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Presentación


 


Este libro contiene ocho ensayos de corte
antropológico.


El primero, Identidad cultural
caribeña, discute los conceptos de identidad cultural y "región del
Caribe" para luego centrarse en el enlace de estos conceptos con el de "identidad
caribeña". Se concluye afirmando que la identidad de los individuos y
grupos que habitan esta región no es estática sino dinámica y es, por
consiguiente, cambiante debido a estrategias identitarias utilizadas de acuerdo
a la diversidad de las situaciones históricas.


En La semiótica de la
cultura se establece la relación entre semiótica y cultura, se examina la
necesidad o conveniencia del estudio de la cultura desde la perspectiva
semiótica y se expone brevemente el método de análisis semiótico-estructural e
interpretativo propuesto por semiólogos y antropólogos de la semiótica de la
cultura. 


El ensayo sobre Diversidad
cultural e investigación en República Dominicana presenta un recuento de
los esfuerzos realizados para identificar el patrimonio cultural inmaterial de
la República Dominicana, cuyo conjunto revela la diversidad de las expresiones
culturales de este país caribeño. Se señalan algunos problemas de investigación
relativos a la diversidad cultural que ameritan ser estudiados y se identifican
las instituciones que están llamadas a realizar esos estudios. 


En Mito taíno y literatura
dominicana, se establece que lo importante del relato mítico no es la
explicación concreta sino la actitud filosófica de admirar el mundo e intentar
dar una explicación del mismo. Los mitos taínos, a los que se refiere el
ensayo, revelan la teogonía, la cosmogénesis y la antropogénesis del grupo
arawaco que se asentó en La Española, Jamaica, Puerto Rico y el Oriente de
Cuba. Este ensayo trata sobre la repercusión de estos mitos en la literatura
dominicana. 


El Análisis antropológico
de la Novela 'Over', de Ramón Marrero Aristy, se centra en la situación de
neoesclavitud de los obreros de la industria azucarera, así como en la
estructura familiar y relaciones de parentesco de estos obreros, sus
entretenimientos habituales, sus características lingüísticas y el racismo
imperante en el ambiente social.


En el ensayo Aportes
antropológicos de Aída Cartagena Portalatín se ofrece una visión crítica de
las investigaciones antropológicas de una mujer que se siente mulata y negra y
desde ese sentimiento realiza un estudio exploratorio sobre los remanentes
negros en el culto del Espíritu Santo de Villa Mella. Y no obstante su
desmesurado amor por la negritud, esa mujer, que es también egregia poeta,
dándose cuenta de que no puede echar por la borda el pasado aborigen de su
patria, República Dominicana, emprende un equilibrado estudio sobre la danza,
la música y los instrumentos musicales de los aborígenes de Quisqueya. El
ensayo da cuenta de los aportes de Cartagena Portalatín a los estudios
antropológicos emprendidos en el país.   


Los estudios
afrodominicanos es un
ensayo que da una visión panorámica de las investigaciones referentes a la
influencia africana en la historia y cultura dominicanas a partir de 1969 y
1973. En el primero de éstos, Franklin Franco publica su obra sobre Los
negros, los mulatos y la nación dominicana y en el segundo se celebra el Primer
Coloquio sobre la Presencia de África en las Antillas. Los grandes aspectos
contemplados en este ensayo son: el histórico, el de la religiosidad popular,
el de los inmigrantes afroamericanos, el de los inmigrantes haitianos y otros
aspectos referentes a cuestiones de raza, lengua y género. El ensayo concluye
con algunas propuestas.    


El último ensayo del libro es
El 'banko', gran fiesta ritual de vivos y difuntos. En el área
geográfico-cultural de Villa Mella, en la República Dominicana, el banko
es una gran fiesta ritual de regocijo y comunión entre los miembros vivos y
difuntos pertenecientes a un mismo 'fundo' familiar. Con su celebración, se dan
por terminadas las obligaciones de luto, reintegrándose los parientes
sobrevivientes a la vida social normal, en tanto que el difunto alcanza su
reposo en compañía de sus antepasados, haciéndose realidad el pasaje de la
muerte a la vida. Este ensayo describe e interpreta lo que ocurre durante esta
celebración.


Con este libro, el autor
comienza a dar a conocer, a través de la Web, algunos de sus estudios que
habían permanecido desconocidos. 


 


                                                   
Carlos Hernández Soto


                                                                                     
Antropólogo social. Profesor de la 


 Universidad Autónoma de Santo Domingo.
















 


1. Identidad cultural caribeña


 


En este breve ensayo me referiré al concepto de
identidad cultural y a lo que se entiende por "región del Caribe" e
intentaré unir ambos elementos en procura de hacer algunas precisiones sobre la
“identidad cultural caribeña”, objeto central del tema abordado.







 


Identidad cultural


 


El concepto de identidad
cultural surgió en los años cincuenta en Estados Unidos en  momentos en que se
estudiaban los problemas de integración de los inmigrantes (Cuche, 1999).


La identidad cultural se entendía
entonces, y se entiende hoy, como una modalidad de categorización de la
distinción nosotros / ellos, basada en la diferencia cultural. Los llamados
WASP (White anglosaxon protestants = blanco anglosajones protestantes)
constituían el “nosotros”, en tanto que los “otros” eran los “étnicos” (chinos,
polacos, italianos, afroamericanos, “hispanos”, etc.).  


Aún cuando las nociones de
cultura y de identidad cultural tienen, al menos en parte, un destino
relacionado, no pueden ser confundidos. La cultura se origina, en gran parte,
en procesos inconscientes, en tanto que la identidad remite a una norma de
pertenencia, necesariamente consciente por estar basada en oposiciones
simbólicas. Además, la identidad cultural utiliza la cultura, pero raramente
toda la cultura.


La identidad cultural puede
ser tratada desde diversas concepciones: la objetivista, la subjetivista y la
relacional-situacional.


La primera de estas
concepciones –la objetivista- trata de definir y describir la identidad a
partir de criterios considerados objetivos, como el origen común, la lengua,
los hábitos y costumbres, la religión, la personalidad de base, el territorio
común, etc. En este sentido la identidad sería preexistente al individuo, que
no puede hacer otra cosa que adherir a ella. Concebida de esa manera, la
identidad parece una esencia que no puede evolucionar y sobre la cual ni el
individuo ni el grupo tienen influencia alguna.


Según la concepción
subjetivista, en cambio, la identidad cultural no es recibida de una vez y para
siempre, sino que es un sentimiento de pertenencia o de identificación con una
colectividad más o menos imaginaria. En este sentido, lo que cuenta son las
representaciones que los individuos se hacen de la realidad social. Este
enfoque tiene el mérito de dar cuenta del carácter variable de la identidad,
pero tiene la tendencia a subrayar casi exclusivamente el aspecto efímero de la
identidad.


Por último, la concepción
relacional y situacional considera que si bien la identidad es una construcción
social, si está originada en la representación, no por eso es una ilusión. De
acuerdo a esta óptica, la identidad es una construcción que se elabora en una
relación que opone un grupo a otros grupos con los cuales entra en contacto. 


Por consiguiente, para
definir la identidad cultural de un grupo no es preciso hacer el inventario del
conjunto de los rasgos culturalmente distintivos, sino identificar entre ellos
los que son empleados por los miembros del grupo para afirmar y mantener una
distinción cultural (Cuche, 1991). 


En esta última concepción
no existe una supuesta esencia que definiría la identidad. Esta se construye,
se desconstruye y se reconstruye, según las situaciones, en los intercambios
sociales. Está en continuo movimiento. En este sentido, la identidad es siempre
un compromiso entre una “autoidentidad” definida por el grupo y una
“exoidentidad” definida por los otros.


No es, pues, de esperar que las ciencias
sociales den una definición justa e irrefutable de tal o cual identidad
cultural. No toca al científico llevar a cabo “controles de identidad”. Querer
reducir cada identidad cultural a una definición simple y “pura”, es no tener
en cuenta la heterogeneidad de todo grupo social. Y esto se aplica en forma
particular al Caribe. Ningún grupo, ningún individuo está encerrado a priori en
una identidad unidimensional. La identidad es, más bien, de carácter
fluctuante, por lo que se presta a diversas interpretaciones o manipulaciones,
sobre todo del poder establecido. Por eso es difícil definir la identidad.


 


La región del Caribe


 


Las tierras del Caribe son
las islas antillanas que van en forma de cadena desde la península de Yucatán
hasta el golfo de Paria; la tierra continental costera de Venezuela, Colombia,
Panamá y Costa Rica; la de Nicaragua, Honduras, Guatemala Belice y Yucatán, y
todas las islas, los islotes y los cayos correspondidos dentro de esos límites.


En esos territorios hay
todo un amasijo de variedades fenotípicas, multiplicidad de lenguas,  hábitos y
tradiciones culturales que habrían de producir ese difícil y variopinto mundo
del Caribe.


Pero no hay que olvidar que
la cultura del Caribe va más allá de los límites geográficos. Llega a los
Estados Unidos -al sur de la Florida, costa de Carolina del Sur, la Louisiana, 
Nueva York y otros puntos de este país-, llega a Canadá y Sudamérica, y llega a
Europa. La cultura del Caribe trasciende las fronteras nacionales. Y es que
nuestra gente ha desarrollado una asombrosa capacidad de convertirse en
multicultural, multilingüe y multirreligiosa. 


Después de la llegada de
España al Caribe, poblado por grupos de origen arawaco, llegaron Francia,
Inglaterra, Holanda, Dinamarca, Escocia, Suecia, Estados Unidos, y fueron
traídos negros africanos. Los indios arawacos fueron exterminados y los caribes
pelearon de isla en isla. En el siglo XIX se llevaron a Cuba, como
semiesclavos, indios mayas de Yucatán, chinos de las colonias portuguesas de
Asia, y a Trinidad y a otras islas llegaron miles de chinos y pobladores de
India.  


Todo esto explica que
dentro de las tierras que conforman el Caribe se encuentran actualmente
Antillas de expresión inglesa, francesa y holandesa. A las de expresión inglesa
pertenecen Las Bahamas, Jamaica, Trinidad, Tobago y las islas de Barlovento:
Dominica, Granada, Santa Lucía y San Vicente, así como las islas de Sotavento:
St. Kitts, Nevis, Antigua y Monserrate. En Dominica viven todavía descendientes
de los Caribes. A las Antillas de expresión francesa pertenecen Guadalupe, Martinica,
el archipiélago de las Santas, San Bartolomé, la parte de la isla de San
Martín, María Galante, Deseada y otras. Estas últimas islas son departamentos
franceses a partir de 1946. Pertenecen a Holanda, Curazao, Saba, Surinam, Aruba
y Bonaire. Su lengua es el papiamento, que se originó a partir del español, el
portugués y elementos de lenguas africanas.


Como puede entreverse por
esta sola enumeración de antiguas posesiones coloniales, la historia del Caribe
es, como ha subrayado Bosch (1981), la historia de las luchas de los imperios
contra los pueblos de la región para arrebatarles sus ricas tierras; es también
la historia de las luchas de los imperios entre sí para arrebatarse las
porciones conquistadas, y es la historia de los pueblos del Caribe para
liberarse de sus amos imperiales. En resumen, “en el Caribe hay muchas
banderas. Es en verdad una frontera imperial, y en esta frontera, debatida a
cañonazos, cada imperio se quedó con un botín de tierras” ( Bosch, 1981).


