comentada por Marin (2007) para el caso de las costas del Pacifico michoacano. Por otro lado, las pesquisas
sobre la Costa Chica poco o nada han dicho de la presencia (o ausencia) de la actividad pesquera a lo largo de
la época colonial, independentista y contemporanea, lo cual conlleva a dos alternativas: o bien, en efecto, la
pesca artesanal ha sido histéricamente irrelevante en dicha regidn, o bien, si ha existido pero su indagacion ha
sido omitida por los académicos especializados —lo que, a su vez, arrojaria una interesante veta de
investigacion futura-. En lo personal, considero mas probable la primera opcion.
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declive del puerto maritimo de carga que decadas antes era el motor de la vida econdmica y
social en esa zona. Para ese entonces, el pueblo ya habia sido conformado, si bien, segin
nos cuenta don Amadeo Valdiviez, la pesca aun no constituia la actividad econémica

principal:

El pueblo ha de haber sido [fundado] como en ¢l... en el treinta, por ahi en el
treinta, cuando empez06 que se vino la gente a trabajar en la Unién de Estibadores
para sacar toda esa carga. Entonces sacaron la carretera por aqui, a El Faro. Toda
esa carga ya la empezaron a traer aqui. Y ya después ya se hizo un puerto, un puerto
por donde pasaba toda la carga, todo el comercio, aqui pasaba a toda la Costa Chica;
todo, la de aqui para alla y de alla para acd. De afuera llegaba todo: la ropa, el
jaboén... la cerveza, toda la mercancia, que de aqui se iba a Ometepec una parte, otra
a Pinotepa, Cuajinicuilapa, a este... como se llama este pueblo mas grandecito,
Huajintepec, todo lo que era esta parte. Ya de aqui salia el ajonjoli, el tabaco,
llevaban el tabaco, la copra, coquillo, el frijol, todo eso. Lo cultivaban. EI marrano,
la gallina, todo eso que se producia en la region se lo llevaban a Acapulco. Toda la
mercancia iba a Acapulco [...] Ya se formd el pueblito... Pero ya después se acabd
por la carretera que sacaron, la carretera nacional que sacaron de Acapulco a
Pinotepa, ya no quisieron los comerciantes porque se hacia caro el transporte por
barco y les resultaba mejor por la carretera. Eso fue lo que pasé. Y se fue la gente.
Con esa carretera se acabO el puerto (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta
Maldonado, 21 de septiembre de 2013).

A diferencia del proceso mencionado por Marin para la costa michoacana (2007), en la
costa chica guerrerense —o, mas exactamente, en la localidad de Punta Maldonado-, la pesca
no se vio impulsada por el auge del mercado mundial de higado de tiburdén que surgié
durante la Segunda Guerra Mundial, y que —en el caso michoacano- influyé en el
repoblamiento de los litorales y la adopcion de la pesca como oficio de vida (Marin, 2007:
168-170). Como se puede apreciar en el relato de don Amadeo, en el periodo comprendido
entre 1930 y 1960, el motor econdmico de Punta Maldonado era la estibacion, actividad
posibilitada por la presencia del puerto maritimo y factor clave en el poblamiento y la
conformacién de la localidad. Entretanto, la pesca no revestia mayor relevancia, salvo
como préctica ocasional de subsistencia, o para alternar una dieta basada en productos
agricolas y carnes de animales de monte; incluso, segun comenta dofia Ricarda Gutiérrez,
varios de los recursos que hoy dia explotan los farefios para su consumo Yy

comercializacién, no eran conocidos en ese entonces:
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Mi abuela dice que no conocia las langostas ni el pulpo. Dice que una vez, ya ve que
el que no conoce, dice que estaba lavando un pescado y agérrala el pulpo de la mano
dice, y ella los griiiitos, que el animal se la iba a comer. Ya ves cOmo se pega ese
animalito, se agarra y no se despega... La langosta no la sabian comer; habia
langosta pero no la sabian comer porque no la conocian. Ya después vinieron unos
de Acapulco y les dijeron que eso se comia, que el pulpo también se comia. Salia
mucha almeja, de la roja, de la blanca, en estos tiempos que caia el agua, ¢Quién se
las comia? Nadie, porque nadie sabia que se comia la almeja; se agusanaba la
almeja, ahi se apestaban. El caracol ese grandote que hay por aca asi, bastante
caracol, no se lo comieron, no lo conocian (Entrevista a Ricarda Gutiérrez, Punta
Maldonado, 22 de octubre de 2013).

De esta manera, fue el auge del puerto maritimo lo que propicié el crecimiento demogréfico
y la conformacion del pueblo como tal. En efecto, el trafico incesante de las diversas
mercancias que circulaban por este punto —productos primarios, manufacturas, licores
industriales, herramientas-, fue un polo de atraccién para los pobladores de caserios
aledafios; en especial, hubo un influjo importante de personas procedentes de Maldonado,
quienes a la postre se asentaron alrededor del puerto al encontrar una fuente estable de
empleo, y bautizaron a la nueva comunidad con el nombre de Punta Maldonado —aludiendo
asi al nombre de su lugar de origen-. No obstante, algunos afios antes de la construccion de
aquel puerto —del que hoy no quedan ni los cimientos-, ya se habian asentado unas pocas
familias morenas, provenientes de poblados cercanos y dedicadas en principio a la
agricultura de subsistencia: los Pefialosa y los Pastrana, que venian de San Nicolas; los

Soto, de Copala; y los Murgas, de Tapextla (Oaxaca), entre otros:

Anteriormente ya habia gente, estaba el faro, estaba la familia Pefialosa, estaba la
familia... lleg6 la familia Gutiérrez; habia varias familias... la familia Soto. Estaban
aqui trabajando pero en el campo, la milpa [...] Pero ya estaban esas familias.
Venian de San Nicolas, de Maldonado una parte y de Montecillos. Habia tres
lugares. Y la familia Soto venia de Copala. Los Pefialosa de San Nicolas... Ah, la
familia Pastrana, esa es la mas vieja que habia. Venian de Tapexla y de San Nicolas.
Esos eran los meros meros... vivian solitos, solititos alld. Esos y el farero. Su papa
de ella se llamaba Bertin Pastrana y su mama Maria Morgas, por eso era la familia
Pastrana Morgas. De Tapextla era la mama y el papd de San Nicolas [...] Ya
después se hizo el pueblito cuando ya empezaron a trabajar la Union de Estibadores
que le digo (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado, 21 de septiembre de
2013).
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Hasta antes de la inauguracion de la carretera nacional de Acapulco a Pinotepa, el pueblo
florecio y estuvo habitado por varias familias que eventualmente hicieron milpas de maiz,
chile y jitomate, si bien, como he venido diciendo, su actividad principal era la carga y
descarga de los productos que salian y entraban casi a diario por el puerto. Empero, tras el
declive de esta actividad, muchas familias retornaron a sus sitios de origen y la localidad
quedd casi abandonada; a los comerciantes de la region les resultaba mucho mas barato
transportar las mercancias por la nueva via terrestre, y por este motivo, el puerto de El Faro
se vino abajo —lo que a su vez propicid la salida de las personas que subsistian de la
estibacion-. Sélo cinco familias permanecieron en la zona, alternando labores agricolas con

la caceria en el monte y la pesca al pie de la orilla:

Con la caida del puerto se fueron, no mas quedaron cinco familias, cinco familias, a
sembrar milpa pues. Si, poquitas familias, no hombre, estdbamos como perdidos por
aca... Estaban la familia Gutiérrez Martinez, Candelaria; luego, la Valdiviez que
éramos nosotros. Ahi estaba Cirilo Marin. Estaba Fidel Soto. Habia otro que era...
cual era esa familia... eran cinco familias... los Gutiérrez, Valdivieces, Marin,
Soto... habia otras familias, no me acuerdo bien pero éramos cinco... ah, la familia
Pastrana, que quedaron algunos (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado,
21 de septiembre de 2013).

Siguiendo el relato de don Amadeo, las pocas familias que permanecieron en la zona fueron
incentivadas a vender pescado por parte de una mujer procedente de San Nicolas, dofia
Bernardina, quien veia la oportunidad de comerciar dicho recurso en su pueblo natal. De
este modo, los hombres establecieron un vinculo comercial con dofia Berna, y comenzaron
a pescarle cuatetes, pargos, crucientos, curbinas y otros peces a la orilla del mar —o en
pangas a escasos metros de la linea de la costa-, que luego le entregaban para que ella los
destripara, secara y asara. Una vez con el producto en sus manos, la mujer retornaba a San
Nicolas y a los ocho dias volvia a Punta Maldonado con dinero y un galén de chimisco —o
aguardiente de cafia- para el consumo de los pescadores. Fue asi como la pesca en El Faro

comenz6 a adquirir una dimension que trascendia la mera subsistencia:

Si, si pescabamos pero entonces por eso le digo que le vendiamos el pescado a
Bernardina pa que nos vendiera el chimisco. Eso fue antes del setenta, como en el
sesenta y cinco. Por las fechas de la carretera a Pinotepa, antes sera. Pero ya no
entraron los carros, se perdid el camino, la carretera se perdio; después la volvieron
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a sacar mas, le metieron una maquinaria. Ya cuando se fue pa abajo el puerto...
Porque quedd una brechita no mas, pero no, casi no, a luuucha, se quedaban jalando
los carros, con el pescado [...] A tia Berna le sacdbamos la curbina, el cuatete, el
chivo, toda esa pendejadita, todo lo que le nombramos aqui charchina. [En esa
época] éramos pocos, seriamos como unos diez cuando mucho. Realmente, los que
nos gustaba pescar. Claro que habia mas, pero los que de veras nos gustaba pescar
¢ramos como diez, que yo me acuerde... Maurilio [Gutiérrez], Jos¢ Maria
[Gutiérrez], Inocente [Arroyo]. Carlos Soto, Celestino Salinas... Fueron los
primeros, primeros. Yo también. Yo pescaba... Yo pescaba. En ese tiempo... Es
que no se vendia el pescado aqui, no le digo que le sacdbamos a Bernardina, pa que
asara. Pero cuénto podia llevarse Bernardina, como unas doce docenas. Doce
doceeeenas. Entonces, el pescado se vendia por docenas. Ni conociamos esas
basculas. Solo por docenas. Que en ese entonces se la vendiamos como a tres pesos
por ahi (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado, 21 de septiembre de
2013).

En ese entonces —hacia mediados de la década de 1960-, la actividad pesquera se realizaba
con tecnologias simples, rusticas, que no requerian mayores inversiones de capital. Relatan
los mayores que ain no habia lanchas en fibra de vidrio, ni motores fuera de borda que les
permitieran alejarse de la ribera; por tal motivo, ejercian la pesca a la orilla del mar,
utilizando so6lo anzuelos e hilos de seda. Puesto que tampoco habia llegado el hielo, el
producto siempre lo consumian fresco, o bien, lo salaban y secaban al sol —como hacia
dofia Berna- para poderlo conservar varios dias méas. Eventualmente fabricaban canoas en
madera de parota, a fin de adentrarse hasta los limites de la bahia, en donde tiraban
anzuelos y cuerdas hechas en hilos de seda; las sintéticas de monofilamento —que suelen
denominar nailas- ain no se conocian y so6lo llegarian hasta la década siguiente. En

palabras de los propios protagonistas:

Antes este, mi abuela, sus hijos tenia una, cdbmo se le dice, una canoa. Esas las
hacian de parota, con remo. Como no se iban lejos pues, ya ves gue antes, como no
habian lanchas no se iban a pescar; antes se iban a pescar aqui a la orilla y ahi habia
bastante pescado; ti ya tirabas el anzuelo y sacabas el pescado que td querias, puro
pescado grande. Asi que ella, la abuela, ella tenia su canoa, y se iban a pescar,
sacaban pescado (Entrevista a Ricarda Gutiérrez, Punta Maldonado, 22 de octubre
de 2013).

No habia lancha, na méas en la orilla. Habia anzuelo, pescabamos con anzuelo. Al
principio si, anzuelo y cuerda, pero cuerda no de esta naila sino de hilo, hilo...
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comprabamos un hilo que se Ilamaba del diez o del oso, mas delgado, lo torciamos
le haciamos la cuerda. Esa nosotros la haciamos; no, no habia cuerda naila, después
entraria la cuerda naila... (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado, 21 de
septiembre de 2013).

Al poco tiempo de la llegada de dofia Berna, arribaron desde Acapulco los hermanos Ayala,
quienes introdujeron los primeros motores fuera de borda (de diez caballos de fuerza) al
igual que el hielo. Tales innovaciones tecnoldgicas propiciaron algunos cambios en la
dinamica pesquera: de un lado, la presencia del motor permitia llegar a distancias mas
lejanas de la costa, lo que a su vez favorecia la captura de peces que habitan zonas
profundas —en el caso de los flamencos y los cazones- y a los que antes no era posible
acceder. De otro lado, el hielo posibilitaba la conservacion y refrigeracion del pescado, lo
que a la postre incidiria en el crecimiento de la economia pesquera en el pueblo —pues los
recursos ya podian ser almacenados en cantidades grandes, siendo posible acumularlos para

su venta en el mediano plazo-.

En vista de esa nueva situacion, los tratos comerciales con dofia Bernardina pasaron a un
segundo plano, pues los pescadores vieron mejores oportunidades de obtener ingresos
trabajando con los Ayala —quienes se convirtieron en los primeros patrones o
campamenteros, términos con los cuales se hace referencia a los comerciantes de pescado
que poseen el capital y los medios de trabajo-, aun cuando la infraestructura seguia siendo

precaria y sélo se podia ejercer la pesca en tiempos de sequia:

Entraron unos sefiores de aca de Acapulco y trajeron esos motorcitos, de diez
caballos [de potencia], de cinco o de diez caballos. Se apellidaban los Ayala. Eran
dos hermanos y el papd. De Acapulco. Nosotros pescdbamos para ellos. Ellos
compraban el pescado. Igual que ahora. Siempre hay patrones. Traian los motores,
nosotros pescabamos y les dadbamos el pescado a ellos, ellos se lo llevaban a
Acapulco. Se lo llevaban por la brecha, una carreterita. Pero en tiempo de secas
porque las aguas... con las aguas no se podia meter carro. No se podia porque se
dafiaba la carreterita. Pescabamos no mas en las secas. Pargo, aqui de la orilla.
Siempre, era lo que se llevaban. También el cazén, el flamenco, aca en la orilla.
Todos esos, menos huachinango, que ya estaba lejos ir alla. Todo puro con cuerda.
Ya a tia Berna no le volvimos a vender. Ella queria puro pescadito, chiquito y lo
asaban; y le daba ahi al pueblo de San Nicolas. Esos pargos grandes, nooo, €so no
los compraba. Habia mucho jurel, gallo, grandes asi. Nooo, eso no lo queria ella;
ella queria chiquitos, puro pescado chiquito: cuatete, curbina, chivo, la rayadita,
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todo eso llaverito, de eso queria ella pa llevarselo a San Nicolas. Ya no le volvimos
a vender, ya a la sefiora no. Ya pescdbamos pa los sefiores estos. (Entrevista a
Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado, 21 de septiembre de 2013).

Como puede observarse, el arribo de los forasteros también introdujo cierto tipo de
relaciones en el ambito de la pesca —que aun hoy siguen vigentes-, basadas en la
dependencia de quienes no cuentan con el capital econdmico ni con los medios de
produccion para el ejercicio de su actividad —motor, hielo, combustible, lanchas-, frente a
los que si poseen tales insumos. Ello obliga a los primeros, que sélo son duefios de su
fuerza y destreza, a trabajar para los segundos —a quienes entonces denominan patrones-, y
entregarles los recursos que extraen del mar; al mismo tiempo, con el “préstamo” de tales
medios, los patrones se aseguran de antemano un producto que luego venderan en los
mercados regionales —sobre todo en el de Acapulco-, tras lo cual retribuiran el esfuerzo de
los pescadores con el pago de un monto previamente acordado. Asi parecia funcionar hace
cuarenta afios y asi funciona ahora, con la diferencia de que hoy dia los patrones habitan en
el mismo poblado y también se asumen farefios. En cambio, en ese entonces los
comerciantes de pescado eran frasteros, que ademas —valga acotar-, modificaron la logica
de medicién del producto que habia antes:

Ahora es por kilo, antes por docena, con dofia Berna. Pero como en el sesenta y
cinco cambid a kilo, que llegaron unos sefiores alld, que trajeron motor. Los
“gavilanes” que te digo, que trajeron un motorcito de cinco-diez caballos, esos ya
traiaban su basculita. Ya decian: “No, te vamos a pagar por kilo”. “Ah, chingado,
asi esta bueno”. Esos fueron los primeros que entraron aqui ya con motor, y ya
traiaban su béscula [...] Y estos se venian aqui, a semanear aqui, a pescar. Ya en
una lancha chica. No te digo que troceamos una canoa y pusimos un motorcito y
orale; ellos traian otras lanchitas, pero chiquitas. Ya empezamos a pescar aqui cerca,
a donde hay mucho flamenco, cruciento, algunos pargos [...] Nosotros éramos sus
pescadores. Si. Ya estdbamos con aquellos, nos convenia mas porque aquellos
agarraban mucho; aquellos si llevaban sus doscientos, trescientos kilos. Cargaban
un carrito chico pero si aguantaba sus quinientos kilos. Ya traian hielito. Traian
hielo... Siii. Habia mucho pescado. Como habia mucho, era cada dos, tres dias que
venian los Ayala. Hicieron lana esos cabrones (Entrevista a Amadeo Valdiviez,
Punta Maldonado, 25 de septiembre de 2013).
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3.1.2 Auge y ocaso de la cooperativa pesquera de Punta Maldonado

Con el creciente auge de la actividad pesquera, la zona volvié a poblarse. En palabras de
don Inocente Arroyo: “Eso fue lo que empezd a traer mas gente. La pesca. Empezamos a
pescar en la playa, la playa, habia mucho pescado [...] En el setenta, empezo6 a venir la
gente. Esto se pobld otra vez” (30 de septiembre de 2013). Paraddjicamente, si bien fue la
carretera nacional de Acapulco a Pinotepa la principal causante del ocaso del puerto, al
mismo tiempo su existencia favorecié el desarrollo de la pesca, pues a través de esta via de
transporte comenz6 a distribuirse el pescado hacia los mercados regionales —de Acapulco y
Pinotepa Nacional, principalmente-. Ello condujo, como mencioné, a un repoblamiento de
Punta Maldonado, que se convirtié de nuevo en foco de atraccién para los habitantes que
provenian de localidades y caserios cercanos —San Nicolas y Montecillos en Guerrero,
Tecoyame y Llano Grande en Oaxaca-, e incluso, de lugares mas distantes como la Costa
Grande de Guerrero. La pesca artesanal prosper6 en la localidad —lo cual también se debi6
al crecimiento del mercado de diferentes productos marinos a nivel mundial (Marin, 2007:
171)-, alcanzando su apogeo en las décadas de 1970 y 1980, con el advenimiento de la

cooperativa pesquera.

De acuerdo con los estudios de Gatti (1986) y Marin (2007), el modelo cooperativista en
Meéxico hizo parte de las politicas econdémicas del gobierno de Luis Echeverria, encauzadas
a la produccion de alimentos basicos —entre los cuales los recursos marinos eran objetivo
prioritario-. En esa medida, las cooperativas fueron pensadas desde la institucionalidad
oficial como el modo de organizar y regular la actividad pesquera en todo el pais; a través
de ellas se adjudicaron embarcaciones y artes de pesca, y se otorgaron créditos que
fomentaron el desarrollo pesquero a nivel nacional —o al menos ese era el proposito inicial-,
a fin de resolver los problemas de organizacion, tecnificacién y comercializacion que
siempre habia tenido ese sector econdmico en el pais (Marin, 2007: 181-184). Punta
Maldonado no fue la excepcion a esa tendencia, y a través de dos de los Gobiernos del
Estado, la naciente localidad de pescadores también recibio dicho apoyo estatal. Asi lo

recuerda don Amadeo:

De las que yo conoci, las cooperativas las organizé un gobernador que se llamaba
Caritino Maldonado Pérez. El se interes6 por levantar la pesca en Guerrero, dijo que
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queria levantar la pesca en Guerrero. No teniamos la forma de mantenerlos.
Entonces él fue el Unico que se preocupd. Formo cinco cooperativas: Coyuca de
Benitez, Tres Palos, Plan de los Amates, Barra Tecoanapa y Punta Maldonado.
Fueron cinco cooperativas que se formaron [en Guerrero]. Eso fue en el setenta méas
o menos [...] Al poco tiempo, Rubén Figueroa Figueroa llegd al gobierno del
Estado. Ya estaban las cooperativas formadas alla. Entonces él, le platicaron pues la
situacioén, que habia una cooperativa y no habia forma de que trabajaran. Entonces
sali6 un programa de infraestructura pesquera, a todos los lugares donde habia
pesca, donde habia cooperativa pues. Dieron un programa Pider [Programa Integral
de Desarrollo Rural], para dar lana. Pider se Ilamaba el programa. Pero no sélo era
las embarcaciones, vino un poco de chingaderas: la luz, el agua potable, esa
comisaria —la comisaria antigua-, el centro de recepcion, esos bungalows. En un
solo afio, en un solo afio lo hizo... Eran obras de infraestructura a las cooperativas
pesqueras, donde tenian que abrirle carreteras pa que sacaran sus productos, agua
potable, luz eléctrica para los centros de recepcion porque hicieron, iban a hacer
esos centros de recepcion y habia motores eléctricos, esos centros era para guardar
el pescado. Todo eso. Es necesario que las cooperativas pesqueras tengan eso
porque si no, no van a poder trabajar, van a producir y ;Cémo van a sacar el
producto? También nos dieron lanchas. Eso fue el gobierno federal pero a través del
gobierno del Estado. Pero no fueron regaladas sino que fue un crédito, un crédito de
850.000 pesos. Y lo pagamos. Y una camioneta. Fueron veinticinco lanchas y una
camioneta Chevrolet, doble rodada; y se pag6 de ahi del trabajo de todos (Entrevista
a Amadeo Valdiviez, Punta Maldonado, 25 de septiembre de 2013).

En principio, con la cooperativa conformada, los propios pescadores se hicieron cargo del
proceso completo: extraccion, distribucion y comercializacion. Ya no fue necesario
mantener el vinculo con intermediarios o compradores forasteros como los Ayala, a quienes
de hecho dejaron de venderles; la misma cooperativa, en cabeza de su junta directiva, se
encargaba de transportar el producto hasta Acapulco y venderlo en el mercado central.
Ademas, con el nuevo equipamiento tecnoldgico —que incluia lanchas en fibra de vidrio,
motores fuera de borda (de 25 caballos de potencia), trasmallos, cimbras, cuerdas de
monofilamento-, los pescadores se abocaron a la captura de huachinango (guacho), que ya
gozaba de una alta demanda en el mercado de Acapulco, y su venta por toneladas
semanales les representaba una fuente casi constante de ingresos. También siguieron
pescando pargo, flamenco y cruciento —cuyo valor comercial iba a la par con el del guacho-
asi como cazon y sierra —de menor valor que los anteriores pero cuya demanda era

importante-, eso sin contar los mariscos —langosta, caracol, ostion, almejas- que desde ese
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entonces y hasta la fecha han sido objetos prioritarios de captura debido a su alto valor
comercial. Entretanto, la denominada charchina o pedazada —peces de exiguo valor como
chivo, gallo, jurel, curbina, bocadenovia, entre otros- fue dejada de lado y cuando se
capturaba, en cantidades méas pequefias, era distribuida y comerciada en mercados locales
de la region —acto que los farefios denominan ranchear, o sea, ir de pueblo en pueblo

vendiendo pescado al menudeo-. Valga citar, de nuevo, al sefior Amadeo:

Huachinango. Puro huachinango, habia mucho huachinango. Huachinango, pargo,
flamenco. Puro huachinango, ese chingao corriente no lo pescabamos. Pior ese
chingao chivo. La curbina, toda esa pendejada no la pescdbamos. Solamente cuando
ibamos a ranchar po aqui rumbo a Putla, pa esos pueblos llevdbamos pescado
entonces si echabamos el chinchorro; de un chinchorrazo llendbamos la camioneta y
pura curbina, bocadenovia, chivo, todo eso, buzo; lo enyelabamos e ibamos a los
pueblos, vendiendo. Vendiamos por kilo. De a un kilo, dos kilos, tres kilos. ibamos
a los pueblos, anunciabamos, rodeaba la gente el carro. En esos tiempos quién le
Ilevaba un pescado po alld a esa gente. Agarrdbamos por aqui por Cacahuatepec,
Mesones, todo ese rumbo. Llegdbamos hasta este... hasta Putla. Alla llegabamos,
vendiendo pescado. Pero casi poco, porque nosotros queriamos huachinango pa ir a
venderlo a Acapulco, alli habia lana, mucho dinero y sin andar tonteando. Teniamos
ya entrega, unos patrones; ya el pescado iba pesado en este, en una nota de remisién
de tantos kilos, tanto y tanto, ya la cantidad, llegando alla ya no pesdbamos; no mas
lo recibia ella, nos pagaba la lana y pa la casa. Era rapido. ibamos ahi al mercado
central, estaba la sefiora, se llamaba —se Ilama, no he sabido si se ha muerto- Cruz
Garcia. Tenia mucha lana la sefiora. Lo pagaba luego (Entrevista a Amadeo
Valdiviez, Punta Maldonado, 25 de septiembre de 2013).

A mediados de la década de 1980, segin comentan los antropélogos Roberto Rodriguez e
Imelda Garcia, la cooperativa de Punta Maldonado gozaba de cierto prestigio en la Costa
Chica de Guerrero, ya que pagaba puntualmente sus adeudos y era la Gnica organizacion de
esta indole que tenia registro (1985: 60). Estos mismos antropdlogos, que hicieron una
breve estancia de campo a comienzos de 1984, describieron de esta manera el

funcionamiento de tal organizacion:

La cooperativa es la duefia de embarcaciones y motores; los socios al salir a pescar
van al Centro de Recepcion Pesquera por la gasolina. A su regreso entregan el
pescado; de la cantidad de dinero que reciben por la pesca se les ha descontado la
parte de la lancha y lo que gastaron en gasolina, lo que ha quedado de dinero se
reparte por partes iguales entre los que fueron a pescar. Si no les fue bien, porque no
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hubo pesca, quedan a deber a la cooperativa la gasolina, que pagaran cuando traigan
una buena pesca (Rodriguez y Garcia, 1985: 60).

Sin embargo, este proceso funcioné bien por poco tiempo. Al igual que sucedio con casi
todas las cooperativas pesqueras, la de Punta Maldonado entr6 en crisis y se vino abajo por
dos grandes razones. Por un lado, hubo problemas de operacion y administracion en las
instituciones estatales encargadas de planificar los proyectos a las cooperativas y brindar la
ayuda crediticia: mala planeacion, burocracia innecesaria, corrupcion generalizada y falta
de control en el proceso pesquero, que a la postre debilitaron a las sociedades de
pescadores. Pero por otro lado, dentro de las mismas cooperativas hubo inconvenientes
organizativos; la mayoria de pescadores desconocian el fundamento de estas asociaciones,
ignoraban los mecanismos de su funcionamiento y eran inexpertos en los procesos de
administracion, lo que por ende condujo a problemas de corrupcion y malos manejos (Gatti,
1986: 46-50; Marin, 2007: 186-188). A ese respecto, don Amadeo recuerda:

Como hasta el ochenta y ocho mas o menos funciond bien. Ahi se acabd. Se acabo.
Se robaron el pescado los socios, ya el producto no lo llevaban. Bueno... lo pasaban
a otras lanchas del compaiero. Llegaban: “No, no hay pesca. No, no sacamos nada”.
Se fue acabando. Ya no habia pa comprar combustible, ya no habia pa darle
mantenimiento porque hay que darle mantenimiento también a los motores, el motor
se acaba; hay que darle mantenimiento a los motores, el motor a los dos, tres arios,
se descompuso uno hay que arreglarlo, hay que comprar pieza, bueno eso parece
nada, pero es una cosa que de veras requiere mucho movimiento. Y se fue acabando
la cooperativa, ya no hubo recursos ¢De donde? Si tiene algo y no produce, se
acaba. Necesita que produzcas, que haiga de donde, pero no. Ya ve. La pendejada
pues, de los socios. Ya no quisieron trabajar. Ya empezaron a pendejear 10s socios,
a robarse el pescado, a robarse el producto, ya no traian nada y ya después se
acabaron los recursos. Y pa la chingada (Entrevista a Amadeo Valdiviez, Punta
Maldonado, 25 de septiembre de 2013).

A pesar de la debacle de la cooperativa, la actividad pesquera nunca mengud vy, por el
contrario, siguio siendo el motor de la vida econdmica y social en la localidad. La
poblacién morena ya habia encontrado su principal fuente de ingresos en la pesca, por
encima de las labores agricolas —que veian mas sufridas y menos redituables-, y asi
empezaron a asimilarla como una actividad propia de su existencia y de su quehacer

cotidiano. Empero, fue en estos afios posteriores al fin de la cooperativa, entre finales de
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1980’s y principios de 1990’s, que se consolidaron los campamentos y la l6gica econémica
guiada por el endeude y la relacion asimétrica entre patrones y pescadores. Por lo general,
estos patrones eran frasteros procedentes de San Marcos, Copala y Ometepec, o nativos de
El Faro que heredaron el poder local de sus antecesores (lo que en la zona llaman
caciques). Entretanto, el grueso de los pescadores eran —son ain- morenos de Punta
Maldonado —o de poblaciones cercanas como Tecoyame, Llano Grande, Montecillos- y
también mestizos que se han asentado a lo largo de las décadas, e inclusive —aunque en una

menor medida-, amuzgos procedentes de Ometepec y Xochistlahuaca.