 







Identidad cultural caribeña


 


La situación anterior
arroja luz para entender la siempre citada quintilla de Juan Vásquez, cura de
Santiago de los Caballeros:


               Ayer español
nací,


               A la tarde
fui francés,


               A la noche
etíope fui,


               Hoy dicen
que soy inglés.


               No sé qué
será de mí.


Lo expresado en estos
versos se explica desde el enfoque relacional y situacional de la identidad
cultural. Según ésta, la identidad es una construcción que se elabora a partir
de una relación que opone un grupo a otros grupos con los que entra en
contacto. Como ha notado De los Santos (1980: 11), el “No sé qué será de mí” de
la quintilla indica la incapacidad de definir la identidad.


Conceptualmente, la
identidad cultural está constituida por ese conjunto de rasgos que permite a un
grupo reconocerse como tal y ser percibido por los demás como diferente. La
identidad cultural da al grupo un sentido propio de pertenencia. De este modo
el grupo adquiere una conciencia de continuidad en el tiempo, a pesar de las
evoluciones y de las circunstancias cambiantes. Ese sentido de permanencia pese
a los cambios de circunstancias, se percibe en la quintilla de Juan Vásquez: su
yo permanece.


Dijimos que para definir la
identidad cultural de un grupo no es preciso hacer el inventario de sus rasgos
culturales distintivos, sino identificar entre éstos los que son utilizados por
el grupo para afirmar su distinción cultural. 


Entre los elementos de que
se echa mano para construir la identidad están la lengua, la religión, la
música y la gastronomía.


En cuanto a la lengua,
cubanos, dominicanos y puertorriqueños hablan español y se entienden entre sí, a
pesar de diferencias regionales o de clase, pero en los territorios colonizados
por Inglaterra, Francia y Holanda, no hay unidad lingüística. En estos países,
por lo general, las clases superiores hablan una aproximación del clásico
idioma europeo, mientras los estratos inferiores emplean una lengua creole.
Lingüísticamente, pues, la diversidad de las sociedades no hispanas contrasta
abiertamente con la relativa homogeneidad del caribe hispano (Hoetink, 1994).


La música es un poderoso
lazo de unión que supera las barreras lingüísticas: los ritmos de la cumbia, el
Calipso, la rumba, la plena, el merengue, la guaracha y el son se escuchan, se
entremezclan y se transforman a través de la región. 


Con respecto a la religión,
en el Caribe hispano impera una variante hispanoamericana del catolicismo, si
bien las iglesias evangélicas han logrado alguna penetración y los cultos
afroamericanos florecen en determinadas áreas. En el Caribe no hispano (con
excepción de las Antillas francófonas, predominantemente católicas), hay una
proliferación de iglesias y denominaciones protestantes. Las clases superiores
pertenecen, por lo general, a una de las más importantes iglesias
metropolitanas, mientras las clases inferiores asisten a otras iglesias más
pequeñas, menos formales y a menudo más emocionales.


En el campo de la
gastronomía, persisten y son distintivos ciertos hábitos de alimentación 
ligados a las plantaciones que se han ido mezclando con otros hábitos más
nuevos. Junto al plátano, el tasajo, el bacalao, la batata, el casabe, el maíz,
el azúcar, el jugo de caña (guarapo) y la raspadura, figuran el guandul, el
sofrito, el predominio de la grasa en salsas y guisos,  el aceite de palma
africana, el café. El consumo del arroz producido en el Sur de las 13 colonias,
que se enviaba a las “sugar islands” (islas del azúcar),  perdura en nuestros
días (Villapoll, 1987).  


Enfatizo que estos
elementos relativos a la lengua, la música, la religión y la gastronomía no
constituyen la identidad pero de ellos se echa mano para construirla.


Para terminar, quiero
señalar que, a mi juicio, la identidad cultural caribeña se caracteriza por las
siguientes notas distintivas, que dejo a la consideración del lector:


-          
La identidad cultural
caribeña es una construcción de los caribeños que sirve para distinguirse de
los no caribeños y autoafirmarse en los momentos de su historia.


-          
La identidad cultural
caribeña se construye teniendo como base una historia común de opresión por
sucesivos amos imperiales, cuyo mecanismo principal fue la plantación
esclavista con sus numerosas variantes.


-          
La identidad cultural
caribeña es una identidad sincrética, no monolítica, que tiene un sustrato
multicultural, multilingűe y multirreligioso, fruto de encuentros de
grupos culturales y migraciones.


-          
La identidad cultural
caribeña, en el Caribe y fuera de él, es notoriamente cambiante debido a
“estrategias identitarias” de los individuos y de los grupos en función de su
apreciación de la situación.


 


En conclusión, conforme a
lo que he sustentado, no existe una identidad cultural caribeña en sí,
definible de una vez y para siempre.  
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2. La semiótica de la cultura en las


investigaciones antropológicas


 


En este ensayo nos proponemos
establecer las relaciones entre semiótica y cultura, examinar la necesidad o
conveniencia del estudio de la cultura desde la perspectiva semiótica y exponer
brevemente el método de análisis semiótico-estructural e interpretativo 
propuesto por semiólogos y antropólogos cultores de la semiótica de la  
cultura.


El ensayo encuentra su
justificación en la fecundidad probada del método de análisis
simbólico-estructural e interpretativo a cuyo uso queremos invitar a los antropólogos
socio-culturales dominicanos. 


 


Relaciones entre semiótica y cultura 


 


Saussure (1972/195:32)
estableció que la semiótica -denominada por él semiología- estudia la vida de
los signos en el seno de la vida social. Como tal, esta disciplina se ocupa de
todo lo que pueda considerarse como signo, entendido éste como “alguna cosa que
está en lugar de otra” o como “cualquier cosa que pueda considerase como
sustituto significante de otra” (Eco, 1976/1991: 34 y 22).


Así pues, la semiótica no
estudia un tipo de objeto particular, sino los objetos comunes en la medida en
que participan de la semiosis. Por eso afirma Greimas (1970:23) que toda
semiótica es un sistema de relaciones indiferente a la naturaleza de los
términos-objetos (=de los signos).


La lingüística, en palabras
de Saussure, no es más que una parte de esta ciencia general. Pero aun
considerando que la lingüística se ocupa de la parte más elevada de la
semiótica, como afirman también los semiólogos rusos, ésta se ocupa del estudio
de cualquier sistema de signos desde formaciones y posiciones diferentes:
lingüística, antropología, teoría de la información, cibernética, etc. (Lozano,
1979, en Lotman y la Escuela de Tartu, 1979: 13-14). 


En este sentido, la semiótica
estudia los procesos culturales como procesos de comunicación en los que
subyace un sistema de significación (Eco, 1976/1991:24). Por eso el propio Eco
afirma, siguiendo a la Escuela de Tartu, que “pertenecen al dominio semiótica
las tipologías de las culturas, en las que la semiótica desemboca en la
antropología cultural y ve los propios comportamientos sociales, los mitos, los
ritos, las creencias, las subdivisiones del universo, como elementos de un
vasto sistema de significaciones que permiten la comunicación social…” (Eco,
1976/1991:29).


Dentro de este contexto,
representantes de la Escuela de Tartu definen la cultura como “información no
hereditaria que recogen, conservan y transmiten las sociedades humanas” o como
”memoria no hereditaria de la colectividad expresadas en un determinado sistema
de obligaciones y prescripciones” (Lotman y Uspenskij, 1979:71). De acuerdo a
esta concepción, la cultura, opuesta a la naturaleza, comienza cuando hay
reglas. Y a partir de esas reglas (códigos) se puede establecer una tipología
de las culturas. En concordancia con esto, Lévi-Strauss concibe la cultura como
un conjunto de sistemas de signos y símbolos sometidos a reglas en cuya primera
línea coloca el lenguaje, las normas matrimoniales, las relaciones económicas,
el arte, la ciencia, la religión (Lévi-Strauss, en Mouse, 1979/1950:20); Lima,
1983:13). Esto permite considerar la cultura como una lengua, es decir, como un
sistema semiótico ordenado de comunicación que sirve para transmitir
información. La cultura, entonces, como el lenguaje, es un sistema de
comunicación que se sirve de signos, y estos signos están organizados. 


La función fundamental de la
cultura consiste, pues, en organizar estructuralmente el mundo que rodea al
hombre. En este sentido, la cultura es un generador de estructuralidad. Esto
quiere decir que la cultura crea alrededor del hombre una socio-esfera que al
igual que la biosfera, hace posible la vida, no orgánica, obviamente, sino de
relación (Lotman y Uspenskij, 1979:70).


La cultura así concebida
nunca representa un conjunto universal, sino que se percibe como un área
cerrada sobre el fondo de la no-cultura, constituyendo un subconjunto con una
determinada organización. Sobre el fondo de la no-cultura, la cultura
interviene como un sistema de signos, permitiendo que los fenómenos se
conviertan en portadores de significados (signos) y establezcan una relación
con un no-signo o con otro signo dentro del sistema (Lotman y Uspenskij, 1979:
43 y 68). Esto tiene sus aplicaciones en el análisis de los fenómenos
culturales, como veremos más adelante.  


Para la semiótica de la
significación, representada por Barthes, la corriente estructuralista y la
escuela de Tartu, el objeto de la semiótica está constituido por todos los
sistemas de signos y fenómenos significantes –desde el vestido a la comida-,
aunque la comunicación no sea voluntaria (Lozano, 1979, en Lotman y la Escuela
de Tartu, 1979:23). Según ellos, la semiótica de la cultura no sólo se
fundamenta en el hecho de que la cultura funciona como un sistema de signos,
sino que subrayan que la relación con el signo y la significatividad 
representa una de las características fundamentales de la cultura (Lotman y
Uspenskij, 1979:75).


Debemos aclarar, sin embargo,
que pese a que “toda cultura  puede ser considerada como un conjunto de sistemas
simbólicos” (Lévi-Strauss, en Mouse, 1979/1950:20), la semiótica de la cultura
no es una rama especializada de la antropología socio-cultural, sino, más bien,
una perspectiva de abordaje y de análisis de la cultura, ya que no todo es
simbólico en ella. 


 


El estudio de la cultura desde la
perspectiva semiótica 


 


Frente a fenómenos
típicamente culturales, como la producción y el uso de objetos que transforman
la relación hombre-naturaleza, las relaciones de parentesco y el intercambio de
bienes económicos, Eco (1991, 44-52) formula y analiza dos hipótesis. Expresa
así la primera de ellas: “La cultura en su totalidad debe estudiarse
como un fenómeno semiótico”; la segunda hipótesis es la siguiente: “Todos los
aspectos de la cultura pueden estudiarse como contenidos de una
actividad semiótica”. 


De acuerdo a la primera
hipótesis, la cultura es sólo comunicación o no es otra cosa que un sistema de
comunicaciones estructurales. En último término, de acuerdo a esta hipótesis,
“la cultura en su totalidad debería estudiarse como un fenómeno de comunicación
basado en sistemas de significaciones”. Esto equivale a decir que la cultura no
sólo puede estudiarse de esa manera, sino que sólo estudiándola de esa manera
podrían esclarecerse sus mecanismos fundamentales. 


Esa primera hipótesis hace de
la semiótica una teoría general de la cultura y, en última instancia, un
sustituto de la antropología cultural. Pero, como observa el semiólogo
italiano, considerar la cultura en general sub specie semióticae no
equivale a reducir el conjunto de la vida material a puros fenómenos mentales,
ni quiere decir tampoco que la cultura en su totalidad sea solo
comunicación y significación. Lo que se quiere expresar es que la cultura en su
conjunto puede comprenderse mejor si se la aborda desde un punto de vista
semiótico. En suma, los objetos, los comportamientos y los valores funcionan
como tales porque obedecen a leyes semióticas. 


La segunda hipótesis, según
la cual todos los aspectos de la cultura pueden estudiarse como fenómenos semióticos,
no significa, como podría pensarse a primera vista, que cualquier aspecto de la
cultura puede convertirse, en cuanto contenido posible de una comunicación, en
una unidad semántica. Significa algo más: que los síntomas significados –en
cuanto unidades culturales que se convierten en contenidos de posibles
comunicaciones- están organizados en estructuras, campos o ejes semánticos, que
siguen las mismas reglas semióticas descubiertas por los sistemas de
significantes. 


En resumen, la cultura puede
estudiarse íntegramente desde el punto de vista semiótica y ciertos fenómenos
culturales deben estudiarse sub specie semióticae a fin de poder
penetrar en su significado y funciones sociales. 


Existe una corriente
antropológica, con diferentes variantes, que coincide con los semiólogos en la
importancia de los signos y símbolos dentro de las culturas y en la necesidad
de su análisis para el estudio de las mismas. Dentro de esta corriente podemos
citar, por ejemplo, a Claude Lévi-Strauss, Edmund Leach, Mary Douglas, Víctor
Turner, Clifford Geertz y StanleyJ. Tambiach, entre otros. 


Lévi-Strauss es considerado
el padre del estructuralismo antropológico. Se le reconocen grandes aportes,
sobre todo en la teoría del parentesco y en el análisis estructural de los mitos.
Pero no se puede estar de acuerdo con su afirmación de que la antropología
social es una “rama de la semiótica” (Cfr. Leach, 1970:151). La antropología
sigue ocupándose del comportamiento social de los seres humanos. Por otra
parte, no todo es símbolo en los fenómenos culturales. 


Edmund Leach, en su ensayo Cultura
y comunicación: la lógica de la conexión de los símbolos (1976/1989), sobre
la semántica de las formas culturales, sugiere un procedimiento sistemático
para que el antropólogo, como observador participante, pueda descodificar los
mensajes insertos en las complejidades que observa. En esa obra expresa:


Todas las diferentes
dimensiones no verbales de la cultura, como los estilos de vestir, el trazado
de una aldea, la arquitectura, el mobiliario, la forma de cocinar, la música,
los gestos físicos, las posturas, etc., se organizan en conjuntos estructurados
para incorporar información codificada de manera análoga a los sonidos,
palabras y enunciados de un lenguaje natural. Por tanto, doy por sentado que es
exactamente igual de significativo hablar de las reglas gramaticales que rigen
el vestido que hablar de las reglas gramaticales que rigen las expresiones
verbales (p. 15). 


El concepto de cultura
asumido por Geertz (1973:5) es esencialmente semiótico. Sosteniendo, con Max
Weber, que el hombre es un animal suspendido en redes de significación que él
mismo se ha tejido, este antropólogo sostiene que la cultura está constituida
por aquellas redes, y el análisis de ella no debe ser la de una ciencia experimental
en búsqueda de leyes, sino la de una ciencia interpretativa en búsqueda de
significado. 


Mary Douglas, autora de Natural
Symbols (1970) y de Purity and Danger (1966), además de varios
ensayos recogidos en Antropología y simbolismo (1975/1985 y 1982), es
una de las máximas exponentes del neoestructuralismo inglés. Douglas considera
los sistemas culturales como códigos, media de comunicación. Critica a
Lévi-Strauss y sigue a Turner, quien subraya tanto el contenido social como
emotivo de los símbolos. Según Douglas, para llegar a una comprensión de las
estructuras del pensamiento es importante estar en grado de comprender las
formas implícitas de comunicación y, por consiguiente, tener acceso al lenguaje
público, poder descifrar los mensajes que son intercambiados a través de los
rituales y los comportamientos sociales. Subraya que en todo sistema cultural
hay rituales de gran importancia simbólica cuyo significado permanece oscuro;
los individuos no son capaces de explicar el sentido de estos rituales aun
siendo conscientes de su función esencial para la vida social de la comunidad.


Turner (1967/1980; 1991) ha
estudiado los rituales de los poblados ndembu de Zambia mediante el análisis de
los símbolos de dichos rituales. Si los ritos  están compuestos de símbolos,
que, en palabras de Turner (1991:14), constituyen las moléculas del ritual, y
si entendemos el ritual como un sistema de significados (Turner, 1967/1980:50),
para lograr la interpretación de los ritos hemos de estudiar el significado de
los símbolos rituales.  


Stanley J. Tambiah ha
dedicado una atención particular, aunque no exclusiva, a las relaciones entre
religión y orden social, entre poder político y sistemas religiosos. Sostiene
que no se puede captar verdaderamente un fenómeno en su complejidad si no es a
través de una recomposición de todos los elementos que constituyen un sistema
cultural y de todas sus interconexiones. En muchos de sus ensayos, como los
recogidos en Rituales y cultura (1995/1985), su preocupación es la de
captar simultáneamente tanto el aspecto semántico como el pragmático del
ritual, y más en general, de la acción social. 


 


El análisis semiótico de los fenómenos
culturales


Los textos culturales


Si concebimos la cultura como
un conjunto de sistemas de signos y símbolos sometidos a reglas, sus
manifestaciones concretas aparecen como textos. Por eso el proceso de
conocimiento del mundo puede ser asimilado al análisis filológico.  


Lotman (1979: 41) entiende
por texto “cualquier comunicación que se haya registrado en un determinado
sistema sígnico”. Sostiene que desde ese punto de vista podemos considerar como
texto un ballet, un espectáculo teatral, un desfile militar y todos los 
sistemas sígnicos de comportamiento, en la misma medida en que aplicamos
este término a un texto escrito en una lengua material, a un poema o a un
cuadro.


      En este sentido,
Porebski (1994: 275), refiriéndose a las ceremonias rituales, sostiene que
desde el punto de vista semiótico éstas pueden considerarse como un texto, es
decir, como una combinación significante de fragmentos distintos, que pueden
ser establecidos y previstos de antemano, porque pertenecen a un determinado
sistema sígnico. Este autor se expresa en términos parecidos a los de Turner
cuando este último se refiere a los símbolos como las moléculas del ritual. 


Si se entiende por texto
cualquier comunicación humana que se haya registrado en un determinado sistema
sígnico, es preciso recordar que la comunicación humana se realiza por medio de
acciones expresivas que funcionan como señales, signos y símbolos (Leach,
1989:/1976: 14). Estas acciones expresivas constituyen las moléculas de los
textos. Analizando estas moléculas, podemos entender los textos. 


La señal es rígida e
inflexible y forma parte del mundo físico, se refiere a mecanismos de respuesta
desencadenados automáticamente (por ejemplo, sentir sed, sentir hambre, ganas
de orinar). El signo, en cambio, forma parte del mundo humano del
significado, ejerce una función de reemplazo (reenvío, diría Jakobson,
siguiendo el viejo principio de aliquid stat pro aliquo, algo que está
en lugar de otra cosa). Así, la palabra reemplaza a la cosa, al objeto, al
concepto; el dinero reemplaza al valor, al trabajo socialmente necesario; el
mapa reemplaza al lugar; las insignias militares a los grados correspondientes.
El símbolo, por su parte, es cualquier cosa que representa a otra,
debido a una correspondencia de tipo analógico pero natural. No es
completamente arbitrario, pues hay un rudimento de vínculo natural entre el
significante y el significado. Así, apunta Saussure (1995/1972:91), el símbolo
de la justicia, la balanza, no podrá reemplazarse por otro objeto cualquiera,
un carro, por ejemplo). 


Si intentamos establecer una
relación entre el símbolo y el signo, deberemos tener presenta que el vocablo simbólico
se emplea en una acepción dinámica y designa “aquello que se explica por
intermedio de un signo” (Lima, 1983: 16-17). Si queremos ir más lejos,
intentando definir el símbolo en relación al signo, tal vez la respuesta se
incline más, en el caso del símbolo, hacia el dominio de lo sensible, ya que el
signo pertenece más al dominio de lo inteligible. Pero el símbolo pertenece a
los dos mundos, al sensible y al inteligible, o mejor, establece entre ellos
una relación o coherencia, o hace de puente entre ambos. Por eso se ha dicho
que el símbolo no significa (no sólo significa), sino que evoca y focaliza,
junta  y concentra de forma analógica y polivalente una multitud de sentidos
que no se reducen a un solo significado, ni a algunos solamente. El símbolo
actúa simultáneamente sobre nuestros sentidos y sobre el espíritu, tal como la
música, amalgamando así, en un mismo plano, las ideas y las emociones, razón
por la cual es algo que vive más en el mundo de las imágenes y de lo
imaginario, cuya explicación sobrepasa  los llamados límites de nuestra razón
pura sin caer, evidentemente, en los absurdo. Por eso se ha afirmado que los
símbolos revelan disimulando y disimulan revelando (Lima. 1983: 47).   


Pese a la diferencia que hay
entre símbolo y signo, éstos se interfieren, pues hay signos que pueden
convertirse en símbolos y viceversa. Todo depende del campo semántico y de la
óptica desde la cual abordemos su estudio y, evidentemente, de los contextos
respectivos. La vida cotidiana está preñada de sistemas sígnicos y simbólicos
que se interpenetran. Como ha señalado Leach (1989/1976: 62), algo similar
ocurre con las señales en relación con los signos y con los símbolos.  


      


Estudios de mitos y ritos


Los significados se
“almacenan” en los signos, símbolos y señales, que constituyen las moléculas de
los textos culturales. Estos asumen la forma de relato en los cuentos,
leyendas y mitos, y de drama en los rituales (Ver Geertz, 1973: 127).


En los mitos y ritos, los
signos, símbolos y señales suelen agruparse como conjuntos de opuestos o de
contraposiciones semánticas, como, por ejemplo, bueno-malo,
muerte-resurrección, mundo superior (cielo)-mundo inferior (infierno),
soltero-casado, mundo asexuado-mundo sexuado, etc. 


Ya nos hemos referido al
estudio de los mitos realizados por Lévi-Strauss. Este eminente antropólogo, a
través del análisis estructural, trata de descubrir lo que él llama las
estructuras mentales universales,  presentes en las estructuras del parentesco,
los cuentos, los mitos y los ritos. Sobre el estudio de los mitos, su
concepción y método de análisis quedaron expuestos principalmente en Antropología
estructural I y II (1958/1961), así como en Mito y significado (1987/1978).
El fruto de su trabajo de análisis ha sido recogido en sus Mitológicas (Lo
crudo y lo cocido, 1964; De la miel a las cenizas, 1960; El origen de las
maneras de mesa, 1968; y El hombre desnudo, 1971).


Otros de los cultores y
difusores del análisis simbólico-estructural son el portugués Mesquitela Lima y
el ya citado Víctor Turner. 


Mesquitela Lima es
autor de Antropología do simbólico (1983). En esta obra, el autor
ilustra su método con el estudio de un cuento y de algunas leyendas del grupo
étnico Ngangela, en la región de Cuando-Cubango de Angola. El antropólogo lusitano
considera los cuentos y leyendas como obras culturales susceptibles de ser
tratadas como objetos culturales que reflejan modelos, estereotipos, conductas
y actitudes. En una palabra, para Lima los cuentos y leyendas reflejan todo un
conjunto de simbolismos en el seno de una determinada cultura. En su análisis,
Lima expone el contexto general de los Ngangela (sistema económico,
tecnológico, educativo, político y religioso); presenta el texto del cuento o
de la leyenda recogida, descomponiéndolo y estructurándolo en secuencias;
realiza el análisis y la interpretación del cuento o la leyenda en base a los
signos y símbolos presentes en el relato y justifica el análisis simbólico
estructural realizado. 