Como sefialé al comienzo, con este repaso historico buscaba contextualizar la dindmica de
la pesca artesanal en El Faro, para de esta forma comprender el modo en que ha sido
asimilada por los pobladores de dicha localidad como uno de sus referentes de identidad.
Destaco, en especial, el hecho de que la centralidad de la pesca en la vida social de los
farefios s6lo ocurre hasta mediados de la década de 1960, coincidiendo con la apertura de la
autopista nacional de Acapulco a Pinotepa y el declive del puerto de carga que antafio
movia la economia en esa zona. En otras palabras, no es una actividad de larga data en la
zona ni tiene tras de si un fuerte legado historico —entre otras cosas, porque la misma
localidad es relativamente joven en comparacion con otras poblaciones de la Costa Chica
guerrerense-. Sin embargo, hoy la pesca ocupa un lugar importante en los discursos
cotidianos de los morenos, no sélo porque es su principal fuente de recursos —con todo y las
dificultades emanadas tras el fracaso de la cooperativa-, sino porque ha sido asumida y
apropiada como una de sus practicas distintivas. Es en este punto donde veo muy util el
concepto de “eficacia simbolica del trabajo” (Reygadas, 2012), pues muestra como una
actividad econémica concreta —en este caso la pesca riberefia- es susceptible de ser
significada por los actores sociales al punto de ser valorada como marcador de identidad

colectiva.

3.2 La pescay los pescadores artesanales en el Faro: esbozo etnografico

Vista en su conjunto, la pesca abarca diferentes aspectos que en buena medida fueron

descubiertos en el transcurso de la estancia. Mi propdsito a continuacion es referir algunos
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de esos elementos y bosquejar un “cuadro etnografico” en el que pueda apreciarse parte de
la cotidianidad de la pesca en Punta Maldonado —y digo “parte” porque apenas se trata de
un eshozo, que a futuro espera ofrecer un panorama méas completo de la realidad pesquera
entre los afrodescendientes de la Costa Chica-. De esta manera, el objetivo es entender la
I6gica econdmica de la pesca e identificar los actores que participan en ella, sus relaciones,
précticas y dinamicas, para asi tener méas luces sobre las narrativas y los discursos que

emergen sobre este entramado.

3.2.1 Generalidades de la pesca riberefia en El Faro

Siguiendo las anotaciones realizadas en el primer capitulo, se puede afirmar con toda
seguridad que el tipo de pesca que opera en Punta Maldonado corresponde con aquella que
ha sido llamada “artesanal”, “riberefia” o en “pequefia escala” (Delgado, 2011; Marin,
2007). En primer lugar, casi todos los pescadores trabajan en aguas costeras, a no mas de
25 kilometros de distancia respecto a la linea de costa; eventualmente, durante las épocas
de secas, se adentran mucho més puesto que el tiempo y las condiciones climaticas lo
permiten, y se da la oportunidad de capturar peces de gran tamafio y en mayor cantidad. Sin
embargo, no es una actividad que normalmente realicen mas alla de las aguas territoriales,
entre otras cosas porgue no cuentan con los suficientes recursos econémicos y tecnoldgicos

para emprender tal aventura.

En ese sentido, la tecnologia que utilizan los pescadores en El Faro es relativamente simple
si se le compara con aquella que despliegan las empresas industriales —camaroneras,
atuneras y demas-, que disponen de grandes barcos pesqueros capaces de movilizarse en
altamar durante semanas o incluso meses, haciendo uso de artes de pesca que permiten
realizar capturar por toneladas. En cambio, los farefios se transportan en lanchas de fibra de
vidrio cuyas magnitudes no superan los 7mts de largo, 2mts de ancho y 1mt de alto, con
motores de entre 60 y 80 caballos de fuerza que si bien contrarrestan el movimiento de las
olas, no siempre son garantia de seguridad en el mar —y menos en las épocas de lluvias, en

las que las condiciones atmosféricas a veces dificultan la entrada y la salida-.
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De igual forma, emplean aparejos de bajo costo que permiten sacar diversas especies, desde
aquellas cuyo destino esta en los mercados de Acapulco o Ciudad de México (huachinango,
sierra, pargo, robalo), hasta las que garantizan su propia seguridad alimentaria (frel, ojoton,
cocinero, chivo, gallo y toda la charchina en general). En ese orden de ideas, la pesca en el
Faro no es una actividad especializada en la captura de pocas especies —a diferencia de la
pesca industrial-, ni tampoco requiere de grandes inversiones de capital, tecnologia y

esfuerzo humano para operar.

A diferencia de otras poblaciones de la Costa Chica como Chacahua o Corralero (en el
Estado de Oaxaca), en El Faro se explotan Gnicamente recursos marinos puesto que no
tiene lagunas o rios cercanos como si es el caso de las dos poblaciones mencionadas
(Espitia, 2011; Quecha, 2011). En ocasiones, y por causa de los influjos marinos y las
fuertes lluvias de septiembre, se forman pequefias lagunas temporales en la playa, en las
que los nifios atrapan camarones y sardinas que luego utilizan de carnada para la pesca con
cuerda. De todos modos, estas lagunas —que mas bien semejan charcos grandes-,
desaparecen cuando pasan tres dias sin llover, o en las semanas en que no hay luna llena 'y
el mar ya no se adentra en la playa. Por ende, la pesca riberefia en El Faro es enteramente
marina, siendo el huachinango, el pargo, el flamenco, la sierra, el blanco, y mariscos como
la langosta, el pulpo, la almeja y el caracol, los recursos que los pescadores prefieren

extraer debido a su mayor valor en los mercados locales y regionales.

En términos generales, los farefios emplean varios tipos de aparejos: 1) trasmallos, que
pueden ser de altura, de fondo o langosteros; 2) cimbras; 3) cuerdas y anzuelos; 4) redes de
altura; 5) atarrayas; y 6) pistolas de agua (que se usan especificamente para el buceo). Cada
una tiene su especificidad y sus maneras, con distintas implicaciones econdémicas, sociales
y culturales que apenas ahora he tratado de dilucidar.?® Para ejemplificar las diferencias
entre arte y arte, me referiré en forma sucinta a la pesca con cuerda y a la del trasmallo de
altura. La pesca con cuerda es la preferida por los pescadores porque con ella atrapan
guachos de diez y mas kilos, y ello les representa mejores ingresos al ser los peces que les

pagan mas caro; no obstante, el huachinango es un pez poco apetecido por la poblacion

% No entraré a detallar cada una de estas artes de pesca, basicamente, porque es menester otra temporada de
inmersién etnografica para tener mejor claridad sobre cémo funcionan esas tecnologias, cudl es la técnica
adecuada para usarlas, en qué momentos del dia se trabajan, qué tipo de recursos capturan, etc.
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local y casi no lo comen, contrario a pescados corrientes 0 de menor valor en el mercado
que si son consumidos por la gente del pueblo —independientemente de su valor econémico,

lo comen por su sabor-, pero que no se sacan con cuerda sino con trasmallos de altura.

Asi, la pesca con cuerda se emplea para obtener pescados de alto valor econdmico que sin
embargo no son consumidos por la poblacion local, no s6lo por su alto precio sino porque
no gustan a su paladar. Entretanto, los trasmallos permiten la obtencion de una variada
gama de pescados, la mayoria de ellos corrientes, que tienen salida en los mercados local y
regional pero rara vez en el nacional. Por otra parte, la pesca con cuerda implica una
organizacion social del trabajo diferente a la del trasmallo, porque mientras en la primera es
posible individualizar los voliumenes de captura —o0 sea, poder establecer quién sac6 qué y
en qué cantidad-, en la segunda ello no puede determinarse; ademas, mientras en la primera
hay mayor importancia de la destreza individual, en la segunda el trabajo opera de modo
mas colectivo, lo que a su vez implica diferencias a la hora de las ganancias: con cuerda, el
pescador gana conforme a los kilos que sacé por su cuenta, en tanto que con trasmallo las

ganancias se reparten por partes iguales ya que no es posible individualizar las capturas.

Estoy simplificando en extremo, pues ciertamente hay muchos elementos que caracterizan a
ambas tecnologias. En todo caso, con esta breve comparacién queria remarcar el hecho de
que cada tecnologia de pesca tiene ciertas caracteristicas y conlleva a determinadas
implicaciones economicas: en las formas de organizacion de la jornada de trabajo, en las
ganancias para los diferentes tipos de actores que intervienen, en los tiempos y recursos

invertidos y en el tipo de recursos extraidos.

3.2.2 Tiempos de secas y tiempos de aguas: los ciclos productivos

Como bien menciona Gatti, el ritmo de la vida social de los pescadores se orienta por un
tiempo meteorologico que esta regido por la alternancia de los ciclos climaticos (1986: 10).
En Punta Maldonado, estos ciclos son dos: la época de secas —que va de mediados de
octubre a mediados de mayo-, y la temporada de lluvia o de aguas —que transcurre entre
mediados de mayo y mediados de octubre-. La época de secas es la mas esperada por los

pescadores, puesto que las condiciones climaticas favorecen el desarrollo de su actividad:
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no hay ventiscas, tormentas o ciclones que generen riesgos a la hora de pescar o que
mengtien la disponibilidad de los recursos marinos, si bien se generan vientos helados y el
mar registra descensos en su temperatura: “Sabes que ya vienen las secas porque en las
madrugadas comienza a hacer frio. Alld en el mar debes llevarte un suéter, tu gorra, irte
todo encapuchado porque el frio es duro. Se te enfrian hasta las orejas” (Conversacion con
José, Punta Maldonado, 12 de octubre de 2013). Segin comentan los pobladores, la quietud
del aire facilita la navegacion, y el agua helada hace que el pescado ascienda a la superficie
—lo cual incide en su mayor disponibilidad-: “El cielo se mira despejado y el aire esta
quieto”, dicen algunos. “Ahi si todo el mundo estd en el mar, dia y noche, y hay bastante

pescado”, dicen otros.

Durante estos meses —sobre todo entre diciembre y abril-, y ante la mayor oferta del recurso
ictico —especialmente de huachinango-, los volimenes de captura aumentan en forma
considerable y, por ende, se incrementan los niveles de ingresos. Es la época de los
matrimonios, afirman, porque “ya hay lana con qué casar los hijos, habiendo buena pesca
tiene uno dinero pa pagar que la comida, que la bebida, que el sonido, mejor dicho todo.
Pero ahora en estos tiempos [de aguas] ;Como? ;De donde?” (Conversacion con dofia
Cecilia, 25 de septiembre de 2013). Asimismo, en esa temporada el pueblo se convierte en
un polo de atraccién para pescadores de lugares tan distantes como San Marcos (Guerrero)

o Cortijos (Oaxaca), que llegan buscando la manera de aprovechar la bonanza pesquera:

Las lanchas van en las tardes, tipo cuatro o cinco, y ya vuelven al otro dia. Y asi
todos los dias. Todas las lanchas salen a producir. La playa parece mercado. Vienen
las mujeres con sus nifios comprando pescado para revender. De todos lados vienen.
De aca de Cuaji, de Montecillos, San Nicolas, Maldonado. Mucho pescado... Bajan
pues las mujeres a comprar pescado porque sacamos mucho. Hay algunos que
vienen a pescar desde San Nicolds, Maldonado, Montecillos, Ometepec, Cortijos,
San Marcos; se buscan con quien entrar y 6rale... Y abundan las cantinas y el licor,
eso si no puede faltar (Entrevista a Santiago, Punta Maldonado, 12 de septiembre de
2013).

Dada la abundancia de pescado, algunos comentan que la playa se vuelve una especie de
mercado ambulante en el que no sélo la compra y venta de pescado esta a la orden del dia,
sino que también hay espacio para ofrecer servicios de comida y bebida. En general, la
apreciacion de la gente tiende a resaltar la bonanza y el flujo constante de dinero —lo que ha
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Ilevado al uso de metéforas en las que el mar se asimila a un banco que durante esos meses
tiene abiertas sus cajas, siendo la pesca el modo de acceder a tal flujo monetario-. En

palabras de José Emiliano:

Parece esto un mercado. Llegan las mujeres con los nifios comprando pescado,
pidiendo porque en veces lo regalan. También bajan a vender picaditas, tortas;
llegan desde temprano a la playa y cuando salen los pescadores, les ofrecen la
comida. Son las mismas mujeres de aqui. Como hay dinero, pues aprovechan para
vender comida... Ahora cuando empiece noviembre esto se va a mover. La pesca
deja mucho dinero, mucha lana se mueve; mucha lana habra estos meses hasta mayo
que vuelvan las aguas (Entrevista a José, Punta Maldonado, 30 de septiembre de
2013).
En cambio, en la época de lluvias la situacion se invierte: las fuertes precipitaciones, las
corrientes de aire y las tormentas —que en ocasiones se transforman en ciclones tropicales-
dificultan el ejercicio de la pesca, la hacen inviable, dificil, riesgosa. En la mente de los
farefios aun estd el recuerdo de los pescadores de la Barra de Tecoanapa —localidad
perteneciente al vecino municipio de Marquelia-, que desaparecieron en el mar hace més de
veinte afos, en un 4 de octubre, tras el paso intempestivo y sorpresivo de una tormenta: “Lo
peor era que ese dia habia amanecido clarito. Nadie se imaginaba que los fuera a agarrar tan
recio. Algunos alcanzaron a volver, pero hubo como dos o tres lanchas que nunca
regresaron” (Conversacion con Victor, Punta Maldonado, 4 de octubre de 2013). De esta

manera, es sobre todo en esas épocas de aguas donde méas cabe aquella sentencia de Gatti

con respecto a la vida del pescador:

Los pescadores, en su actividad, no estan arriesgando el desempleo, el descuento del
salario, el fracaso de una cosecha; en cada una de sus salidas al mar estan
arriesgando la vida [...] Es la vida en un lance. En cada lance hay un riesgo de la
vida, la vida se pone en juego (Gatti, 1986: 64, cursivas fuera de texto).
Por otra parte, en los meses de aguas el pescado escasea, no abunda como sucede en la
época de sequia. Bien decia uno de los pescadores mas veteranos: “En las aguas hasta el
pescadito se escapa, también le da miedo. Uno no se puede ir de largo, si al caso por aqui
no mas, estar cerca porque da miedo ir mas lejos. Los peces se ponen broncos, y ya no se

encuentran, se juyen” (Conversacion con don Hermes, Punta Maldonado, 27 de agosto de

2013). Puesto que los peces se enbroncan y se juyen, las jornadas en el mar no resultan tan

102



fructiferas. Si en las secas un pescador puede sacar hasta 100 kilos de guacho al término de
su faena, en las lluvias “incluso se puede ir en blanco, o si saca no hara mucho: tres kilos,
cinco kilos, a veces hasta diez kilos. Raro el que a veces la haga y saque mas de cincuenta o
sesenta kilos” (Bernardo, 13 de octubre de 2013). Desde los primeros dias de la estancia
pude notarlo, y aunque hubo varias ocasiones en las cuales los pescadores si la hicieron (o
sea, lograron un monto de captura lo suficientemente bueno como para solventar sus
necesidades econdmicas de la semana), ello no fue lo més usual, razén por la cual siempre

rememoraban las gestas mas provechosas de los meses de sequia.