Turner (1980/1967; 1984), por
su parte, ha aplicado exitosamente el método simbólico-estructural entre los
grupos ndembu de Zambia. De acuerdo a este antropólogo, para llegar a dar una
explicación adecuada del sentido de un símbolo particular es preciso examinar
el contexto más amplio de que forma parte el ritual y examinar los símbolos en
el contexto concreto de ese ritual, prestando particular atención a la conducta
dirigida a cada símbolo, ya que esa conducta es un importante componente de su
significado. Para ello se recurre a informantes especialistas del rito y a
simples participantes en él. 


De esta manera Turner logró
construir gradualmente un cuerpo de datos observados y comentarios
interpretativos que al ser sometidos a análisis mostraron ciertas regularidades
de las que fue posible extraer una estructura expresada en un conjunto de
patrones. Y es que, como ha expresado Leach (1976: 55), “todas las variadas
dimensiones no verbales de la cultura (…) están de tal manera organizadas en
conjuntos de patrones que incorporan información codificada”.  


Nosotros mismo hemos seguido
el camino abierto por Turner y hemos utilizado el método que hemos llamado
simbólico-interpretativo en la investigación que sirvió de base al libro Morir
en Villa Mella: ritos funerarios afrodominicanos (1996). El análisis de los
símbolos rituales nos llevó a la esencia misma del ritual. Como ha expresado
Radcliffe-Brown (1952/1974:180), los ritos son las expresiones simbólicas
reguladas de las ideas y sentimientos. 


 


Conclusión


 


De lo expuesto se desprenden
las siguientes conclusiones:


1.   
La semiótica de la
cultura no es una rama especializada de la antropología socio-cultural, sino,
más bien, una perspectiva de abordaje y de análisis de los fenómenos
culturales.


2.   
La cultura funciona
como un sistema de signos y símbolos sometidos a reglas. 


3.   
La cultura puede
estudiarse íntegramente desde el punto de vista semiótico a fin de penetrar en
las estructuras, significado y funciones sociales de los fenómenos culturales.


4.   
Las manifestaciones
concretas de la cultura pueden considerarse como textos.


5.   
Dichos textos están
compuestos de signos, símbolos y señales que se interpenetran y se transmutan
mutuamente.


6.   
El análisis de estos
textos puede realizarse –y a veces debe realizarse- a través de estos
elementos.


7.   
El método de análisis
simbólico estructural y simbólico-interpretativo ha resultado particularmente
fecundo en el estudio de los cuentos, leyendas, mitos y ritos. 
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3. Diversidad cultural e investigación en República  Dominicana


 


La Convención sobre la Protección y
Promoción de la Diversidad de las Expresiones Culturales, aprobada por la
Asamblea General de la UNESCO en octubre de 2005, define la diversidad cultural
como “la multiplicidad de formas en que se expresan las culturas de los grupos
y sociedades” (Art. II, 4.1). Y aclara que ésta se manifiesta no sólo en la
variedad de expresiones culturales, sino también a través de distintos modos de
expresión artística, producción, difusión, distribución y disfrute de las
expresiones culturales, cualesquiera que sean los medios y tecnologías
utilizados. 


¿Qué propone la Convención en
relación a las expresiones culturales? Protegerlas y promoverlas. 


Proteger la diversidad de las
expresiones culturales significa adoptar medidas encaminadas a su preservación,
salvaguardia y enriquecimiento (Art. III, 4,7). En este sentido, la misma
Convención apunta a “situaciones especiales en que las expresiones culturales
corren riesgo de extinción, o son objeto de una grave amenaza o requieren algún
tipo de medida urgente de salvaguardia” (Art. IV, 8,1).  


Promover la diversidad de las
expresiones culturales significa crear un entorno que incite a las personas y
grupos a crear, producir, difundir y distribuir sus propias expresiones
culturales y tener acceso a ellas, prestando la debida atención a las
circunstancias y necesidades especiales de las mujeres y de los distintos
grupos sociales, comprendidas las personas pertenecientes a minorías y a los
pueblos autóctonos, así como tener acceso a las diversas expresiones culturales
nacionales e internacionales (Art. IV,7,1).   


Nos preguntamos entonces:
¿Qué papel juegan las investigaciones y estudios en la implementación de la
Convención sobre la Diversidad Cultural?


A la luz del Artículo 20 de
la propia Convención, donde se establecen las relaciones con otros instrumentos
o tratados ratificados por los Estados Partes, en especial con la Convención
del 2003 para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial, podemos
señalar la necesidad de fomentar investigaciones y estudios científicos,
técnicos y artísticos con el fin de:


a) identificar los diversos
elementos que constituyen en su conjunto la diversidad  de las expresiones
culturales; 


b) documentarlos y  


c) transmitirlos por todos
los medios de que disponemos, incluyendo las modernas tecnologías de la
información y comunicación.


En lo que sigue se expondrá
brevemente el estado de la investigación sobre el PCI y la diversidad cultural
en República Dominicana y a seguidas se harán algunas propuestas sobre
problemas a investigar relativos a la diversidad de las expresiones culturales
y para el fomento de la investigación sobre la diversidad cultural.


 


Identificación de los elementos
que constituyen la diversidad cultural


 


Hasta el año 2002, se realizaron
varios inventarios parciales del patrimonio cultural inmaterial de República
Dominicana en diferentes dominios con un enfoque predominantemente folklórico.
Entre éstos se cuenta, por ejemplo, el de Manuel José Andrade (1976), que
recogió los cuentos folklóricos dominicanos en su obra Folklore de la
República Dominicana, publicado originalmente en 1927 por la American
Folklore Society. Otro inventario, de corte también folklórico, es el de Edna
Garrido de Boggs (1951), en su Folklore Infantil de Santo Domingo, quien
recopiló las canciones, los romances y los romancillos, los juegos, las
fórmulas y convenios, las bromas y burlas, las rimas, los rezos, las parodias,
los trabalenguas, los cuentos, adivinanzas y creencias infantiles. Fradique
Lizardo inventarió los bailes folklóricos dominicanos (1975) e inició un
inventario de los instrumentos musicales dominicanos (1988). Un gran número de
tradiciones fueron recogidas por Ramón Emilio Jiménez (1975) en su libro Al
amor del bohío. Y Dagoberto Tejeda (1998) recopiló en dos volúmenes algunas
leyendas y creencias dominicanas, así como diversas expresiones de la
religiosidad popular y del carnaval dominicano. Publicó también Atlas
folklórico de la República Dominicana (2003).


En el 2002, la Secretaría de
Estado de Educación y la Secretaría de Estado de Cultura elaboraron un proyecto
sobre el "Patrimonio Cultural Dominicano Tangible e Intangible en el
Sistema Educativo Nacional". Dentro de este proyecto se hizo una reseña,
no muy feliz, de las "expresiones del Patrimonio Intangible”. Y en el
2003, la Comisión Nacional para la UNESCO realizó un inventario preliminar que
recogió un  buen número de manifestaciones culturales inmateriales de República
Dominicana. 


En el período 1997-1998, el
Consejo Presidencial de Cultura realizó, con el programa de las Naciones Unidas
para el Desarrollo, un diagnóstico participativo del sector cultural con la
presencia de agentes culturales, artistas e intelectuales. El diagnóstico se
llevó a cabo mediante una metodología de encuentros y muestras culturales
regionales. Entre los resultados del diagnóstico se recuentan las expresiones
culturales más relevantes por regiones (Cfr. Presidencia de la República /
Consejo Presidencial de Cultura  / Programa de las Naciones Unidas para el
Desarrollo, Hacia un programa de desarrollo cultural para la República
Dominicana, Santo Domingo: UNESCO, 1999). 


Contamos, pues, con inventarios
y recuentos parciales, con enfoque predominantemente folklórico, todos
elaborados antes del 2003 o en este mismo año, en que fue aprobada la
Convención de la UNESCO para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural
Inmaterial, que insta a los Estados Partes  de la Convención  a “confeccionar,
con arreglo a su propia situación, uno o varios inventarios del patrimonio
cultural inmaterial presentes en su territorio”, “con participación de las
comunidades, los grupos y las organizaciones no gubernamentales pertinentes”
(Art. 11 y 12)


 


Expresiones culturales que reflejan la
diversidad de la    cultura dominicana


 


Además de las investigaciones
arriba mencionadas, se han hecho otras sobre expresiones culturales de grupos
determinados: los inmigrantes norteamericanos de Puerto Plata y Samaná, los llamados
cocolos o inmigrantes de las islas anglófonas, los inmigrantes haitianos y los
congos del área geográfico-cultural de Villa Mella. Se han realizado también
estudios sobre las manifestaciones de religiosidad popular y del carnaval
dominicano.


 


Expresiones culturales de los inmigrantes
norteamericanos de   Puerto Plata y Samaná


 


En 1824 y 1825 llegaron a la
isla de Santo Domingo unos seis mil negros libertos norteamericanos por
iniciativa de Jean Pierre Boyer, que a la sazón gobernaba toda la isla unificada
con el nombre de República de Haití. De éstos, unos 2,000 fueron destinados a
la porción oriental de la isla, de los cuales un grupo se estableció en Puerto
Plata y otro en Samaná.


Puig Ortiz (1978) estudió al
grupo afroestadounidense que migró a la cosmopolita ciudad de Puerto Plata.
Según este investigador, los recién llegados -unos 300, equivalentes al 12.5%
de los 1,600 moradores de la ciudad-, pronto se fundieron con la población
dominicana, influyendo las costumbres y el modo de vida de los puertoplateños.
Los libertos norteamericanos expandieron el inglés como lengua comercial y
fundaron la primera iglesia metodista wesleyana, que fue la primera iglesia
protestante establecida en el país, cuyas referencias documentales se remontan
al 1835. Para esa época, la población de Puerto Plata se componía de blancos y
negros, con predominio de estos últimos, y además del español, se hablaba
francés e inglés. Como nota curiosa, El Porvenir del domingo 9 de
noviembre de 1873 señala que en la jurisdicción de Puerto Plata existían
secciones, como las de Muñoz, Cabarete y Sabaneta de Yásica, donde apenas se
hablaba el castellano (Puig, 1978: 66). El estudio de Puig hace énfasis en la
migración como tal, pero hace falta un estudio ponderado de las expresiones culturales
dejadas por este grupo.


Pasando a Samaná, de acuerdo
al propio Puig (1978: 35), de los 1500 habitantes que tenía la villa de Samaná
hacia 1830, unos 300, equivalentes al 18.75%, eran inmigrantes
afronorteamericanos. Para 1870 había en esa villa de 500 a 600 colonos, de los cuales 200 eran miembros de la Iglesia Metodista. Soraya Aracena (2000)
describe las costumbres religiosas, educativas y culinarias de estos
inmigrantes y sus descendientes, así como sus juegos, tradiciones, lengua y
asociaciones de ayuda mutua. Antes del estudio de Aracena, se habían publicado
diversos artículos sobre estos inmigrantes. En 1984, Dagoberto Tejeda los
reunió en un solo volumen bajo el título Cultura y folklore de Samaná. Los
artículos reunidos son de Emilio Rodríguez Demorizi, Harry Hoetink, Martha
Ellen Davis, Lumen Adams Jesurum, Fradique Lizardo y Manuel Álvarez Nazario. 