En vista de lo anterior, es muy comun que los habitantes de Punta Maldonado, ya sean o no
pescadores, resalten una y otra vez los aprietos que se viven en la temporada de aguas, pues
la pesca riberefia —principal motor econdmico- no resulta redituable debido a las

condiciones climaticas ya referidas:

Estos dias no ha habido nada, todo est4 quieto. Si al caso van y pescan dos, tres
pescados pa comer y ya, pero asi que haiga pues no hay. Esté lloviendo mucho. A
veces acé esta haciendo sol pero alla en el mar puede haber tormenta, entonces no se
puede; o como estan las aguas, se forman remolinos y por todo eso los pescadores
se asustan. Cuando dejan las redes y vuelven, las ven todas destrozadas por los
remolinos. De pronto van con cimbra o trasmallo, pero con la cuerda no se puede
asi. Y si van, no van muy lejos... Ahora el mar est4 bien subido; no se puede entrar
a nadar. Estd peligroso (Conversacion con Amanda, comerciante de Punta
Maldonado, 27 de agosto de 2013).
Sin duda, son épocas dificiles. En especial, en los meses de julio, agosto y septiembre, que
reportan las etapas en las que las lluvias y borrascas se tornan mas intensas. Sin ir muy
lejos, en la segunda semana del Gltimo mes de septiembre, las costas de El Faro sufrieron el
paso de la tormenta tropical “Manuel” —cuyos estragos a lo largo del litoral pacifico
mexicano son ampliamente conocidos-, y por supuesto, la actividad pesquera se vio
interrumpida por varios dias; ninguna lancha tuvo el atrevimiento de ingresar al mar y la
vida en el pueblo entr6 en una especie de quietud tensa: nadie salia de sus casas; la gente

solo veia llover.

En fin, son dos los ciclos que marcan la cotidianidad en EIl Faro: en uno, la pesca esta en su

mayor pico de productividad econémica, los ingresos abundan y la vida en el pueblo se
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hace mas intensa: aumentan los matrimonios, las cantinas permanecen abiertas a todo
momento y se intensifica el contacto con los forasteros que arriban por dias 0 semanas
aprovechando la bonanza transitoria. Ademas, esta etapa coincide con dos temporadas muy
importantes de afluencia turistica: la Semana Santa y las vacaciones de fin de afio, que asi
mismo reportan ingresos significativos para los farefios. El otro ciclo, en cambio,
representa la época de las “vacas flacas” y la pesca pierde protagonismo: no sélo se torna
mas riesgosa sino que ya no resulta tan redituable, motivo por el cual muchos deciden
ocupar su tiempo en la cria de ganado vacuno, en labores agricolas —por ejemplo,
sembrando maiz, cosechando sandia o doblando milpas-, o en oficios relativos al trabajo en
el monte, como era el caso de Félix y su familia: “No ha habido pesca estos dias, man.
Todo esta quieto, nadie sale a pescar. Yo estos dias he estado en el monte, me la he pasado
echando liquidos pa que crezca pasto en el encierro. Todos nosotros pues” (30 de agosto de
2013). Empero, con todo y la disminucién de la actividad pesquera, ésta sigue siendo el
principal motor econdmico y social en la zona, pues como bien reconoce Omar: “Los que
no entran seguido es porque no tienen la necesidad de entrar. No necesitan. Pero de esos
son pocos. Ya ves que ahora, a pesar de estas lluvias que estan cayendo aun asi van.

Aunque sean dos tres, pero entran. Entran. Se necesita pescar” (7 de octubre de 2013).

3.2.3. Pescadores, campamenteros, bandejeras y friteros: los actores de la pesca y sus

relaciones

La pesca en El Faro opera bajo una légica “en cadena” en la que participan varios actores,
con distintos roles y funciones, cuyas relaciones conforman un sistema que cubre las
actividades de extraccion, distribucion y comercializacion del recurso pesquero, a una

escala local y regional. Veamos quiénes son estos actores.

En primer lugar estan los pescadores, quienes disponen de su tiempo y esfuerzo para
extraer el recurso, pese a que por lo general no cuentan con lanchas, motores o equipos de
pesca, ni tampoco solventan los gastos de operacion de la jornada. En otras palabras, no
poseen el capital econdmico requerido para llevar por su propia cuenta las faenas en el mar,

ni los medios de produccidn que se necesitan para poder trabajar, razon por la cual siempre
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son “empleados” de alguien mas, recibiendo su paga conforme al monto de captura que

entregan al volver del mar.

Ademés del tiempo y del esfuerzo, los pescadores son poseedores de un inmenso
conocimiento sobre el entorno que los rodea. Saben, por ejemplo, que los robalos salen a
buscar comida alrededor de las 5am en los pefiascos que rodean la orilla, por lo cual resulta
provechoso lanzar la tarraya robalera a esas horas. O que los cocineros, sierras y pargos se
hallan en los pedregales, es decir, en las zonas del lecho marino donde abundan rocas y
grandes piedras, puesto que alli encuentran su comerio de jaibas, moluscos y otros pescados
mas pequefios. O también —y para no hacer mas extenso el listado-, que los playajes o zonas
arenosas son poco frecuentados por los peces que les interesa capturar, dado que no son
sitios de comedero a diferencia de los pedregales. En todos los casos, se trata de un
conocimiento empirico adquirido en el ejercicio mismo de su oficio —a partir de la
interaccion estrecha con la naturaleza circundante- y transmitido de generacién en
generacion (de padres a hijos), pero también entre pares sociales (de vecino a vecino, o de

amigo a amigo).

La gran mayoria de los pescadores son jovenes o0 adultos cuyas edades rara vez superan los
sesenta afios. Al tratarse de una actividad con un alto desgaste energético —que implica
jornadas de hasta doce horas continuas en las cuales el desvelo, las dolencias fisicas, el
hambre y el cansancio son la constante-, no resulta ser adecuada para los adultos mayores,
y menos cuando las condiciones climaticas reportan precipitaciones intensas, fuertes oleajes

0 conatos de tormenta. A juicio de los pescadores mas jovenes,

Ellos, los ruquitos, ya no van porque han perdido sus habilidades, y méas en estos
tiempos se pone riesgoso que vayan, ya con las lluvias y el clima feo. Algunos
ruquitos quieren ir porque no tienen para comer. A veces van y tiran trasmallo para
volver temprano, o sino, el pescador les dice que al volver le regala un kilo de
pescado. Asi es con los rucos. Pero si t0 miras, no los vas a ver pescando con
nosotros. Muy raro el que entra (Conversacion con Nahum, Punta Maldonado, 9 de
septiembre de 2013).

De igual modo, y por las razones ya expuestas, es casi nula la presencia de las mujeres en el
mar. En ocasiones éstas acomparfian a sus esposos a lanzar cimbras o trasmallos de fondo,

artes consideradas menos riesgosas puesto que no implican permanecer mas de dos horas
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en el mar y tampoco exigen tanto desgaste fisico: “Es la costumbre de aca de El Faro y de
Tecoanapa que las mujeres entren al mar a ver cdmo pescan sus maridos, mas que todo a la
cimbra y al trasmallo, pero sobre todo a la cimbra porque es lo mas facil” (Conversacion
con José, Punta Maldonado, 30 de septiembre). Sin embargo, a lo largo de la estancia sélo
hubo tres ocasiones en las que observé la participacion directa de las mujeres en dicha

actividad; Rubiela, a quien habia visto en una de esas veces, me comento al respecto:

El mar me da tranquilidad, encuentro en él la paz que no tengo. Me gusta verlo
desde acd, observarlo, sentir su paz... Por eso en veces me animo y entro con Chalo
y su esposa, 0 con mi cufiado Dario, pero s6lo cuando él quiere porque cuando no
quiere pues no voy. Dice que porque soy mujer y se pone pesado alla adentro... Pero
es que ademas aca no hay con qué divertirse, se aburre uno aca en la casa. Por eso
también voy y los acompafio a un lance, y ya al rato volvemos. Cuando Chalo se
queda toda la noche si no voy; mis hijos estan pequefios, no puedo irme toda la
noche (Conversacion con Rubiela, Punta de Maldonado, 2 de octubre de 2013).
De esta manera, podria decirse que la pesca es una actividad casi enteramente masculina, y
que la participacion femenina es poco usual pues se limita mas al rol de acompafiamiento
eventual que al ejercicio diario de pescar. En ello también incide la division sexual del
trabajo, segun la cual las mujeres deben encargarse de la crianza de los hijos y de los
quehaceres domeésticos, mientras que los hombres se ocupan de proveer los recursos
necesarios para su hogar, y en este punto la pesca juega un papel central. Por esto, cuando
en una ocasién pregunté a un grupo de jovenes si las mujeres iban a pescar junto con los
hombres, dos de ellos me dijeron en tono burlesco: “Hay pocas que van. Quiza las que son
marimachas ¢No las has visto? Ellas se montan y van a hacer lance, hasta con la cuerda,

porque son marimacho” (Naldo y Juan, Punta Maldonado, 9 de septiembre de 2013).

En ese sentido, desde la oOptica masculina sélo las marimachas —también Ilamadas
machorras o pitodehule- serian capaces de entrar a pescar a diario junto con los hombres,
justamente porque se desmarcan del rol de género socialmente asignado y del “deber ser”
femenino. En todo caso, como mencioné antes, fueron contadas las veces que observé
mujeres en las faenas de pesca, y su presencia en esas ocasiones se debia a eventualidades
tales como escapar a la rutina del hogar, encontrar relajacion y tranquilidad o distraerse en
asuntos extra domesticos, y no tanto al objetivo que en principio se persigue cuando se va a

pescar, esto es, la obtencidn de recursos para asegurar la subsistencia.
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Por otra parte, el grueso de los pescadores lo conforman los hijos y nietos de aquellos
socios de la cooperativa quienes, tras el ocaso de la misma, no lograron hacerse con un
capital para adquirir lanchas y artes de pesca que les permitieran, a ellos y sus
descendientes, acceder a una mejor posicion en la cadena pesquera. En su mayoria son
morenos que, pese a la dificultad propia de la actividad, han venido apropiandosela como
su oficio y su quehacer, es decir, como otro de los rasgos que, desde su Optica, los
caracterizan y distinguen de los indios —segin mostraré en el Gltimo apartado-. Pero no sélo
pescan los morenos nacidos y criados en El Faro, sino también aquellos procedentes de las
localidades cercanas de Montecillos, en Guerrero, y de Tecoyame y Llano Grande, en
Oaxaca, que de cuando en cuando arriman a la bahia con la intencion de obtener ingresos
adicionales que complementen su economia familiar. En todos los casos, se trata de
hombres jovenes o en edad adulta que no cuentan mas que con su tiempo y su fuerza de
trabajo, ademas del conocimiento empirico que han acumulado en el transcurso de su vida

laboral.

Otro actor relevante en la cadena pesquera es el campamentero. A diferencia de los
pescadores, este si posee los medios de produccion y el capital necesario para financiar las
jornadas en el mar, encargandose ademas de llevar el producto hasta los mercados de
Acapulco, Marquelia, Pinotepa Nacional o Ciudad de México. Reciben ese nombre porque
son duefios de campamentos, que son las locaciones en las cuales reciben, pesan y enhielan
el pescado una vez han regresado las lanchas de su faena diaria. Para ser campamentero,
entonces, es imprescindible contar minimo con una embarcacidén —aunque casi todos poseen
de dos en adelante- y con una camioneta en la cual puedan transportar el pescado hacia los
mercados mencionados. Asimismo, requieren tener la suficiente liquidez para cubrir los
gastos de operacion de la lancha —gasolina y aceite para el motor- al igual que los insumos
gue se necesitan en el desarrollo de la jornada, a saber, marquetas de calamar para la
carnada y hielo para conservar el producto en altamar. Por ultimo, y no menos importante,
han de tener a la mano dinero en efectivo que puedan prestar a los pescadores cuando ellos
lo soliciten; esto no sélo garantiza que adquieran la fama de buenos patrones, bondadosos y
dispuestos a ayudar al necesitado, sino que ademas genera una deuda con la que atan a los

pescadores a su campamento, al menos hasta que éstos puedan (o quieran) cancelarla.
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Asi las cosas, mientras que los pescadores extraen los recursos marinos, los campamenteros
se ocupan de su distribucidn y comercializacion en los mercados regionales. Rara vez éstos
ultimos deciden acompariar las jornadas en el mar, y de hecho, de los quince que habitan en
El Faro, sélo conoci a uno que también entraba junto con los pescadores; lo hacia no tanto
para observar qué tan diestros eran aquellos en el manejo de las artes, sino sobre todo para
vigilar que no escondieran parte del pescado al regreso —lo cual es un acto muy comun que
en la jerga local se conoce como cubanear-. De esta manera, el oficio de los
campamenteros es esperar pacientemente la llegada de las lanchas, registrar en su libreta de
cuentas la cantidad de pescado que saca cada tripulante, supervisar el almacenamiento del
producto en las neveras, y ordenar, si el volumen es considerable (500 toneladas 0 mas), su
distribucion al mercado central de Acapulco. Con el dinero que obtiene por las ventas, paga
los dias sdbado a cada pescador el total acumulado de la semana, y luego reinicia el ciclo a

la semana siguiente.

Si se recuerda la ojeada historica realizada en el aparte precedente, podria decirse que los
primeros campamenteros de la zona fueron los Ayala, que en los afios anteriores a la
conformacién de la cooperativa suministraron a los habitantes de El Faro los medios para
que pudieran pescar, asegurandose de antemano todo el producto que éstos sacaran. Luego,
cuando la cooperativa empezé su declive, entraron al pueblo los llamados permisionarios o
“armadores” (personas que tenian el permiso de las autoridades para extraer y vender
pescado), quienes a la postre controlarian la distribucion y comercializacion del producto

marino. A ese respecto, cabe citar las observaciones de Rodriguez y Garcia:

Ademas de la cooperativa hay permisionarios, que son de otros lugares y han venido
aqui a invertir su capital en la pesca. Bajo sus ramadas tienen gasolina, neveras y
cerca de ellas estan las embarcaciones que dan a trabajar a los pescadores libres.
Estos prefieren trabajar con los permisionarios porque les pagan un poco mas por el
pescado que la cooperativa. Por ejemplo, si ésta les paga a $150.00 el kilo de
guachinango, el permisionario se los paga a $200.00. Asimismo, porque el
permisionario les puede prestar dinero cuando se ven en apuros econdémicos
(Rodriguez y Garcia, 1985: 60).

Hoy en dia la mayor parte de los campamenteros son forasteros que arribaron en las

décadas precedentes, y vieron en la pesca una gran oportunidad de hacer dinero. En estricto
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sentido, ya no son permisionarios particulares puesto que legalmente casi todos aparecen
registrados como socios de alguna de las tres cooperativas que operan en El Faro.
Paraddjicamente, el fracaso de la primera cooperativa no significo su desaparicion oficial, y
antes bien, supuso la formacidon de otras dos empresas asociativas —y de una cuarta que esta
ad portas de ser constituida legalmente- cuya existencia sélo se debe a los apoyos que
todavia da el gobierno a este tipo de asociaciones: lanchas nuevas, motores con mayor
potencia y trasmallos.”* Como bien refiere don Joaco: “Tienes mas posibilidades de que el
gobierno te mire si estds asociado; para créditos y eso, es mejor estar en cooperativa” (27
de septiembre de 2013). Empero, quienes ostentan los cargos de representantes, presidentes
0 miembros de las “juntas directivas” de dichas asociaciones no son otros que los
campamenteros —o “armadores” o “acaparadores”, segun refiere la literatura etnografica-,
que aparentan trabajar bajo la “fachada” de la cooperativa aun cuando ello no existe en la

realidad:

Las cooperativas estan pero de pura apariencia porque en verdad cada quien tiene su
lancha y vende por su lado y lo que gana se lo lleva a la bolsa. Nooo, antes no, antes
todo era de todos, no habia patrones porque nosotros mismos, todos, éramos duefios
del equipo... Ahora la cooperativa es pura apariencia, porque cada quien le hace por
su lado (Entrevista a don Amadeo, Punta Maldonado, 25 de septiembre de 2013).

Al igual que los pescadores, los campamenteros tienen el conocimiento preciso de los
puntos en los que circulan tales o cuales pescados, lo cual se explica por el hecho de que, en
su juventud, varios de ellos también se aventuraron en el mar. La diferencia entre unos y
otros estriba, como he dicho, en la posesion de capital econémico y de los medios de
trabajo que ostentan los segundos, lo que de entrada les permite ser los duefios del producto
que capturan los primeros. A cambio, éstos reciben un pago que depende de la cantidad (en
kilos) y del tipo o categoria de pez que entregan: si son peces de primera (huachinango,
flamenco, boba, pargo, cruciento, robalo), les pagan a $20 o $25 por kilo; si son peces de
segunda (sierra, blanco, curvina, coconaco, bocadenovia, cazén), reciben $10 o $15 por
kilo; y si son charchina o pedazada (cocinero, frel, correldn, palomita, rayadita, mojarra,

gallo, cuatete, chivo, entre otros), el pago es de a $3/kilo. Estos valores son fijados por los

2 Las tres cooperativas en cuestion son: “Punta Maldonado”, “Porvenir Social” y “Bahia El Faro”. Aquella
que estd en los trAmites de formalizacion —si bien ya opera hoy dia- se llama “Protectores del Océano”.
Ademas de las cooperativas, hay unos cuantos armadores que laboran sin ningin permiso oficial.
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campamenteros de acuerdo con los precios que tales recursos alcanzan en el mercado
regional, sobre todo en el de Acapulco —y que, siguiendo ese mismo orden, oscilan entre
$60 y $80 para los de primera, $25 y $35 para los de segunda, y $10 y $20 para la

charchina-.

En suma, a la relacion entre pescadores y campamenteros subyace un acuerdo verbal, en el
que los primeros se comprometen a entregar todo el producto que capturen a los segundos,
a cambio de una remuneracién econémica previamente pactada. Ahora bien, aparte del
pago por lo que entregan, los pescadores tienen derecho a agarrar para si un kilo de pescado
de primera, que bien pueden cobrar a los campamenteros al precio de venta (o sea, a $50 o
$60) o bien lo pueden vender por aparte a otros habitantes del pueblo o a las mujeres que
comercian en Cuaji y localidades cercanas. Por otra parte, y siempre que no haya contraido
deudas en algun campamento, el pescador es libre de elegir con quién trabajar; eso depende

de qué tanto le convenga el pago y de su fama de “bueno” o “malo” en lo que hace:

Si un dia llega un patrén y me dice “vente a trabajar conmigo, te pago a 25 el kilo”
y el otro me paga a 20, pues me voy con aquel. A veces llega el patron y le dice a
uno “;Por qué no viniste a trabajar?”, “Ah, es que acad me pagaban a 25”. Entonces
luego dice “Pues regrésate conmigo y te pago a 25 también”, y asi se van peleando
por uno, pero claro, eso también depende de qué tan bueno sea. También hay veces
que salen a pescar y no llegan con mucho; entonces el duefio les dice “;Sabes qué?
Mejor no vuelvas”, pues porque tampoco le conviene. Estd gastando y nada de
ganancia (Entrevista a Francisco, Punta Maldonado, 29 de agosto de 2013).

Hay otros actores de la pesca que se deben destacar: por un lado, estan los duefios de
lancha, que son propietarios de embarcaciones y usualmente cubren los gastos requeridos
para el desarrollo de la jornada (gasolina, aceite, hielo, carnada), pero no despachan el
producto a los mercados regionales puesto que no cuentan con vehiculos para transportarlo.
Ellos conforman un punto intermedio entre los pescadores y los campamenteros: de un
lado, la mayoria también participa en la captura de los recursos, asumiendo el rol de
capitanes en la embarcacion; pero de otro lado, su rol no se limita a la fase de extraccion
del producto obtenido, dado que lo venden a los campamenteros o a las bandejeras, y en
ambos casos, sus ingresos por venta son mayores a los del simple pescador, puesto que si

poseen los medios de produccion.
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Entretanto, las bandejeras, también Ilamadas gaviotas o pajaras, son mujeres del pueblo o
de localidades vecinas —Tejas Crudas, Montecillos, San Nicolds- que compran pescado
tanto a campamenteros como a duefios de lancha, para después revenderlo a un mayor valor
en sus pueblos de origen o en el mercado de Cuaji; al igual que las gaviotas que merodean
las lanchas cargadas de pescado, estas mujeres esperan en la playa la llegada de los
pescadores Y, acto seguido, arriman a las embarcaciones buscando comprar el producto a
un precio méas barato que el que consiguen en el campamento. Asi, todo el protagonismo
que las mujeres no tienen en la extraccion del recurso, lo adquieren en las actividades

relacionadas con el comercio y la distribucion a escala local.

Por ultimo, estéan los friteros, a saber, nifios y ancianos del pueblo que en ocasiones entran
al mar en el rol de ayudantes y reciben a cambio uno o dos kilos de pescado corriente, que
luego destinan a su consumo o a la venta con las gaviotas; también son jovenes que, apenas
arriban los pescadores de su jornada, les ayudan a llevar el producto y los instrumentos de
pesca de la lancha al campamento, recibiendo un kilo de pescado por la colaboracion

prestada.

El esquema esbozado es mucho mas complejo de lo que el lector podria creer, y maxime
cuando entran en escena: compradores de municipios vecinos que, a diferencia de las
bandejeras, compran especificamente en los campamentos y en cantidades mayores que
aquellas, pues surten los mercados de Ometepec, Cortijo y otras municipalidades alejadas
de la zona; restauranteras, que procuran obtener el producto directamente con los
pescadores, para después preparar platillos que ofrecen a turistas y viajeros a un precio
elevado —por ejemplo, si adquieren tres flamencos por $50, venden cada uno de estos
ejemplares a $80 o $100, dependiendo de la preparacion-. Por supuesto, las relaciones entre
todos estos agentes son variadas y pueden ir desde la camaraderia y el “cotorreo” —aun
cuando existan jerarquias claras-, hasta la tensién y el conflicto —que terminan en la ruptura

del vinculo social, incluso mas alla de la relacion econémica-laboral.

Por otro lado, las percepciones mutuas difieren, pues no es igual lo que dice el pescador a
lo que dice el duefio de lancha o la gaviota; de este modo, cada uno defiende una postura
frente a las acciones que hace y frente a las que hace el otro, y por lo mismo, resulta
complicado tipificar un perfil para cada actor, o asegurar en forma tajante que el
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comportamiento de los unos es de cierta manera mientras que el de los otros es de otra. Lo
gue uno como antropélogo y observador externo puede realizar, es la descripcidn detallada
y matizada de estas relaciones y percepciones, procurando dar cuenta de la complejidad del
fendmeno que observa. Por cuestiones de tiempo y espacio, ahora resulta imposible
presentar en detalle una etnografia de la pesca, pero quizas convenga mostrar parte de ese
panorama haciendo referencia a uno de los tipos de relaciones mas comunes entre los

actores de la pesca: el endeude.

Un duefio de lancha que asume los costos de la jornada de pesca puede vender al
campamentero un kilo de guacho a $40, pero si fue este quien asumid los gastos, no
recibira mas de $30 asi sea propietario de la embarcacién. Ahora bien, el lanchero es libre
de vender el pescado a quien quiera, pero en caso de tener deudas pendientes con algun
campamentero esta comprometido a entregarle a él —y sélo a €l- el producto que saque su
lancha, y no podra liberarse de ese compromiso hasta cancelar el adeudo; en ciertos casos,
la deuda aumenta hasta un punto que se hace insalvable, culminando con la pérdida de la
lancha y del motor, entregados al acreedor como forma de pago. De ahi que muchos

pobladores no vean viable asumir el rol de duefios de lancha:

Yo compré una lanchita después, aja, pero no me gusto ya. Hay muchos que tienen
su lanchita, pero deben quince mil. Imaginate, qué negocio es ese. Noo €S0 no es
negocio. Al ratico lo demanda el patrén y le quita la lancha porque de donde le paga
quince mil pesos. Eso es lo que pasa. Mejor me gano diez pesos por kilo, y si me
gano cien, doscientos pesos al dia, buenisimo; sin tanto gasto, aqui esta la bascula,
aqui lo peso aqui lo pago y a la chingada. Yo solo tuve esa lancha como dos afios o
tres afios mas o menos. No tardé mucho porque luego empecé a echar cuentas y
no000, a veces no tenia pal aceite, pa la gasolina y tener que buscar por otro lado, y
pidiendo prestado, endéudese y endéudese. Noo, qué la chingada. La lancha va a ser
pal patron. No, no, no, no. Esto no es negocio, pa mi esto no es negocio; tenia la
experiencia que habia quebrado la cooperativa, asi fue. Se roban el pescado los
socios, los pescadores y qué negocio pues (Entrevista a don Aquilino, Punta
Maldonado, 12 de octubre de 2013).

Similar situacion sucede con el pescador, quien suele pedir dinero al campamentero bien
sea para comprar refrescos, cigarrillos y chachara —esto es, los paquetes de frituras y
galletas que consume en altamar-, o para los anzuelos y rollos de cuerda que requiere
durante la jornada. En consecuencia, adquiere una deuda con el patrén, que es descontada
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del producto que le entrega. Igual al caso del duefio de lancha, el pescador queda amarrado
al campamento del cual es deudor y esta comprometido desde el inicio a entregar todo el
producto que saque; por esta razén, cuando quiere trabajar con otro patron ha de ser éste
quien cancele el adeudo —lo cual suele suceder si el pescador es diestro en su oficio y
reconocido como “bueno en lo que hace”-. Asi las cosas, el endeude es parte importante de
la dinamica pesquera de El Faro, pues subyace a las relaciones entre los diferentes actores
involucrados —no mencioné a las gaviotas ni a los friteros, pero ellos también entran en esas

dinamicas-.

Frente a las relaciones de endeude sobresalen otro tipo de vinculos entre los actores de la
pesca, movidos por la reciprocidad y la solidaridad. Esto es méas claro en el caso de los
pescadores, quienes suelen ayudarse mutuamente ante las adversidades y carencias
materiales, por ejemplo, cuando alguien que no ha entrado a pescar —por enfermedad o
discapacidad fisica temporal- solicita a aquellos que si lo han hecho, dos o tres kilos de

pescado para comer o revender. Es el compafierismo, segiin comenta Omar:

Y los que no entran no has visto que llegan a la orilla y piden la frita, el pescado. O
sea, uno vive del otro. Es un compafierismo, pues ;Me entiendes? A veces, que no
entra uno y dice “Oye, regalame la frita, dame pa la frita”. Si. Algunos que piden pa
comer y algunos que piden pa vender. Cuando hay, agarra dos, tres kilos. Cuatro,
cinco (Entrevista a Omar, Punta Maldonado, 9 de octubre de 2013).

La ayuda mutua entre pescadores es nodal para el éxito mismo de la actividad, incluso
desde el momento de zarpar. De hecho, para poder arrastrar las pesadas embarcaciones
desde la playa hacia la orilla, es imperiosa la colaboracion de minimo cinco o seis personas
—ademas de los miembros de la tripulacion-, por lo cual siempre se estd necesitando el
esfuerzo de los otros camaradas para llevar a cabo dicha tarea. Por tanto, es muy comun
que previo al ingreso al mar haya un apoyo reciproco entre los distintos grupos de pesca,
garantizandose que cada uno de ellos pueda mover sus respectivas lanchas hacia la orilla
con el esfuerzo de los otros grupos; aquellos que se niegan a prestar su fuerza para esta
accion, o que una vez recibido el apoyo deciden entrar al mar sin antes “devolver el favor”
y colaborar a los demas, seran objeto de repudio y se les retirard la ayuda para futuras

jornadas pesqueras.
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Este seria, a grandes rasgos, un panorama etnografico de la pesca riberefia entre los
morenos de El Faro. Aunque faltan muchos mas elementos para obtener el cuadro
completo, creo que con estos trazos generales el lector puede hacerse a una idea de las
dindmicas de la pesca riberefia en esta localidad de la Costa Chica. Aun cuando se vea un
bosquejo algo borroso, es importante tenerlo presente toda vez que en el emergen las
narrativas que referiré a continuacion —y en las cuales se evidencia esa “eficacia simbdlica”

de la que he venido hablando-.

3.3 Narrativas de identidad en torno a la pesca artesanal

Pocos dias antes de irme a vivir entre los habitantes de EI Faro, mientras aun gestionaba las
condiciones de la estancia, tuve la oportunidad de conversar con alumnos y egresados de la
Unisur, quienes ofrecieron, desde su Optica, un primer panorama sobre la poblacion con la
que iba a trabajar. Hubo una platica en particular que llam6 mi atencion; Adolfo, el
interlocutor, asociaba la pesca con la gente negra al considerarla el “oficio de toda su vida”;
en cambio, seguin su modo de ver, entre la poblacién indigena dicha actividad era marginal

o “temporal” y no revestia la misma importancia:

A ti un indio no te pesca, mientras que un negro si. Un indio no lo hace por oficio,
sino que es temporal; puede que si veas uno o dos que se dedican a la pesca pero en
si, quienes lo hacen por oficio, toda la vida, son los negros. Ellos son los que
pescan. (Conversacion con Adolfo, Cuajinicuilapa, 27 de agosto de 2013).

Estas afirmaciones, que bien podrian sonar a estereotipos, fueron un primer aviso sobre el
vinculo entre la pesca artesanal y las dinamicas de identidad de los afrodescendientes en
Punta Maldonado. Por supuesto, se trataba de la vision de un actor que aunque no vivia en
esa comunidad ni era pescador, si compartia la experiencia de ser costachiquense,
moviéndose por diferentes localidades de la region y conviviendo tanto con indios como
con morenos. Sus palabras decian mucho del modo en que percibia a estos grupos, ligando
—casi de manera natural y tal vez basado en las observaciones realizadas a lo largo de su

vida- una actividad econdmica concreta con la cotidianidad de los negros o morenos.
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En esos dias previos a mi llegada a El Faro, encontré opiniones similares entre algunos
habitantes de Cuajinicuilapa, quienes también parecian asociar la pesca especificamente
con “lo negro”, como si ninglin otro tipo de actor participara de dicha actividad. A partir de
alli crecio el interés por saber hasta qué punto los morenos de Punta Maldonado compartian
esa percepcion que los actores externos tenian sobre ellos, y hasta qué punto la pesca podia
ser un referente del cual se apropiaban o con el que se identificaban. Ello no sélo implicaba
explorar a fondo la cotidianidad de las précticas pesqueras, sino ademas, el lugar que éstas
ocupaban en su nivel discursivo, en sus narrativas diarias: ¢Qué importancia le otorgaban
los farefios a la pesca dentro de sus discursos de identidad? ;Como la veian y la vivian?
¢Qué tanto apego sentian por ella? ;Hasta donde podria verse en términos de una préctica

significativa socialmente?