 


Expresiones culturales de los cocolo o inmigrantes
de las islas anglófonas del Caribe


 


Existe una bibliografía
relativamente abundante sobre los inmigrantes de las islas caribeñas
colonizadas por Gran Bretaña. 


En diciembre del 2004, el
Museo del Hombre Dominicano realizó un estudio sobre el Teatro Danzante de
estos inmigrantes para preparar el dossier requerido para presentar a la UNESCO su candidatura a ser proclamado “Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad”. Para ello hizo un rastreo bibliográfico y llevó a cabo una investigación de
campo. En ese entonces me toco dirigir el Museo y coordinar la preparación de
la candidatura.  


Estos inmigrantes de
expresión inglesa, conocidos como “cocolos”,  provienen de las islas caribeñas
que fueron posesiones de Gran Bretaña: St. Kitts y Nevis, Antigua, Dominica,
Monserrate, Tortola, Grenada, St. Vincent y otras. Responden a una tradición
afro-caribeña que integra elementos culturales africanos y de la Inglaterra colonial. Llegaron a República Dominicana a finales del siglo XIX y principios del
XX para trabajar en la industria azucarera en momentos en que esta industria
había casi desaparecido en las Antillas Inglesas y tenía un gran auge en San
Pedro de Macorís y sus alrededores.


Los cocolos desarrollaron un
Teatro Musical Danzante, cuyos integrantes son conocidos como “Los Guloyas”,
nombre que proviene de una sus piezas teatrales: “David and Goliath”. De
Goliath (Golaiat) proviene “Guloya”. 


Los participantes en el
Teatro Musical Danzante celebraban parrandas navideñas durante las cuales
cantaban su “Christmas carolings”, llevaban a cabo el llamado niega Business,
celebraban  las mascaradas (masquerades) y representaban los juegos o piezas
teatrales denominados The Bull, David and Goliath, Moko-jombie, Mummies o
Momises, Peacock Fighters y Wild  Indian, que han sido registrados en St.
Kitts y Nevis (Mills et al., 1985, y Abrahams, 1968). De estas piezas sólo se
ejecuta actualmente Peacock Fighters y Wild Indians de forma unificada, como un
resumen de todas las anteriores. Se hizo el rescate de David and Goliat y
actualmente se está trabajando en el rescate de The Bull. Esta última
pieza ha sido representada en el Festival de la Cultura Cocola "Good
Morning Guavaberry" de los años 2009 y 2010.    


 


El Gagá (Rará) como expresión cultural
dominico-haitiana


 


June Rosenberg (1979) ha
estudiado el culto denominado “Gagá”, ubicándolo en el contexto religioso y social
que le corresponde. Se trata de un culto sincrético que conjuga elementos
africanos y europeos. Se realiza en las zonas de cultivo de caña, donde se
mezclan obreros haitianos, dominicanos y dominico-haitianos. Tiene su máxima
expresión en Semana Santa. 


Del Gagá eran conocidos sobre
todo su música y baile espectaculares. Poco se sabía de su naturaleza religiosa
y organización social. La investigación de la Prof. Rosenberg enfatiza estos aspectos. Ella interpreta el Gagá como una reorganización
estructural de la religión vodú en sus expresiones dominicana y haitiana. 


José Francisco Alegría-Pons
(1993), en Gagá y vudú en República Dominicana: ensayos etnográficos, recoge
varios ensayos fruto de sus investigaciones en el Batey Colonia Tumba de Boca
Chica, en el Este del país. Allí conoció al hungán haitiano Similá Jeremie, que
se convirtió en su informante clave.


Dagoberto Tejeda Ortiz (1998)
ha sido y es un estudioso del Gagá, como puede apreciarse en múltiples
artículos, como los publicados en Cultura popular e identidad nacional (tomo
I): “Semana Santa, Cachúas y Gagá” y “Con el Gagá la isla habla un mismo
lenguaje” y “El Gagá y el Carnaval en la Cultura Dominicana”. Lo mismo puede
decirse de Soraya Aracena, quien trabajó por mucho tiempo junto a José Francisco
Alegría y se ha referido al tema en varios escritos.


Una interpretación diferente
del Gagá es la aportada por el etnomusicólogo haitiano Jean Franck Saint-Cyr
(1982). Para éste, el “Rará” que se celebra en Haití es una fiesta tradicional
que cumple una función política, moral y psicológica. La función política se
manifiesta con el olvido de los problemas de la política haitiana durante el
baile llamado “Guilladle”, que se ejecuta con  golpes de cintura al ritmo de
los “vaccines”; la función moral se ejerce cuando un miembro de la localidad
viola las normas sociales y es denunciado en el canto del Gagá, de manera
similar a como lo hacen los cocolos en su “niega business”; y, finalmente,  la
función psicológica se cumple con el olvido, durante la música y el canto, de
los problemas socio-económicos de los participantes en el Gagá. Saint-Cyr
concluye diciendo que su trabajo puede ser un aporte para hacer un estudio
comparativo con el Gagá de República Dominicana.    


 


La expresión cultural de la Cofradía de los Congos de Villa Mella


 


La Cofradía de los Congos de
Villa Mella ha sido estudiada por Carlos Hernández Soto, quien, como fruto de
sus investigaciones, publicó Morir en Villa Mella: ritos funerarios
afrodominicanos (1996). En ese estudio el autor hace énfasis en los
ritos funerarios en que participan los miembros de la Cofradía del Espíritu
Santo en la antigua Sabana del mismo nombre. Kalunga eh! Los Congos
de Villa Mella (2004) está centrado en la Cofradía misma. Esta es una hermandad o confraternidad cuyos miembros están ligados con lazos
de parentesco espiritual con el Espíritu Santo y entre ellos mismos. Su misión
principal es doble: celebrar conforme a la costumbre la fiesta del Espíritu
Santo y de la Virgen del Rosario, patrono y copatrona, respectivamente, de
Villa Mella, y celebrar los ritos funerarios de sus socios, tocando y bailando
los 21 toques de la Cofradía al ritmo de los instrumentos congos: el tambor
mayor, llamado congo mayor; el tambor menor, llamado conguito; la canoíta, similar
a una canoa; y varios pares de maracas. La pieza musical más importante está
dedicada a Kalunga, la deidad del mar y de la muerte en la región de
Congo-Angola y uno de los nombres que recibe Nzambi en Angola meridional.


Las actividades de la Cofradía están consignadas en el Código Negro Carolino de 1784, donde en la ley 2da. relativa
al gobierno moral de los siervos se hace mención de los bailes llamados bancos,
que según este Código se celebraban en las nocturnas y clandestinas
concurrencias que solían formarse en las casas de los que morían o de su
parientes, para orar y cantar en sus idiomas en loor al difunto, especialmente
entre los negros minas y carabalíes.   


Además de los Congos de Villa
Mella, se han registrado grupos congos en Brasil, Cuba, Colombia, Panamá, Haití
y Estados Unidos (Nueva Orleans).


La Cofradía del Espíritu
Santo de los Congos de Villa Mella, proclamada en el 2001 por la UNESCO  “Obra
Maestra del Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad” a solicitud del Museo
del Hombre Dominicano, pasó a formar parte de la lista indicativa del
patrimonio mundial inmaterial. 


 


Manifestaciones de religiosidad popular 


 


Un estudio pionero sobre la
religiosidad popular dominicana es el de Francisco Javier Lemus y Rolando Marty
(1975), publicado en un número monográfico de la revista Estudios Sociales. En
él estos investigadores ofrecen una visión panorámica de la materia. 


De mayor profundidad es el
estudio de Martha Ellen Davis (1987) sobre las expresiones de la religiosidad
popular dominicana. En su libro La otra ciencia: el vodú dominicano como
religión y medicina populares (1987), además de tratar sobre el
denominado vodú dominicano como una de las manifestaciones de la religiosidad
popular, se refiere también a otras expresiones religiosas, tales como las
cofradías afrodominicanas, las velaciones de santos, las hermandades de
peregrinación, los cultos mesiánicos y de curación (como el de Liborio y
Bibiana de la Rosa) y los ritos funerarios. La misma Davis (1981) había
ya investigado la expresión musical dominicana denominada “salve”, dada a
conocer en su obra Voces del purgatorio: estudio de la salve dominicana. 


Dagoberto Tejeda (1993) ha
estudiado el complejo cultural de la Sarandunga de Baní, en que se hibridan elementos africanos y europeos. El complejo incluye rituales, rezos, cantos,
música y danzas. El nombre de Sarandunga se aplica al conjunto de los toques de
tres tambores pequeños y una gűira que se utilizan en piezas musicales
características -Capitana, Bomba, Jacana y Moranos-, con ocasión de las
festividades en honor a San Juan Bautista en el barrio de  Pueblo Arriba de
Baní (23-24 de junio) y en las localidades rurales de Fundación de Peravia (29
del mismo mes) y La Vereda (sábado siguiente a esta fecha). Tejeda tiene en
imprenta (diciembre de 2010) 10 el libro San Juan Bautista y la Sarandunga
de Baní.  


El vodú dominicano ha sido
también estudiado, entre otros, por Enrique Patín Veloz (1975), Dagoberto
Tejeda (1993) y Carlos Esteban Deive (1979). De este último autor es  Vodú y
magia en Santo Domingo. Está en imprenta El vodú en Dominicana y en
Haití (2010), de Dagoberto Tejeda. Otros autores (ej., Rodríguez Vélez,
1982; Andújar Persinal, 1997, 1999 y 2000) han incursionado en el tema.
Andújar  Persinal recoge en sus libros varios artículos publicados en diversos
medios. Los de religiosidad popular figuran sobre todo en Identidad cultural
y religiosidad popular (1999). 


Los cultos mesiánicos y de
curación en República Dominicana han sido investigados, entre otros, por
Dagoberto Tejeda (1978), Lusitania Martínez (1991), Lundal y Lundius (1988) y
un grupo de autores cuyas contribuciones fueron recogidas por Martha Ellen
Davis (2004) en el volumen La ruta hacia Liborio.


 


El carnaval dominicano


 


El carnaval dominicano ha
sido objeto de varios estudios. Manuel García Arévalo y José del Castillo
(1987) ofrecen una visión panorámica de éste en su obra bilingűe Carnaval
en Santo Domingo. Por su parte, Fradique Lizardo y Dagoberto Tejeda han
publicado numerosos artículos en torno al carnaval dominicano. Tejeda (1998)
recogió sus artículos sobre el tema en su libro Cultura popular e identidad
nacional. En el 2003 publicó Los carnavales del carnaval y en el
2008 dio a conocer su magnífica obra El carnaval dominicano: antecedentes,
tendencias y perspectivas, en la que trata de la historia del carnaval
dominicano, sus personajes y las características de los carnavales locales.
Tejeda tiene también en su haber tres libros sobre imágenes del carnaval.
Próximamente, saldrá a la luz, del mismo Tejeda, Indigenismo, carnaval e
identidad.  José Guerrero (2003) ha tratado de dilucidar la relación entre
carnaval, cuaresma y fechas patrias, objeto de polémica en República
Dominicana.


Algunos autores, preocupados
por las manifestaciones culturales de sus lares nativos, han hecho aportes
valiosos sobre el carnaval de sus pueblos. Así, Pedro Antonio Valdez (1995)
publicó la Historia del carnaval vegano, en tanto que  Ricardo
Hernández y Felipe Bautista Orozco (2000) describieron Las fiestas de
carnaval en Sánchez Ramírez.      