3.3.1 “El mar es el banco nuestro ”: la dimensién material o socioeconémica

Una vez instalado en El Faro, y conforme fueron pasando las semanas, noté que esta
préactica era mucho méas que su fuente de trabajo y de ingresos. Es cierto que, en un primer
momento, se lee en el discurso local una connotacién a simple vista econémica, monetaria
u orientada a la mera ganancia o0 riqueza; no en vano, en una jornada de remiendo de

trasmallos el duefio de los aparejos, Alcazar, expresoé lo siguiente:

Se hace dinero en el mar. Ese es como el banco de nosotros, es el banco nuestro,
nada mas que ahorita en las lluvias las cajas estan cerradas. Toca esperar a la seca, a
que las cajas se abran (Conversacion con Alcazar, Punta Maldonado, 19 de
septiembre de 2013).

Esta metafora tiene mucho sentido si se tiene en cuenta el contexto de pobreza,
marginacion socioeconomica y desdén estatal que viven dia a dia los pobladores de El Faro.
De hecho, su situacion no es muy diferente de la de los otros pescadores del pais, quienes
llevan una existencia precaria, con remuneraciones reducidas y en un ambiente de
marginalidad y dependencia econémica (Marin, 2007: 50). Por esto, para algunos farefios el
mar es un banco que almacena dinero y la pesca es el modo de acceder a tal tesoro; pero

mas que eso, es la manera de paliar las dificultades, de sobrellevar las adversidades y “vivir
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mejor”, es, en ultimas, una fuente de riqueza en un marco de constante pobreza. Incluso los
menos optimistas, que muy a menudo remarcan las carencias materiales y el olvido del
Estado, reconocen la importancia de esa actividad para la subsistencia de la poblacion. Me
permito citar en extenso el didlogo sostenido con Pedro, pescador farefio de 22 afios y
estudiante de Licenciatura en biologia marina —de los pocos en el pueblo con formacién

universitaria-, cuya perspectiva sobre este aspecto resulta muy ilustrativa:

La mera, la mera verdad el mar apenas da para comer pero para nada mas. A veces,
de pronto ha escuchado que dicen que con el mar se hacen ricos y que se saca
mucho dinero pero la mera la mera verdad es que no. Si sacas pero escasamente
para tu comida. Ahora, si hay temporadas donde hay mas pescado y los pescadores
de repente ven mas el dinero, pero eso no es todo el tiempo, 0 sea eso no dura todo
el afio, y ahora como puede que saques mucho esta semana de pronto la otra si sacas
pero ya mas poquito. Entonces no es cierto eso de que salen ricos porque la mera la
mera verdad acd ya no hay ricos. Ni los duefios de lancha. Uno a veces cree que no,
pero si te pones a ver, la mayoria de ellos también estan debiendo dinero a otros y si
tienen, tienen poco para la comida. O los que tienen sus tiendas, sus miscelaneas,
eso es lo que ponen con sus ahorros y eso es como una forma de tener un seguro,
por si ya se acaba el dinero. Pero eso no los hace ricos. La mera la mera verdad es
que yo pienso que ya no hay. La mera, la mera verdad. Y los pescadores, ti ves
ahora que ya hay muchos mayores que antes fueron pescadores y ahora ya no
pescan y estan sin nada. A veces me llegan a querer trabajar conmigo, o si les puedo
regalar uno o dos pescados para la comida, pero si usted ve, ellos fueron pescadores
e ¢Hicieron dinero? Ya ve que no. La mera verdad es que esta cabron, y se pone
cada vez mas cabrén porque el gobierno no ayuda. Hay mucha pobreza aca. La
gente se alimenta de lo que da el mar, pero si no hubiera pues ya no quedaria nada.
La mera verdad si es cabron (Conversacion con Pedro, Punta Maldonado, 24 de
octubre de 2013).

En ese escenario tanto el mar como la pesca juegan un papel importante, pues si bien no
enriquecen ni transforman radicalmente las condiciones de vida de la gente, si se convierten
en la via para alcanzar cierto grado de bienestar que, de entrada, ya es dificil de lograr. Asi
las cosas, no es complicado entender por qué, en primera instancia, la pesca aparece dentro
de las narrativas de los pobladores con una connotacién econémica u orientada hacia la
obtencion de recursos; o por qué el mar es asimilado a un banco que en las temporadas de
aguas cierra sus flujos de caja a fin de reservar dinero para las épocas de secas, en las

cuales las cajas se abren y permiten un mayor influjo de recursos monetarios. En el fondo
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hay todo un simbolismo en torno al mar y a la pesca, cargado de metaforas que son

inteligibles al observar el trasfondo socioeconémico en que se desenvuelven los pescadores.

Es aqui donde cobran sentido aquellas palabras expresadas por Omar respecto a la “vida
sufrida” del pescador. La dureza de su trabajo, los desvelos, los “accidentes” en altamar, el
cansancio, todo ello es valorado en ese marco de pobreza estructural y olvido. Bien lo decia

Anibal, pescador moreno de 21 afos:

Econémicamente [la pesca] si es algo importante para nosotros porque de esto
vivimos. Es parte de nuestra subsistencia. Aunque a muchos les entra el desespero
porgque van a pescar y a veces se quedan con la cuerda esperando a que pique [el
pescado] y pasan horas y nada, y es de noche... Se aburren, y ademas se pone
peligroso. Lo otro es el desvelo... ;Ta de cuantos afios me mirabas cuando te
sorprendiste que tengo veintiuno, cdmo me veia de grande y no?... El desvelo man.
El desvelo te chinga muchisimo. Pero vale la pena, porque cuando hay pescado
ganas mucha lana, e igual me gusta, a mi me gusta esto que hago (Conversacion con
Anibal, Punta Maldonado, 6 de septiembre de 2013).

3.3.2 “El negro como es mas costa trabaja mucho mas la pesca”: la dimension simbélica o

identitaria

Sin embargo, los discursos sobre la pesca artesanal no se agotan en la dimension material o
de subsistencia. En los relatos de identidad esgrimidos por los morenos de El Faro, esta
actividad comienza a ocupar un lugar cardinal, méas alld de la connotacion econémica-
material; en efecto, la pesca ya no solo garantiza la subsistencia e impulsa la economia
local, sino que ademds es percibida y reconocida como una practica “propia” de los
morenos en contraposicién a las labores agricolas y el trabajo a machete, las cuales a su
vez suelen ser asociadas con los guancos que habitan en las zonas de montafia y que
continuamente migran hacia las costas. Creo que vale la pena reiterar la segunda frase

enunciada al inicio del capitulo, en la cual Alfredo expresa con mejor claridad este punto:

Lo que pasa es que al indio le gusta el trabajo. Le hacen al machete, para trabajar
con machete el indio; esta acostumbrado pues. Y el negro como es mas costa trabaja
mucho mas la pesca. La pesca es el trabajo del negro (Conversacion con Alfredo,
Punta Maldonado, 12 de septiembre de 2013).
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En comparacion con las labores agricolas y ganaderas, la pesca riberefia no tiene tras de si
una tradicion ininterrumpida o de profundo arraigo en la region, y su desarrollo —cuando
menos en la localidad de Punta Maldonado- se remonta apenas hasta la década de 1960,
segun comenté paginas atras. Mas aun, desde los tiempos de Aguirre Beltran la literatura
antropoldgica ha remarcado el vinculo especial de los afrodescendientes con la ganaderia,
ya sea destacAndose como capataces, vaqueros o cuidadores de rebafios (Aguirre Beltran,
1995; Motta, 2006). Si bien esto es cierto, hoy por hoy las actividades pesqueras también
forman parte importante de la cotidianidad de los morenos —por lo menos de quienes
residen en los caserios cercanos al mar-, y vienen siendo apropiadas en el discurso local
como una de sus actividades distintivas, incluso por encima de otras con mayor presencia

historica en la region:

Acd el mar es lo mas importante para nosotros. Si no hay pescado sufrimos porque
es nuestra fuente de recursos. Si hay personas que tienen la ganaderia, pero igual
para mantener ganado necesita del mar, de lo que saque, porque si no, puede tener
sus vacas pero ya después se le acaban. La pesca lo es todo aca (Conversacion con
Victor, Punta Maldonado, 10 de septiembre de 2013)

De igual modo, se trata de una actividad aprendida casi siempre desde la nifiez, lo que en
ocasiones evoca sentimientos de orgullo y valoracion del conocimiento empirico

acumulado y de la destreza técnica que se adquiere dia a dia:

Desde el mas pequefio hasta el mas grande entra al mar y se ensefia; es raro el que
no lo hace. La gran mayoria vamos a pescar desde chamacos, van adentro, no
mucho, o por la orilla mientras aprenden. A los once, doce [afios] con cuerda. Con
el trasmallo si a los catorce quince, porgque no crea, tiene su chiste. No vaya a creer
que es facil esto. Pero eso es lo que hacemos los morenos, teniendo el mar al lado,
¢Como no vamos a vivir de él? (Conversacion con Alfonso, Punta Maldonado, 10
de septiembre de 2013).

Asimismo, la pesca y el estilo de vida que conlleva, sus ritmos, dinamicas, maneras —y
aquel componente ludico mencionado en el primer capitulo-, parecieran despertar
emociones de carifio y apego que contrastan con la dureza/aspereza de las labores agricolas,

de nuevo ligadas en un nivel discursivo a los indios:
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Pescar es bonito. A mi me gusta la pesca. Va uno a las cinco, seis de la tarde; hace
fresco, no da tanto el sol. Se estd uno hasta las seis o siete [de la mafiana] que
vuelve. Ya uno entrega el pescado, trae algo pal almuerzo, descansa el resto del dia
y en la tarde otra vez. Es bonito. Esta uno sentado, tranquilo. En cambio, pa pion
€so no me gusta, todo lo que son labores de campo, cargar machete y eso, no. Es
muy pesado. Los indios si trabajan recio al machete; ya se han ensefiado y lo hacen
bien. En cambio la gente morena, teniendo el mar aqui cerca pues se dedican a la
pesca y es mejor. Trabajar de pion no es lo mio. Cuando me vine aca con la mujer,
hice milpa por dos afios y ya no mas, dije que no. No volvi a hacerlo. Me dedico
solo a la pesca, que es lo que me gusta. Con mi papa trabajaba de pedn cuando
estaba all4 en San Nicolas, pero también por eso me vine. Estoy pescando desde los
diecinueve afios (Conversacion con Aldemar, Punta Maldonado, 14 de septiembre
de 2013. Cursivas fuera de texto).

¢A qué pueden deberse estas elaboraciones simbolicas en torno a la pesca y el trabajo del
campo? ;Por qué pareciera manifestarse una suerte de “eficacia simbolica de la pesca” por
parte los morenos de El Faro? No cuento aun con los suficientes elementos historicos y
etnogréficos para aseverarlo con total certeza, pero pienso que pueden influir de forma
importante las relaciones econdémicas que sostienen los morenos con los amuzgos
procedentes de las montafias, en especial de la municipalidad de Xochistlahuaca. De
acuerdo con las entrevistas realizadas, a lo largo de los afios han sido comunes las
migraciones de indios que arriban a las milpas y a los encierros de ganado para emplearse
en calidad de peones, desempefiando oficios varios: desde el chaponeo (limpieza de maleza

previa a las siembras) hasta la construccién de cercos para el ganado:

Bajan de alla a trabajar con el machete, porque alla esta muy dificil la vida; apenas
tienen sus siembras de frijol, chile, para el consumo de ellos, pero no tienen empleo,
no hay ingresos y entonces bajan aca a El Faro y trabajan como peones en el monte.
Son buenos pal machete, mano. Pero buenos son. Ellos te trabajan y luego acaban,
si estdn chaponando o haciendo el encierro répido lo hacen. Son chambeadores.
(Entrevista a don Amadeo, Punta Maldonado, 2 de septiembre de 2013).

Es claro que los morenos tambien han ejercido —y siguen ejerciendo- este tipo de
actividades agricolas, pero dentro de su imaginario esta la firme idea de que el guanco
conoce mejor estos oficios, pues son mas habilidosos y diestros pal machete que ellos —y
de ahi que muchos prefieran contratar mano de obra indigena para las labores del campo-.

Por otro lado, para los morenos la pesca es una practica que han aprendido a dominar tras
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varias décadas de adaptacion al entorno marino en el que viven, motivo por el cual —en un
nivel discursivo por lo menos- se la han apropiado como suya: no sélo por la destreza
técnica que requiere sino por el profundo conocimiento empirico que implica (tanto de los
fendmenos meteorologicos como del comportamiento animal), y por el componente ludico
y los valores de reciprocidad, ayuda mutua y solidaridad inmersos en el desarrollo de esta

actividad.

Por supuesto, no solo quienes se identifican como morenos 0 negros participan de la pesca;
aunque pocos, hay amuzgos procedentes de Xochistlahuaca y Ometepec que durante afios
se han dedicado a esta actividad y que, incluso, han ganado reputacion de “buenos
pescadores”. Es decir, aun cuando los morenos remarcan la pesca como una de sus
préacticas distintivas, al tiempo reconocen la presencia de indios que también se han
dedicado a dicha actividad:

Pero hay unos [indigenas] que se juntan con los morenos y salen a pescar, y
entonces como ven que les va bien se quedan y se dedican a pescar; si ven que
ganan cien, ciento veinte en un dia que les va bien, y como pedn apenas sacan
cuarenta, cincuenta pesos... Acéd hay hartos, por alli por acd, ya cuando deciden
quedarse, se traen a sus familias de alla pa vivir y se quedan. Pero claro que no
todos pescan. No mas los que les queda gustando (Entrevista a don Alfonso, Punta
Maldonado, 3 de septiembre de 2013).

En efecto, durante la estancia de terreno fueron contados los casos en los que aquellas
personas que se asumian indigenas se dedicaban ciento por ciento a la pesca. En uno de
tales casos, es posible apreciar cdmo aquel que aprendié a pescar encontré varios
obstaculos para lograr dominar el arte, entre ellos, las tensiones que sentia —y aun siente-

con los morenos y los glieros:

Al principio no sabia ni como agarrar la cuerda, pero viendo al camarada aprendi de
volada. Viéndolo no méas. Y no me gustaba a mi, porque iba con ellos y si sacaban
treinta kilos, cuarenta kilos, cincuenta, yo s6lo hacia cinco, diez. No me gustaba,
que la chingada. Hasta que dije que si el comparfiero sacaba las veinte, yo tenia que
sacar mas como fuera y asi me fui ensefiando... Yo soy mas chingdén que un negro o
que un glero. Asi me digan indio pero saben que en el fondo soy mas cabron que
ellos y conmigo no pueden. Se burlan, pero al final del dia me los chingo
(Conversacion con Raul, Punta Maldonado, 1 de noviembre de 2013).
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Aungue en una cantidad bien reducida, en la pesca también participan indios que
inicialmente bajaron de las sierras y zonas montafiosas para trabajar en labores del campo,
pero que con el paso del tiempo decidieron “probar suerte” con la pesca. Pero ademas, en
las dinamicas pesqueras estan involucrados los glieros y mestizos —muchos de los cuales
han migrado de la Costa Grande y de otras poblaciones en los Estados de Oaxaca y
Guerrero-, que de igual modo tienen su parte en dicha actividad econdmica, ya sea
pescando en el mar, controlando los medios de produccion (lanchas, trasmallos, redes,
cimbras), administrando los campamentos 0 manejando el comercio a nivel local-regional.
Por ultimo, es claro que los morenos no viven ciento por ciento de la pesca, y de hecho,
unos cuantos optan por labores de ganaderia o de agricultura —aun cuando estas ultimas

suelen asociarse al trabajo indio-, sin por ello dejar de asumirse como morenos.