Una manifestación cultural
que suele ligarse al carnaval dominicano está constituida por las “cachúas” de
Cabral”.  Se trata de una expresión ritual que se enmarca dentro de las
celebraciones de Semana Santa en la localidad de Cabral, en la región Sur de la República Dominicana. Este fenómeno cultural ha sido estudiado por Pedro Mwamba Tujibikile
(1993), sacerdote católico oriundo del Zaire. Su libro Las Cachúas:
revelación de una historia encubierta, es un desafío para los
investigadores.   


 


La música tradicional bailable


 


La música tradicional
bailable es un elemento importante de la cultura popular dominicana presente en
las festividades religiosas y seculares. Algunas de sus expresiones más
recurrentes son: el merengue, el priprí, la música de palos o atabales, la
mangulina y el carabiné, entre las más conocidas.  


Obras generales sobre esta
materia son, por ejemplo, las de: Julio Arzeno (1927), Del Folklore musical
dominicano; J. M. Coopersmith (1974), Música y músicos de la República
Dominicana; Julio Alberto Hernández (1969), Música tradicional
dominicana; y la de Darío Tejeda (2002), La pasión danzaria, en la
que el autor traza la trayectoria de la música popular bailable y esclarece
“cómo el merengue y la bachata conquistaron un espacio propio batallando junto
al impulso casi simultáneo de la salsa, el reggae, el Calypso, la cumbia y la
samba, a la vez que establecían conexiones con el jazz, el rock y la Nueva
Canción en el Caribe”.  


Sobre el solo merengue se han
hecho varios estudios. Cito los de Fradique Lizardo, vertidos en su Danzas y
bailes folklóricos dominicanos (1975); Luis Alberti (1983), Merengues, que
recoge las composiciones de este compositor dominicano; y la tesis doctoral de
Paul Austerlitz, Merengue: Dominican Music and Dominican Identity. Sobre
la bachata, Débora Pacini Hernández (1995) hizo una investigación para su tesis
doctoral. La tituló: Bachata: A Social History of a Dominican Popular Music.
En el 2005 se celebró, en el Centro León de Santiago de los Caballeros, un
congreso sobre el merengue en la cultura dominicana y del Caribe, en el que se
expusieron varias ponencias sobre este género musical.   


Actualmente, el merengue y la
bachata son los géneros musicales más populares en República Dominicana.


 


Problemas de investigación concernientes a
la diversidad de las expresiones culturales que deben ser objeto de
investigación


 


Problemas concernientes a la
diversidad de las expresiones culturales que se proponen para ser  investigados
son los relacionados con la interculturalidad o presencia e interacción de
diversas culturas entre pueblos vecinos, como son el pueblo haitiano y el
pueblo dominicano; las relaciones entre la cultura y el desarrollo, que ha sido
una constante preocupación de la UNESCO, como puede apreciarse en el Informe de
la Comisión Mundial de Cultura y Desarrollo, publicado bajo el título Nuestra
Diversidad Creativa (1997); las políticas y medidas gubernamentales para
proteger y promover la diversidad de las expresiones culturales; las políticas
culturales vistas desde el pluralismo; las industrias culturales como medio de
expresión cultural; el reconocimiento de los derechos culturales, incluyendo
los derechos de las mujeres, de los  llamados grupos minoritarios y de los
jóvenes; y la participación de la sociedad civil en la protección y promoción
de la diversidad de las expresiones culturales, entre otros. 


 


Fomento de la investigación sobre la
diversidad cultural en la República Dominicana y el Caribe


 


Nuestras propuestas se
refieren al rol que deben desempeñar las Universidades y las instituciones de
investigación en relación a la diversidad cultural. 


Sabemos que entre las
funciones primordiales de toda Universidad se encuentra la investigación
científica. En una universidad como la Autónoma de Santo Domingo, que tiene una
Facultad de Humanidades con una Escuela de Historia y Antropología y una
Facultad de Ciencias Económicas y Sociales con una Escuela de Sociología,
además de una Facultad de Ciencias Jurídicas y Políticas, no puede soslayarse
la investigación sobre la diversidad de las expresiones culturales en vistas
del entendimiento entre los pueblos  y culturas. 


En este sentido, se propone
realizar un programa de  investigaciones relacionadas con la diversidad de las
expresiones culturales, enfatizando los problemas apuntados en arriba
señalados. Estas  investigaciones podrían ser fomentadas y coordinadas desde el
Instituto Dominicano de Investigaciones Antropológicas (INDIA) con una
perspectiva interdisciplinaria que privilegie la modalidad participativa, a fin
de que los resultados que se obtengan sean puestos al servicio del
empoderamiento de la gente, evitando así el sesgo de la óptica de los
observadores externos (Ver UNESCO, Comisión Mundial de Cultura y Desarrollo. 1997: 175). 


Podría establecerse también, simultánea
o alternativamente, un Centro de Estudios y Documentación sobre Diversidad
Cultural dependiente de la Facultad de Humanidades de la UASD, similar al de la
Facultad de Humanidades y Artes de la Universidad Nacional de Rosario, Argentina. 
En este centro, durante los días 21, 22 y 23 de mayo del 2008 se organizaron
mesas temáticas de discusión sobre “Género y diversidad cultural a través del
tiempo”, “Prácticas jurídicas en contexto de diversidad cultural”, “Desigualdad
social, diversidad cultural y educación”, “Procesos socio-étnicos, religiosos y
migratorios”, “Identidad, diversidad y globalización”. Se hace referencia a
este evento sólo para ilustrar hacia dónde podrían dirigirse las actividades
del centro de investigación propuesto. 


Termino con una mirada retroactiva.
Hemos hecho el recuento de los esfuerzos realizados para identificar el
patrimonio cultural inmaterial de República Dominicana, cuyo conjunto forma
parte de la diversidad de las expresiones culturales del país; hemos  señalado
algunos problemas de investigación relativos a la diversidad cultural que
ameritan ser estudiados; y, finalmente,  nos hemos referido a las instituciones
llamadas a ocuparse de las investigaciones sobre estos problemas.     
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4. Mito taíno y literatura dominicana


 


Discurrir sobre el mito es discurrir sobre
el hacer filosofía poéticamente, es decir, filosofar en lenguaje poético sobre
las primeras causas y principios de las cosas, de acuerdo a la definición que
da Aristóteles de la filosofía: "el estudio de las primeras causas y
principios" (1990:38).


Aristóteles, en su Metafísica,
plantea lúcidamente las relaciones entre la filosofía y el mito:  


          Lo
que en un principio movió a los hombres a hacer las primeras indagaciones filosóficas
fue, como lo es hoy, la admiración. Entre los objetos que admiraban y de que no
podían darse razón, se aplicaron primero a los que estaban a su alcance; después,
avanzando paso a paso, quisieron explicar los más grandes fenómenos, por
ejemplo, las diversas fases de la Luna, el curso del Sol y de los astros y, por
último, la formación del universo. Ir en busca de una explicación y admirarse
es reconocer que se ignora. Y así, puede decirse que el amigo de la ciencia, lo
es en cierta manera de los mitos, porque el asunto de los mitos es lo
maravilloso. (Aristóteles, 1990:40).


Mircea Eliade ha recogido
esta tradición poético-filosófica al definir el mito como un relato (elemento
poético) que explica, total o parcialmente, una realidad (elemento filosófico).
"Cada mito -dice Eliade (1965:84)- muestra cómo una realidad ha venido a
la existencia, ya se trate de la realidad total, el cosmos, o sólo de un
fragmento: una isla, una especie vegetal, una institución humana. Narrando cómo
las cosas han venido a la existencia, uno las explica y responde indirectamente
a otra pregunta: ¿por qué han venido a la existencia? El 'porqué' está siempre
imbricado en el 'cómo'".


Entonces, lo importante del
relato mítico no es la explicación concreta sino la actitud filosófica de
admirarse del mundo e intentar dar una explicación del mismo. En esta actitud
filosófica irrumpe la poiesis, la creación literaria. 


   Entre los taínos, los mitos eran reactualizados en el areíto,
memorial colectivo en que la historia de la comunidad se pasaba,
sacralizada, de generación en generación . En él se reactualizaban, como
"historia sagrada", los acontecimientos primordiales del grupo, en
los que los dioses o los seres semi-divinos  -los héroes culturales- eran los
actores.  Esas historias sagradas son contadas en los mitos. Estos, situándose
en los tiempos primordiales -"in illo tempore"-, o cuentan la
historia de los dioses narrando cómo éstos vinieron a la existencia (mitos
teogónicos); o cuentan la historia del mundo material (mitos cosmogónicos); o
cuentan la historia del mundo humano (mitos antropogónicos). En suma, los mitos
de los taínos revelan la teogonía, la cosmogénesis  y la antropogénesis de este
grupo de origen arawaco que se asentó en La Española, Jamaica, Puerto Rico y el
oriente de Cuba.


   El corpus mítico taíno fue
recogido parcialmente, con visión etnocéntrica, por el ermitaño jerónimo (no
sacerdote) Fray Ramón Pané en su Relación acerca de las antigüedades de los
indios, única fuente directa sobre los mitos de los aborígenes antillanos,
terminada de redactar hacia 1498 (Pané,  1978:1).


   La relación de Pané, cuyo original se
perdió, fue incluida en el capítulo LXI de la Historia del Almirante don
Cristóbal Colón por su hijo don Fernando, escrita en castellano y traducida
al italiano por Alfonso de Ulloa en 1571. Anglería compendió la Relación de
      Pané en una carta dirigida, antes de 1504, a Ludovico de Aragón, publicada en sus Décadas del Nuevo Mundo (libro IX, capítulos 4 al
7). Bartolomé de las Casas hizo un extracto de la Relación en su Apologética
Historia de las Indias (Capítulos CXX, CLXVI y CLXVII). Como el original de
la Relación se perdió, sólo quedaba de ella el resumen de Anglería, el
extracto de Las Casas y la traducción al italiano de Ulloa. Esta no es, como ha
señalado Arrom, un modelo de pulcritud, y en ella se italianizan muchos
términos taínos. Gracias a Arrom hoy disponemos de un texto remozado, fruto de
un minucioso y concienzudo estudio de este sabio cubano.


   Este trabajo se propone ofrecer una
visión panorámica de los mitos taínos en base a las fuentes señaladas y hacer
ver la repercusión que han tenido en la literatura dominicana. En la primera
parte se hará una breve referencia a los mitos teogónicos, cosmogónicos y
antropogonicos de los taínos; en la segunda, se tomará una muestra de
escritores y se analizará el influjo que han tenido en ellos dichos mitos. Como
se trata de una investigación en proceso, nuestra exposición no podrá abarcar
todos los autores.  


    


Mitos taínos


Mitos teogónicos


   En un ambiente insular, donde por más
que se caminara, siempre se iba a parar al mar y donde el principal producto
alimenticio era la yuca, hasta tal punto que ésta llegó a industrializarse
mediante la fabricación del cazabe, no es de extrañar que el dios supremo fuese
Yúcahu Bagua Maórocoti. 'Yúcahu', el Espíritu hacedor de la yuca;
'Bagua', del mar; 'Maórocoti', Sin-abuelo, o, como explica Pané, que tiene
madre mas no tiene principio. Este dios supremo era también llamado Yucahuguamá,
Señor de la Yuca o Señor Yucador. Así como los cristianos claman diciendo:
"Danos hoy nuestro pan de cada día", los taínos bien podían impetrar 
de Yúcahu: "Danos hoy nuestro cazabe". 


   La madre de Yucahú tenía muchos nombres.
Aquí subrayaremos el de Atabex o Atabeira. Este nombre
probablemente se deriva de itabo, en su significado de 'lago' o
'laguna'. Itabo se utiliza hoy en el sentido de "charco o depósito
de agua dulce y limpia...con manantiales que salen del fondo" (Arrom,
1975:45). En Atabeira, 'atte', 'atteté' es madre, señora en varios
vocabularios arawacos, y 'era' es agua, por lo que Atabeira equivaldría
a "madre de las aguas", y tiene su equivalencia en Orehu, la
Madre o Espíritu de las Aguas de los arawacos, que surge de las olas (en Arrom,
1975:45). Con este título, Domingo Marte ha publicado una novela de corte
ecologista. 


   Y en una zona como la caribeña, donde
cada año hay una temporada ciclónica, no podía faltar un dios o una diosa del
huracán. Tal es Guabancex, que es siempre acompañada de Guautaubá y
de Coatrisquie. La Señora del Huracán, de acuerdo a Pané, "cuando
se encoleriza hace mover el viento y el agua y echa por tierra las casas y
arranca los árboles". Guautaubá, el Señor del Trueno, es su
pregonero o heraldo, provocando el viento y la lluvia cambiantes, y Coatrisquie,
su otro compañero, se encarga de recoger y gobernar las aguas que causan
las inundaciones. Más adelante trataremos sobre otros dioses y diosas. 


 


Mitos cosmogónicos


 


   Todas las culturas tienen sus mitos
cosmogónicos; la taína, también. La Relación de Pané nos habla del
origen de la luna y del sol, del tiempo de lluvia y de seca, del mar y de los
peces.


Para los taínos, la Luna y el
Sol salieron de la cueva de Iguanaboina, situada en el país del cacique
Mautiatihuel. Esa cueva es el antro mítico-cósmico de donde sale el sol para
iluminar la Tierra y al cual regresa para ocultarse, mientras de allí, al mismo
tiempo, sale la Luna a ejercer su función de luminaria nocturna. Cada vez que
esto ocurre, se  reactualiza el mito. 


   El cacique Mautiatihuel, hijo del Alba,
es un personaje mítico, como es mítica también la cueva de Iguanaboina, cueva
de la iguana y de la serpiente parda. Iguana es el reptil que conocemos
en la isla, cuya cresta dorsal recuerda el Sol, es decir, el Tiempo Despejado,
y Boina, la Serpiente Parda, metaforiza a las nubes cargadas de lluvia. 


   En la gruta de Iguanaboina se veneraban
a Boynayel y Márohu, dos gemelos que, juntos, se representaban
atados. Boynayel es el Hijo de Boina, la Serpiente Parda que anuncia las nubes
cargadas de lluvia; y Márohu es el 'Sin-Nubes', el que provoca el Tiempo
Despejado. Se representan atados porque hacen alternar el tiempo de lluvia y de
seca. Boynayel es el San Isidro Labrador taíno. 


   El mito del origen de los peces se
inscribe en el ciclo de las hazañas de los Cuatro Gemelos. Yaya, que
probablemente significa el sumo Espíritu, tenía un hijo llamado Yayael (hijo de
Yaya). Yayael quería matar a su padre, por lo que éste lo desterró primero y
finalmente lo mató. Y como era costumbre entre los arawacos, puso sus huesos en
una jigüera (urna funeraria). Transcurrido algún tiempo, quiso ver con su mujer
los restos de su hijo. Bajaron los huesos y los desparramaron para verlos.
Pero, ¡oh maravilla!, los huesos se habían convertido en peces, grandes y
chicos. Yaya y su mujer se comieron los peces.


 


Mitos antropogónicos


 


   El origen del hombre y de los bienes
culturales fueron objeto de mitos entre los taínos.


   De acuerdo a la Relación de Pané,
en Caonao, lugar abundante en oro, hay una montaña de nombre Cauta con dos
cavernas: Cacibajagua, o Cueva de Jagua, y Amayaúna, o Cueva de los que no
tienen importancia. De Cacibajagua salieron los taínos: buenos, nobles y
prudentes, que formaban la mayor parte de los habitantes de la isla; de Amayaúna,
en cambio, salieron los otros: los sin mérito ni valor.


   La isla estaba poblada de hombres y de
mujeres. Pero, de acuerdo a la tradición, hubo una época en que la isla se
quedó sin mujeres. ¿Cómo se repobló de ellas nuevamente? Guahayona,  héroe
cultural, tras engañar al cacique Anacacuya, se las llevó a todas, excepto a
Guabonito, a Matininó. Ahí las dejó y se fue a otra isla llamada Guanín. De esa
manera, la isla se quedó sin mujeres. 


   Cuando llovía, los hombres iban a la
orilla del mar con la esperanza de alcanzar a ver a sus mujeres. Un día, en que
tenían muchas ganas de estar con ellas, vieron deslizarse de entre unos jobos a
unas figuras asexuadas, que, como tales, no eran hombres ni mujeres. Se
precipitaron a cogerlas, pero se les resbalaban al instante. Acudieron entonces
a hombres caracaracoles, sarnosos, de manos ásperas. Así pudieron
atraparlas. Pero, ¿cómo convertir en mujeres a aquellos seres asexuados?
Buscaron al pájaro carpintero, llamado Inriri Cahubabayael, hijo o
descendiente de Cahubaba. Este, picando y agujereando en el lugar del sexo, las
convirtieron en mujeres. 


   Cuatro héroes culturales juegan un papel
preponderante en la mitología  taína. Son ellos, los hijos de Itiba Cahubaba,
la gran paridora, conocida como la madre de los Cuatro Gemelos, a quien, muerta
en el parto, le sacaron ensangrentados los cuatro hijos. El primero de los
cuatro que salió de su  vientre fue Deminán, apodado Caracaracol o
el Sarnoso. De los otros tres no se supo jamás el nombre. Son cuatro como los
cuatro puntos cardinales, a los que corresponden los cuatro vientos. 


   Estando Yaya, el Supremo Espíritu, en su
conuco, se le presentaron hambrientos los cuatro Gemelos. Se acercaron a la
jigüera que tenía los huesos de Yayael convertidos en peces. No se atrevían a
echar mano de la jigüera. Pero, finalmente, Deminán Caracaracol la desguindó
del techo del bohío y se hartaron de peces. Pero mientras se los comían, oyeron
los pasos de Yaya, que regresaba del conuco. Quisieron entonces colgar de nuevo
la jigüera, pero con la prisa no pudieron engancharla bien, de modo que cayó al
suelo y se rompió. Y sucedió que salió tanta agua de la jigüera que llenó toda
la tierra. Con el agua, salieron también muchos peces. Y así vino a la
existencia el mar y cuanto lo puebla.       


   El origen de los mayores bienes
culturales taínos se debe a los cuatro Gemelos, a Guabonito y a Cáicihu.
Comencemos por los dos últimos.


   Guabonito, la mujer olvidada en la playa
por Guahayona, curó a éste de sus llagas, quien de ahí en adelante cambió su
nombre por el de Albeborael Guahayona. Guabonito, además, le regaló a Guahayona
guanines (metales preciosos) para llevar en las orejas y cibas o piedras,
brillantes, para hacer collares, instituyendo así la costumbre de llevar estos
adornos en el cuerpo.


   El origen del rito de la cohoba
puede probablemente atribuirse al cacique Cáicihu. Este, después de
haber hecho un ayuno, habló con Yucahuguamá. Entrando en el caney ceremonial
junto con sus hombres, Cácicihu se sentó en el dujo y aspiró la cohoba mientras
todos a su alrededor guardaban silencio. Estuvo un rato con la cabeza baja y
los brazos sobre las rodillas. Alzó la cabeza mirando el cielo y habló.
Vaticinó entonces que cuantos quedasen vivos después de su muerte gozarían poco
tiempo de sus bohíos y conucos, porque la isla sería invadida por gente vestida
que habrían de dominar y matar.


   Los cuatro Gemelos se dieron cuenta de
que Bayamancaco, un abuelo antepasado de los taínos, conocía el secreto del
fuego y del cazabe. Se dijeron entonces: "Ahiacabo guárocoel", es
decir, "hablemos con nuestro abuelo", así aprenderemos su secreto.
Entonces Deminán Caracaracol, el más osado de los cuatro, penetró al bohío de
Bayamanaco para sonsacarle el secreto del cazabe. Pero Bayamanaco, lleno de
ira, le arrojó a la espalda un guanguayo o chisguete de saliva lleno de cohoba
y se marcho indignado. El golpe del guanguayo fue tan fuerte que produjo en la
espalda de Deminán dolores de hinchazón, como de parturienta, al extremo que
estuvo a punto de morir. Sus hermanos tomaron entonces un hacha de piedra y le
abrieron la espalda preñada. De ella salió viva una tortuga hembra.


   Después de esto, los cuatro Gemelos,
desde los cuatro puntos cardinales, ya en posesión del secreto del cazabe,
fabricado con fuego al humo del tabaco, no anduvieron errantes como los cuatro
vientos, sino que se hicieron sedentarios: construyeron sus bohíos y procrearon
con la tortuga, madre primordial, al género humano. 


     ¿Y qué decir del destino de los
taínos? ¿Adónde van después de la muerte? ¿Cuál es el modo de vida en el más
allá? De acuerdo a la Relación de Pané, los muertos van a Coaybay, casa
y habitación de los muertos, que se encuentra en un lugar de la isla llamado
Soraya. Maquetaurie Guayaba, que fue el primero en penetrar en ese lugar, es el
Señor de Coaybay. Allí los muertos están recluidos de día, pero de noche salen
a pasear, comen guayaba, hacen fiestas y se juntan con los vivos. Para conocer
si una persona está viva o muerta, le tocan el vientre: si no le encuentran
ombligo, es operito, es decir, está muerta, es una opía;
 si tiene ombligo, a su espíritu le llaman goeíza, está vivo.
Hombres hubo que yacieron con alguna de las mujeres de Coaybay, y cuando
pensaban tenerla en sus brazos, se encontraban con nada, porque  la mujer
desaparecía al instante. 


   El centinela de Coaybay es Opiyelguobirán,
cemí de madera, con cuatro patas, en forma de perro. Salía por las noches
de la Sabana de los Jobos y se iba a la selva (posiblemente a Coaybay). Lo
buscaban y traían, pero volvía a la selva. Cuando llegaron los colonizadores  españoles,
se fue a una laguna. Desde entonces no se volvió a ver ni se supo más de él.
Arrom (1975:101) piensa que este cemí estaba relacionado con el destino y el
nocturno comportamiento de las opías.


 


Repercusión de los mitos taínos en la
literatura dominicana


   Entre los escritores dominicanos que más
se han inspirado en la mitología tenemos a José Joaquín Pérez en sus Fantasías
indígenas (1877/1989), Juan Bosch en las tres leyendas publicadas en Indios
(1935/2000), Marcio Veloz Maggiolo en su novela para niños De dónde vino
la gente (1978), Lorelay Carrón en su mitología taína para niños "Y
se los llevó el sol" (1996), Abelardo Jiménez Lambertus en sus más de
treinta artículos periodístisco publicados en el Listín Diario, Hoy y
sus respectivos suplementos sabatinos a partir de 1978 (p.ej.1983, 1984),
Carlos Hernández Soto en Así habló el abuelo Bayamanaco (1985),  Manuel
Mora Serrano en su  documentado ensayo Indias, Vien-vienes y ciguapas
(1975). 