Tales acotaciones hablan de la necesidad de distinguir entre las narrativas y las préacticas,
pues son dos niveles de analisis diferentes. Podria afirmarse de manera tentativa, que
mientras en las narrativas identitarias se percibe la pesca como una actividad realizada por
la gente morena, las précticas cotidianas no soélo evidencian la participacion de otros
actores en dicha dinamica, sino ademas, el hecho de que las labores no pesqueras también
forman parte del universo econémico de los morenos, inclusive desde mucho antes de que
la pesca apareciera en escena. Ahora bien, estos discursos identitarios no se subsumen
dentro de la nocion amplia de “afromexicanidad” ni se agotan en tales o cuales marcadores
raciales o culturales, sino que se anclan en realidades acotadas que flucttan en el tiempo y
espacio. En ese estado de cosas, la pesca artesanal se incorpora en las narrativas morenas
de la diferenciacion cultural, si bien en el dia a dia no se trate de una actividad cometida de

forma exclusiva por este grupo.

En sintesis, vislumbro toda una “eficacia simbolica de la pesca”, en la cual se generan
simbolismos —valga la redundancia- que eventualmente devienen en narrativas de identidad
colectiva. El reto ahora esta en desentrafiar las razones historicas y culturales que pudieron
propiciar el surgimiento de dicha “eficacia simbolica”, pero siempre teniendo en mente la
idea de “afrodescendencias plurales” que se elaboran desde diferentes referentes empiricos

y se manifiestan en distintas escalas o niveles de la realidad.

121



REFLEXIONES FINALES

A lo largo de este escrito he insistido en la importancia de abrir otras posibles rutas de
andlisis para investigar las afrodescendencias en México, a fin de comprender las
complejidades de las dindmicas identitarias entre poblaciones historicamente invisibilizadas
en el panorama nacional. A diferencia de las perspectivas tedricas que defienden una
raigambre africana a ultranza con el propdsito de argumentar el caracter étnico de los
afromexicanos, la propuesta aqui esbozada repara en la importancia del método etnografico
para el estudio de las préacticas y discursos de la cotidianidad a través de los cuales los
sujetos construyen diferencias y elaboran identidades —o “fronteras identitarias”, segin
dijera Fredrik Barth (1976)-, en un proceso de etnogénesis que puede o no reivindicar un

pasado africano ancestral.

En ese orden de ideas, aqui se recalca el valor de la etnografia y el analisis de lo cotidiano
como los dos faros metodoldgicos que han de guiar las indagaciones sobre la construccion
identitaria de los afrodescendientes, la cual, reitero, no se agota sélo en la busqueda de
herencias o rastros culturales africanos puesto que también se expresa en otras esferas de la
realidad, méas proximas a la vida diaria de los actores en cuestion. Con ello no pretendo
fustigar los enfoques afromexicanistas ni desvirtuar aquellas investigaciones que
solidamente han logrado demostrar la presencia de elementos culturales de raiz africana
entre los pueblos negros que hoy habitan regiones como la Costa Chica, Veracruz o
Coahuila —por mencionar las mas conocidas entre los antropélogos e historiadores-;* sino
llamar la atencion sobre la importancia de abrir el campo de los “estudios afromexicanos”,
investigando ambitos que ain no han sido tomados en cuenta —en el caso de los sistemas
productivos, las practicas econdmicas y otras actividades de la vida diaria-, y desde
perspectivas tedrico-metodoldgicas que hagan uso de la etnografia para documentar las

“diferentes maneras de ser afrodescendiente™.

% Un buen ejemplo de este tipo de perspectivas la encontramos en el trabajo de Carlos Ruiz (2011 y 2013),
quien sugiere la influencia de tradiciones musicales africanas —particularmente, de aquellas sociedades de la
region de Senegambia- en el denominado “fandango de artesa” en la Costa Chica. Lo interesante de este
trabajo es que logra sustentar historica y etnograficamente, y sin adoptar una mirada purista o esencialista,
cémo la temprana presencia de poblaciones senegambeses en el territorio novohispano pudo haber incidido en
el ensamble instrumental del fandango entre los afromexicanos de la Costa Chica.
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Hacer hincapié en el uso de la etnografia no implica dejar de lado los acercamientos
historicos ni la importancia de conocer ciertos acontecimientos del pasado que son
fundamentales para la comprension de la realidad actual de los afrodescendientes en
México: la esclavitud, la trata transatlantica —y transpacifica-, el orden sociorracial
novohispano, las dindmicas de mestizaje durante la época colonial, las relaciones
interétnicas con otros grupos culturales —indigenas, blancos, mestizos-, la participacion de
la poblacion negra en las luchas independistas —y, posteriormente, en la Revolucion de
1910 (Vinson, 2004)-, y las configuraciones econdmicas y sociopoliticas a escala local-
regional son fendmenos que hay que tener en cuenta a la hora de entender las
peculiaridades de los afromexicanos hoy dia. En este punto coincido con Mintz y Price

cuando afirman que:

El pasado debe verse como la circunstancia condicionante del presente. No creemos
que el presente pueda “comprenderse” —en el sentido de explicar las relaciones entre
distintas formas institucionales contemporaneas- sin referencia al pasado.
Suponemos que éste es siempre el caso, ya sea que nuestro interés radique en los
pueblos europeos que conquistaron ese mundo al que llamaron “nuevo”, en los
pueblos indigenas que destruyeron y subyugaron al hacerlo, o en los pueblos
africanos —y mas tarde asiaticos- que arrastraron hacia él. Es un Nuevo Mundo en
tanto aquellos que se convirtieron en sus pobladores lo rehicieron y, en el proceso,
se rehicieron ellos mismos (Mintz y Price, 2011: 123).%°
Asi las cosas, los acercamientos historicos son muy pertinentes en la medida en que sirven
como marco explicativo e interpretativo de las dindmicas socioeconémicas, culturales y
politico-organizativas de los afrodescendientes en el presente, y pueden ayudar a
comprender las incertidumbres que encierran sus procesos identitarios en la actualidad. Esta
mirada historica no implica ir a la caza de “huellas o supervivencias africanas” sino mas
bien partir del hecho de que los africanos esclavizados y sus descendientes fueron capaces
de crear y recrear cultura a través de diferentes ambitos —religiosos, estéticos, musicales,
socioparentales, domésticos, economicos, politicos-, y a pesar de la inhumanidad de los

sistemas esclavistas que los oprimieron por mas de tres siglos (Mintz y Price, 2011).

% Aprovecho para agradecer de nuevo a Citlali Quecha por todos los comentarios a este texto, en especial, por
haberme recomendado el trabajo de Mintz y Price y lo que su lectura implica metodolégicamente para el
estudio de las afrodescendencias en México. El ejercicio historico y etnohistorico, al menos en lo que respecta
a las poblaciones afrodescendientes, siempre resultard imprescindible aun cuando las pretensiones
investigativas estén orientadas a la descripcién de fendmenos contemporaneos.
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Por otra parte, considero que las aproximaciones histéricas deben ir acompafiadas de
abordajes etnogréficos que se aboquen a la exploracién de las précticas y discursos
cotidianos en los cuales emergen formas variadas de afromexicanidad, independientemente
de si los actores locales las asocian 0 no con una raigambre africana —ello en el entendido
de que no todos reafirman dicho origen étnico y, antes bien, prefieren remarcar
identificaciones basadas en la nacionalidad (somos mexicanos), el lugar de residencia
(somos farefios), o la raza (somos morenos, somos negros)-. En este punto, pienso que es
importante trascender los “estudios sobre el folclor” —los cuales han sido y seguiran siendo
significativos- y llevar a cabo pesquisas que analicen dimensiones de la realidad que no
siempre han sido tenidas en cuenta por los antropdlogos e historiadores —y aqui me refiero
en concreto al universo econémico-productivo de la gente negra-. De lo contrario, ain
seguiriamos teniendo una vision incompleta y opaca de las afrodescendencias, como si
fueran algo reducible a un conjunto discreto de manifestaciones culturales (artisticas,

dancisticas, musicales, estéticas).

Para avanzar en ese sentido, resulta util el concepto de “pluralidad de afrodescendencias”
trabajado implicita o explicitamente por varios de los autores citados en esta tesina
(Hoffmann, 2006 y 2007; Ilturralde, 2013; Ruiz, 2006), quienes enfatizan las mdltiples
adscripciones identitarias de los sujetos afrodescendientes, construidas en distintos
momentos de la interaccion cotidiana, y segun las narrativas de diferenciacion enunciadas
por actores especificos: lideres comunitarios, pescadores, campesinos, organizaciones
sociales, académicos, activistas, funcionarios del Estado, instituciones no gubernamentales
y organismos internacionales. Tales narrativas o discursos de ninguna manera son
esenciales, inmanentes o ahistoricos, pues fluctian de acuerdo con las circunstancias
histéricas y las escalas de interaccion en las que se encuentren inmersos los actores en

cuestion.

Desde esta oOptica, “ser afrodescendiente” no es solo reivindicar un legado africano sino
también verse y asumirse como diferente en relacion con los “Otros” con los que se
interactta en el diario vivir. Es aqui donde entran en juego aquellos rasgos culturales
diacriticos que los propios actores consideran significativos en la elaboracion de sus

fronteras identitarias (Barth, 1976; Cardoso de Oliveira, 2003), y que en la Costa Chica han
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sido manifestados a través de bailes o danzas —como la de los Diablos, la de la Tortuga o la
del Toro de Petate-, festividades —como la de Santiago Apostol o la de Cristo Rey-, ritmos
musicales —como las chilenas, las cumbias y los corridos costefios-, arte verbal —mitos,
cuentos, versos y coplas-, creencias —por ejemplo en los tonos, sombras y espiritus-,
organizacion socioparental —basada en la matrifocalidad-, y otros aspectos referidos por los
academicos e investigadores (Aguirre Beltran, 1995; Cruz et al., 1990; Diaz et al., 1993;
Diaz, 2003; Gutiérrez Avila, 1988 y 1993; Lara, 2003; Lewis, 2001 y 2005; Moedano, 1980
y 1988; Quecha, 2006 y 2011; Ruiz, 2011; Solis, 2011). En este punto es donde, a mi modo
de ver, la pesca riberefia también parece jugar un papel relevante en la construccion
identitaria de la gente morena de Punta Maldonado, al tratarse de una practica cuya
“eficacia simbolica” la ha llevado a ser apropiada por estos actores, quienes la asumen

como otro de sus rasgos distintivos de identidad.

Si bien en la realidad no todos los pescadores son morenos ni todos los morenos son
pescadores, en las narrativas de diferenciacion que estos manejan en su diario vivir, la
pesca artesanal aparece como un elemento que los diferencia de los amuzgos de las sierras
y zonas montafiosas, a quienes por lo general sitian en labores econémicas mas ligadas con
el trabajo a machete o del campo. De nuevo, aclaro que en la practica los afrodescendientes
también se dedican a trabajos agricolas y pecuarios, pero en un nivel discursivo-identitario
valoran a la pesca riberefia como una actividad muy significativa para ellos, no sélo porque
es su modo de subsistencia y la principal fuente de ingresos para contrarrestar la
marginacion estructural en que se hallan, sino porque encuentran en ciertos valores
asociados a esta actividad —reciprocidad, solidaridad, caracter ludico- aspectos que los

caracterizan como morenos.

En esa medida considero, ain de forma hipotética, que la pesca riberefia es un elemento a
tener en cuenta para el andlisis de la identidad colectiva de los morenos de Punta
Maldonado, en tanto adquiere cierto grado de “eficacia simbolica” que a su vez la lleva a
erigirse en un posible referente identitario para esta poblacién. Ello no quiere decir que la
pesca artesanal defina o genere una “identidad negra”, o que a raiz de su desarrollo se
produzca y consolide la “negritud” en la Costa Chica; la idea, mas bien, es ver las

dindmicas que constituyen el motor social de los afrodescendientes —y aqui la pesca ocupa
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un lugar nodal en EI Faro- no sélo en sus ambitos econdmicos, tecnologicos y
organizacionales, sino también en su cualidad simbolica, pues podria ser un aspecto
fundamental en el proceso de etnogénesis por el cual atraviesan estos grupos. En otras
palabras, se trata de observar tales dindmicas en tanto que fendmenos susceptibles de ser
significados por los actores locales, con las posibles implicaciones identitarias que esto

podria traer consigo.

Hacen falta mayores datos etnogréficos que permitan reforzar esta hip6tesis —0 descartarla
de plano-, y en ese sentido es menester llevar a cabo otras estancias en campo que amplien
el esbozo planteado aqui. En todo caso, me parece pertinente continuar con la ruta teoérico-
metodoldgica trazada a lo largo del documento, en la que se recalca la relevancia de
etnografiar las cotidianidades de los afrodescendientes, pues en ellas es posible atisbar las
complejidades identitarias que tantas dificultades han representado para los antrop6logos y
académicos en general. En ese orden de ideas, el estudio de las practicas productivas y/o

econdmicas constituye tan solo una veta de trabajo, de las muchas que podrian explorarse.

A ese respecto, un posible campo de indagacion antropoldgica puede ser el de las
actividades ganaderas, las cuales, a diferencia de la pesca artesanal, si tienen una gran
tradicion en la region de la Costa Chica —puesto que se remonta a los inicios del periodo
colonial, desde el arribo mismo de los conquistadores y colonizadores espafoles (Aguirre
Beltran, 1995; Motta, 2006)-. Asimismo, para algunos investigadores la ganaderia es la
“materia prima” a partir de la cual los morenos han elaborado los rituales, danzas y
festividades que a la fecha siguen ejerciendo; por ejemplo, las Danzas de los Diablos y del
Toro de Petate, las Fiestas a Santiago Apdstol y el Fandango de Artesa, tienen motivos
alusivos a la vaqueria, el pastoreo y a las demas labores ganaderas que tradicionalmente
han ejercido estas poblaciones de la Costa Chica (Motta, 2006; Quecha, 2006 y 2011; Ruiz,
2013; Solis, 2011). De este modo, la “eficacia simbdlica” de la ganaderia vacuna parece ser
mucho mas evidente que en el caso de la pesca artesanal, al punto de incidir en el
ritualismo, la estética y la religiosidad de los negros costachiquenses de una manera mucho
mas clara. Sin embargo, las exploraciones etnograficas sobre la actividad en si han sido casi
nulas, prestando escasa atencidn a sus aspectos concretos: la organizacion de las jornadas

laborales, las técnicas y tecnologias implicadas, el conocimiento empirico asociado, las
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relaciones econdmicas y sociales entre los diversos actores involucrados, las logicas
culturales subyacentes y el porqué del estrecho lazo que parece haber entre todos estos
aspectos y las fiestas, danzas, rituales y demés tradiciones comunitarias celebradas por los

actores locales.

Ahora bien, hay varios asuntos que no fueron tratados en esta tesis y sobre los que vale la
pena reflexionar para investigaciones posteriores. En primer lugar, es clave analizar con
mayor detalle el papel que juegan las relaciones de poder en la construccion identitaria de
los negros de la Costa Chica. En efecto, la identidad no s6lo debe mirarse en términos
culturales, pues se correria el riesgo de esencializarla, reducirla y simplificarla, al verla sélo
como un conjunto acotado de rasgos —un territorio, una lengua, una religion, unas
creencias, unos ritos o, en el caso aqui trabajado, unas actividades econdémicas-, con
significaciones sociales para un cierto grupo de actores que se asumen (y se presentan)
como unidad. De igual manera, los analisis de la identidad tampoco deberian enfocarse en
el modelo interaccionista que enfatiza las diferencias intersubjetivas percibidas por los
actores sociales, sin antes tener presentes las jerarquias y relaciones de poder inmersas en
esas mismas interacciones. Mas todavia, es vital comprender las politicas de la diferencia
que han hecho pensable el concepto de “afrodescendiente” en México, en aras de evitar la

“trampa culturalista” que reduce la identidad a la cultura y viceversa.

Pero, ¢(Qué se entiende por “politicas de la diferencia”? No es mi intencion desarrollar a
fondo el concepto —en parte porque es una de las tareas que espero realizar a futuro-,
aungue de entrada concuerdo con Eduardo Restrepo, quien entiende esta nocion en tanto
que “conceptualizaciones y posiciones que permiten visibilizar-constituir ciertas diferencias
en una aglomeracion poblacional determinada [al tiempo que] invisibilizan-imposibilitan la
existencia de otras diferencias” (2013: 159). De este modo, las politicas de la diferencia
hacen pensables —valga la redundancia- las diferencias, dandoles su existencia historica y
haciendo posible determinadas posiciones en torno a las mismas. Cabe anotar que su
configuracién no sélo es generada desde el Estado y sus instituciones —que de todas
maneras son fundamentales en su conformacion-, sino también a partir de los movimientos

sociales, las ONG vy el sector académico (Restrepo, 2013: 158-159).
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Con base en estos postulados, Restrepo refiere para el caso colombiano dos de las politicas
de la diferencia relativas a los “negros” o “afrodescendientes”, que hoy dia coexisten, se
articulan y contrastan. Por un lado, una politica de “etnizacién” que emerge en el ultimo
cuarto del siglo pasado, y en la cual los campesinos negros son imaginados como un grupo
étnico con una cultura e identidad distintas a las de occidente, y con unos derechos
territoriales que se deben defender (2013: 151-153). Por otro lado, una politica de
“racializacion diasporica” que se perfila a principios del nuevo milenio, y en la cual se
involucran agencias gubernamentales y entidades multilaterales que han incorporado
agendas en contra de la discriminacion racial, la marginacion socioeconomica y la
invisibilidad histérica de los afrodescendientes, exigiendo acciones afirmativas que
reviertan dicha condicion de subalternidad (2013: 154-157). Asi, mientras que en la primera
politica sobresalen las nociones de “etnia”, “etnicidad” o “cultura”, en procura de exaltar la
diferencia de un “Otro culturalizado” inteligible a partir de diacriticos culturales; en la
segunda el concepto de “raza” —que ya no se entiende en términos biologizantes cefiidos a
la sangre y los genes- figura de forma importante, en tanto va asociado al sistema racista
que propicid la trata, la esclavitud y la marginalidad historicas de un “Otro subalternizado”

que demanda equidad socioecondmica y visibilidad politica (Restrepo, 2013).

En ese estado de cosas, ¢Cuales serian las politicas de la diferencia que operan en el caso
mexicano, en relacion con los morenos o afrodescendientes? ;Como se han conformado y
configurado esas conceptualizaciones que han hecho pensable la idea de “lo negro” o “lo
afro” en México? A lo largo de este texto he mencionado en forma implicita algunas de
dichas politicas, si bien falta realizar una mayor indagacion histérica y etnogréafica. Por lo
pronto, baste con decir que en México son al menos dos los modelos ideoldgicos que han
operado en la construccion de la identidad negra: por un lado, el de la “racializacién”, que
al ser heredero del sistema clasificatorio colonial, defiende la existencia de grupos humanos
(“blancos”, “indios”, “negros”) cuyos caracteres fenotipicos determinan cualidades morales
e intelectuales. En el particular contexto mexicano, este modelo se asocia con las politicas
homogeneizadoras y monoculturalistas predominantes durante el siglo XIX y hasta la
segunda mitad del XX, que desconocieron diversas alteridades —entre ellas la “negra”-,

resaltando al “mestizo” como el sujeto nacional y el simbolo de la “mexicanidad” en

contraposicion a los “blancos gachupines” (Hoffmann, 2008: 168-169).
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Bajo esa logica, segun resefié en el capitulo dos, las poblaciones negras siempre eran
percibidas en términos peyorativos e inferiorizantes, siendo borradas o anuladas al no
encajar dentro de la imagen del sujeto hegemodnico mexicano: aquella “Raza Cdsmica”
defendida por Vasconcelos, producto de la mezcla racial entre blancos e indigenas. Este
proceso ideologico de “racializacion” y “mestizofilia” se valid de sacerdotes, maestros,
literatos, profesionistas y otros intelectuales (Hoffmann, 2008: 169), quienes diseminaron la
idea que la “raza negra” era inexistente en México —al ser un lastre para el desarrollo

nacional-.

Por otro lado, esta el modelo de la “etnicizacion” gestado a finales del siglo XX, que a
través del discurso del multiculturalismo produce una identidad étnica “afromestiza” o
“afromexicana”, a fin de buscar formas de inclusion ciudadana que respeten la diferencia
cultural que la figura del “mestizo” justamente diluia (Hoffmann, 2008: 168-169). Aqui es
evidente la semejanza con la politica de “etnizacion” referida por Restrepo para el caso
colombiano, toda vez que entre los afrodescendientes de México se genera una
“normalizacion identitaria” en la cual se asocian determinados rasgos o marcadores
culturales (lengua, vestimenta, gestualidad corporal, rituales) con una identidad “negra” o
“afromestiza” (Hoffmann, 2008: 165). Empero, como he mencionado a lo largo de la tesis,
esta “normalizacion” no solo busca el reconocimiento de cierta especificidad étnico-
cultural, sino también la reivindicacion de derechos colectivos y la formulacién de politicas
publicas o acciones afirmativas que reviertan el racismo, la exclusion social y la
invisibilidad historica —lo cual estd mas relacionado con la “racializacion diaspdrica”
enunciada por Restrepo-. A esto ultimo Hoffmann lo denomina “polarizacion racializada”
que combina un discurso étnico-racial, al “condiciona[r] el acceso a ciertos derechos,
mismos que son concebidos como prueba y garantia de acceso a una ciudadania plena e
igualitaria” (2008: 167).

De este modo, el modelo actual de la “etnicizacion” en México articula las politicas
etnizadoras con las racializadoras, siendo fundamental el rol de activistas, movimientos
sociales, académicos, profesionistas, agencias gubernamentales, actores estatales, técnicos
del desarrollo y organismos transnacionales, a través de los cuales se difunde el programa

multiculturalista, la especificidad étnica afromexicana y la agenda reivindicativa-afirmativa
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(Hoffmann, 2008: 69). Ahora bien, hay que ver hasta qué punto los actores locales —me
refiero a los pescadores, campesinos y vaqueros que se autodefinen morenos- incorporan o
se apropian de estas “politicas de las diferencia”, y en qué medida producen otro tipo de

discursos de identidad y alteridad.

A titulo personal, aunque consciente de que es necesario contar con mayor material
empirico, considero que a la comunidad de El Faro aun no han llegado con suficiente fuerza
los modelos etnizadores y racializadores que refieren Hoffmann y Restrepo, por lo cual los
morenos de esta localidad no defienden una raiz africana ancestral ni exigen reparaciones
arguyendo discriminacion racial u olvido histérico; en cambio, argumentan su identidad
morena con base en ciertas experiencias de la cotidianidad —por ejemplo, la pesca artesanal-
que los diferencian de otros colectivos humanos, sobre todo aquellos que denominan indios
0 guancos. Esto no implica, valga reiterar, la ausencia de relaciones de poder, pues
claramente estan presentes desde el hecho mismo de nombrar o categorizar a un “Otro” con
base en criterios que entrafian formas de violencia simbdlica construidas bien sea sobre la

raza, la clase o el sexo-género.

Lo anterior me lleva a llamar la atencion sobre un asunto que si bien no fue tratado en esta
tesina, a posteriori podria constituir uno de mis principales objetos de investigacion, a
saber, la interseccion entre diferentes entramados de construccion de la diferencia referida a
la negritud: el de raza-etnia, el de sexo-género y el de ocupacion-clase.?’ En este momento
ya resulta imposible ofrecer elaboraciones tedricas consolidadas, aunque vale la pena trazar

algunas orientaciones que sirvan de fundamento para pesquisas futuras.

La primera diada (raza-etnia) fue abordada de modo tangencial en la tesis, pero ain
requiere un mayor refinamiento tedrico, pues no es igual el concepto de raza que se
manejaba a finales del siglo X1X y principios del XX, al sentido que ha adquirido hoy dia;
mientras que antes las diferencias morales e intelectuales se “naturalizaban” sobre una base
biologica (la “raza”) reducida a rasgos fenotipicos, en la actualidad se entiende “lo racial”

como construcciones simbolicas que se utilizan en ciertas circunstancias sociopoliticas para

27 Agradezco muy especialmente al profesor Federico Besserer las sugerencias bibliogréficas referentes a este
asunto. De igual modo, sus comentarios acerca de la relevancia de considerar las teorias del poder en el
analisis de la identidad y la diferencia resultan valiosos e invitan a reflexionar sobre la “negritud” y lo “afro”
desde otras aristas.
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la definicion de grupos humanos —y la eventual exigencia de derechos colectivos o de
acciones afirmativas, segin vimos en los casos afrocolombiano y afromexicano- (Restrepo,
2013: 151-154; Stolcke, 2000: 34-41). Estas precisiones analiticas sobre la “raza” deben ir
de la mano con las articulaciones asociadas a la “etnicidad”, toda vez que las nociones de
“etnia” o “grupo étnico” fueron adoptadas en un contexto histérico especifico —la
posguerra- para sustituir al término de ‘“raza”, con el propodsito de conceptuar a las
comunidades humanas como fenémenos histdrico-culturales caracterizados por un conjunto
de rasgos comunes (Stolcke, 2000: 34-35).

Sin embargo, el desplazamiento de la raza a la etnia “tendi6 a minimizar o esquivar el
fendomeno del racismo realmente existente, es decir, el que se dieran discriminaciones y
exclusiones justificadas ideol6gicamente, atribuyéndolas a supuestas deficiencias morales e
intelectuales raciales y hereditarias™ (Stolcke, 2000: 35-36). Dicho en otras palabras, los
procesos de etnicizacidn ocultaron sistemas de dominacion, primero racistas —que, como se
ha visto, jerarquizan a los grupos humanos en funcion de cualidades fisicas y morales
supuestamente innatas- y, luego de “fundamentalismo cultural” —en los cuales se supone
una humanidad dividida en culturas homogéneas, inconmensurables y etnocéntricas por
naturaleza, motivo que justifica y refuerza su separaciéon mutua- (Grimson, 2009: 51-53;
Stolcke, 2000: 52). ¢Cual es la relevancia de estas articulaciones raza-etnia para el asunto
estudiado? (Cémo se expresan el racismo y el absolutismo étnico en las dindmicas de
identidad-alteridad de la gente morena costachiquense? ¢Qué posturas adoptan los actores
locales frente a tales entramados? Estas serian las primeras interrogantes a desarrollar en un

eventual proyecto investigativo.

En cuanto a la diada sexo-género, fue nulo el acercamiento realizado en la tesis, aun cuando
se trata de dimensiones muy presentes en la realidad de los sujetos estudiados. Por ejemplo,
es claro que en la pesca artesanal de Punta Maldonado opera la division sexual del trabajo,
ya que mientras los hombres entran a las faenas pesqueras en el mar (labores productivas),
las mujeres se encargan de la preparacion del producto capturado para el consumo de su
unidad familiar (labores domeésticas), o bien, de la venta del pescado en los mercados
locales de Cuaji o0 San Nicolas (labores comerciales). Bajo esa logica, aquellas mujeres que

se involucran en las tareas socialmente asignadas a los hombres son tildadas de machorras
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0 marimachos —viendo asi trastocada su identidad sexual-, del mismo modo en que a los
hombres que realizan labores domesticas se les considera mandilones o, inclusive, putos.
¢De qué manera inciden estos hallazgos etnogréficos referentes a las posiciones por sexo y
género, en la elaboracion identitaria de los morenos de Punta Maldonado? (Como se

entrecruzan ambas diadas?

Para comprender esas intersecciones, es menester dejar sentados ciertos elementos
conceptuales. Por ahora, baste con precisar que el sexo se refiere al hecho bioldgico de ser
macho o hembra; el género, en cambio, es una creacion simbdlica que atribuye significados
sociales, culturales y psicologicos a las identidades sexuales, cuestionando asi los
esencialismos reduccionistas que todo lo reducen a la biologia-naturaleza. Asimismo, cabe
mencionar que el género, al ser una categoria sociohistorica de desigualdad entre hombres y
mujeres, también dirige la atencion hacia otras formas de diferencia que se traducen en
desigualdad: raza-etnia, de un lado, y clase, del otro (Stolcke, 2000: 29). En el fondo,
comenta esta autora, las asimetrias por raza-etnia y por sexo-género tienden a legitimar las
desigualdades sociales, como si éstas estuvieran basadas en diferencias naturales

inmutables cuando de hecho no son otra cosa que construcciones culturales (2009: 26-27).

Por altimo, tenemos la diada ocupacién-clase, la cual debera ser problematizada junto con
las otras parejas analiticas, a fin de observar como se entreveran las “negritudes” (o
“afrodescendencias”) con las posiciones de clase, género y sexo, en la construccion de la
identidad y la diferencia; el interés, entonces, es mirar a la luz de los datos empiricos, las
“formas en que se articulan, imbrican y construyen mutuamente las relaciones sociales de
sexo, sexualidad, raza y etnicidad [ademas de la de clase y ocupacion]” (Wade et al., 2008:
24), en el contexto especifico de la identidad negra en la Costa Chica mexicana. Todos
estos topicos habran de ser tratados con mayor agudeza en posteriores ejercicios
investigativos, teniendo por fundamento a las teorias del poder y la interseccionalidad
(Stolcke, 2000; Wade et al., 2008).
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