   Otros escritores se han ocupado de alguna que otra
leyenda relacionada con mitos aborígenes. Así, Javier Angulo Guridi, Ángel
Estrada Torres (1946), Alfredo Fernández Simó (1958), Miguel Ángel Monclús
(1958), Cayo Claudio Espinal (1973), Guaroa Ubiñas Renville (1998) y Santiago
Bonilla (2000), entre otros, han trabajado el tema de la ciguapa. Este último
autor y José Labourt (1982 se han ocupado también de las opías o espíritus
fantasmales.


   Veamos ahora los mitos que han llamado
la atención de los escritores dominicanos.


   Al mito sobre el origen de los taínos,
salidos de Cacibajagua, se ha referido Juan Bosch en su leyenda El Destino
de la Tierra. José Joaquín Pérez, en su poema El Areíto de las Vírgenes
de Marién, de Fantasías Indígenas, se refiere también a la cueva de
Cacibajagua, a la que confunde con la cueva de Iguanaboina, de donde salía el
sol por la mañana y donde se recogía en la noche dándole paso a la luna. El
poeta se expresa así:


 


          Cacibajagua, la caverna ardiente


          que guarda en su región
Maniatibel


          fue la cuna inmortal de Elim
naciente,


          padre fecundo de la indiana grey.


 


   Confusiones como ésta son frecuentes en
este poeta. En sus  Fantasías Indígenas menciona con frecuencia a Louquo
y Nonun, influido probablemente por Emilio Nau en su Historia de los
Caciques de Haití (1854/1982).  Hoy sabemos que estas no son
deidades taínas sino caribes, como señala Emilio Tejera (1977) y como ha sido
puesto de relieve por Bernardo Vega en el prólogo al libro de Nau. En él este
autor hace ver que Nau recoge la versión equivocada de que "Iyi Aya
bombé" significa "primero muerto que esclavo" entre los indios
ciguayos y que ese es el título del primer poema de Fantasías indígenas;
no obstante, en el poema décimo de ese mismo libro, titulado El Ultimo
Cacique, José Joaquín Pérez pone esa frase en boca de Cotubanamá, cacique taíno.


   El mito teogónico de Atabeira es
recogido, modo suo, por José Joaquín Pérez en el poema La Ciba de
Atabeira. Recordemos que Atabex o Atabeira era uno de los nombres de la
madre de Yucahuguamá y que ese nombre significa "madre del agua" o
"madre del lago o laguna". Pues bien, el poeta indigenista
cristianiza el mito diciendo: 


          Yo soy la Virgen que llevó en su seno


          Al Dios de los cristianos: ¡cree
y espera!


          Y el perdón de ese Dios piadoso y
bueno 


          Obtendrás de tu vida en la
carrera.


   Pasando a otro mito, Juan Bosch, en su
leyenda Atariba, se refiere dos veces al rito de la cohoba practicado
por caciques y sacerdotes. Y en el poema La Tumba del Cacique, José
Joaquín Pérez rememora la escena en que el cacique Cáicihu, después de haber
aspirado la cohoba, hace una profecía sobre gente vestida que vendrá a la isla
a dominar y matar:


          De otros climas vendrán con hierro y fuego


          para diezmar tus tribus inocentes


          turbando con la guerra su
sosiego,


         falange inicua de impasibles
gentes.


El propio Bosch alude a la profecía de
Cáicihu, que, de una forma libre, pone en boca de Maniobainoa: 


          Tres razas vendrán, la una amarilla,


          la otra rojiza, la última blanca.


          La segunda hará daño a la
primera,


          pero la  tercera acabará con
todas.  


   Al mito de Guahayona, que dejó la isla
sin mujeres tras llevárselas, según Pané, a Matininó, y de cómo la isla se
pobló nuevamente de mujeres, se refieren José Joaquín Pérez y Juan Bosch. En el
relato de este último, incluido en su leyenda El Destino de la Tierra, se
narra que Guaguyona (sic) huyó con las mujeres. No se dice adónde. Pero el cemí
Guaricol, compadecido de la pena de los hombres por haber perdido sus mujeres,
formó a la primera de ellas. "Con las estrellas le hizo los ojos, con
caimoníes la boca, con la noche los cabellos, con cipey la carne (...) El cemí
abrió un hoyo en el vientre de la nueva compañera y al entrar en ella la animó
con su vida". 


   El poema Vaganiona, de José
Joaquín Pérez, rememora el mito de Guahayona y el origen de las mujeres. En
efecto, Vaganiona es una mala grafía de Guahayona (Anglería escribía
'Guagugiona'). El mito de origen de las mujeres, que comienza con Guahayona,
termina con Albeborael Guahayona -el pájaro carpintero- que horada los maderos
sin sexo convirtiéndolos en mujeres. Pues bien, José Joaquín Pérez  se queda
únicamente con la idea del pájaro y explica en una nota, siguiendo a Washington
Irving, que Vaganiona es un ave que canta en la noche y cuyo trino doloroso
parece que es un lamento de desgracia. Inspirado en esto, a la virgen
Vaganiona, de los valles de Maguana, se le predice la muerte en el poema con
palabras inigmáticas. El buitío le augura el porvenir de esta manera:


          Serás -le dice- la hermana


          del avecilla canora


          que ha de cantar en la hora 


          en que va el sol a morir.


Efectivamente, Vaganiona muere, y:


          Desde entonces se le nombra


          Vaganiona al ave errante


          que cuando el sol vacilante


          envuelve en nocturna sombra


          lanza su trino expirante.


   El mito de las opías y la región de Coaybay
ha sido frecuentemente de inspiración para los escritores dominicanos. Pongamos
algunos ejemplos. Juan Bosch, en la leyenda de Atariba, se refiere al
país de Soraya y a su señor Maquetaurie Guayaba. José Labourt, en su Sana,
sana, culito de rana (1982), nos habla de muertos que salen. Guaroa Ubiñas
Renville, en sus artículos  publicados en el periódico Hoy (1998),
refiere leyendas sobre las hupías o espíritus fantasmales que aparecen en los
caminos o a los conductores de vehículos. Y Marino Berigüete (1998), en su
cuento Los Espíritus Salen, narra que a unos amigos se les apareció una
mujer vestida de un blanco evanescente. Cuando trataban de agarrarla se les
escapaba. La aparecida entró al cementerio del pueblo, que estaba cerrado con
candado, y terminó en una tumba cercana a la del Barón del Cementerio. 


   He dejado para el final, ex profeso, las
leyendas de la ciguapa y de la india o indio del charco. ¿Con qué
mitos están relacionadas?


   Según Emilio Tejera (1977, I:407), en
varios países americanos existe la leyenda de mujeres fantasmas que viven en 
las orillas de ríos o lagunas o dentro de sus aguas. Casi siempre llevan largas
cabelleras y en algunas partes se dice que tienen los pies al revés.  En
algunos países se les llama Ciguanaba o Sihuanaba, y simbolizan el espíritu del
río, del lago o de la laguna. En el Departamento de Yoro, en Honduras, de
acuerdo al mismo Tejera (ibidem), Siguapa significa en azteca 'mujer en el
agua', y esta palabra está compuesta de cihuat, mujer; atl, agua;
y pan, en. En la lengua pocomán (El Salvador) guapa es pie.
Ciguaga o Siguapa sería, por tanto, la mujer del pie; entre nosotros diríamos
'la mujer del pie al revés'.


   En Haití, nos dice Tejera, la voz se ha
transformado en Cigouave, extraña criatura que no es ni hombre ni
animal, aunque parece estar formado de ambos. Su cuerpo se asemeja al de un
gran perro salvaje (Tejera, I: 415). Esta figura recuerda el mito de Opiyelguobirán,
que Arrom relaciona con las opías. 


   De manera que la leyenda de la ciguapa
podría estar unida a la de la india del charco y a la de Opiyelguobirán, el
cemí de madera con cuatro patas que se escapaba de noche a la selva, para estar
con la opías,  y finalmente se fue a la laguna. Podría estar también
ligada a Atabeira, la madre de las aguas, que tiene su equivalente en varias
culturas africanas con el mismo nombre de 'Madre de Agua', como ocurre con
Ochún, la diosa yoruba de los ríos y fuentes, y con Kalunga, la diosa
congo-angoleña del mar y de la muerte, y con la división india del vudú dominicano,
cuyos seres o misterios habitan en las aguas.  


   La característica de la ciguapa
dominicana, que tiene los pies al revés, se ha relacionado también con los
cimarrones, indios o negros. Estos caminaban para atrás en ciertos lugares a
fin de despistar a quienes los perseguían. Se les asocia con los 'vien-viens' o
biembienes. Un informante de  Mora Serrano (1975: 44-45) refirió que en la zona
de Cabral a las ciguapas les llamaban vien-vienes. Lo mismo parece ocurrir en
la zona del Bahoruco. 


   Todos estos datos sugieren  que la
leyenda de la ciguapa podría ser un híbrido de la india del charco, de
Opiyelguobirán, de las Opías que salen de noche, de los biembienes y de
Atabeira. Sería, pues, una fusión de mitos y leyendas.


   La ciguapa ha servido de inspiración,
entre otros, a Javier Angulo Guridi, Juan Bosch (1935/2000), Ángel Estrada
Torres (1946), Alfredo Domínguez Simó (1958), Tomás Morel, Manuel Mora Serrano
(1975), Cayo Claudio Espinal (1973), Guaroa Ubiñas Renville (1998), Andrés L.
Mateo (1998), Emelda Ramos (1998) y Oscar HolguínVeras-Tabar (1998).


   Por razones de espacio, no podemos
referirnos a cada uno de estos escritores. Antojadizamente escojo a Juan Bosch,
Marino Berigüete y Emelda Ramos.


   Juan Bosch describe a la ciguapa como bella
y olorosa, de cabellos negros y brillantes, con los pies al revés. De día
duerme y camina de noche. Yocarí Bagua Maocoroti (sic) -dice su leyenda- dará
en premio una tierra nueva e inmensa al que le dé hijos de una ciguapa. Y en
esa misma leyenda hace referencia a las opías y al país de Soraya, donde está
Coaybay.


   En la leyenda de Berigüete, una mujer
pide a un hombre que la lleve a la "Casa de Agua" en el lago
Enriquillo. El hombre accede de mala gana. La mujer lo fue introduciendo poco a
poco en lo profundo del lago, ambos abrazados. Luego el hombre se despertó a la
orilla de lago. Fue perdiendo fuerza hasta que murió. La leyenda termina así:
"Algunos dicen que lo han visto en la orilla del lago Enriquillo con una
hermosa ciguapa de la mano".


   Emelda Ramos nos refiere la creencia de
que una mata de coco regordeta, con tamaño casi de gente, es una ciguapa
transformada en mata para que no la vean a la luz del sol. En este contexto, un
personaje llamado Pai Francisco bajó de la loma muy tarde en la noche. Alcanzó
a ver una ciguapa. Le silbó y le cantó:


          Ciguapa cigua palmera


          dime tu nombre dime tu pena


          Si eres guapo si guapo eres


          sigue mi rastro y lo sabrás.


Le siguió el rastro entre los bejucos.
Varias veces la tuvo al alcance de su mano, pero ella se trepaba en los árboles
tan vertiginosamente como si tuviera alas, y él le cantaba su nombre al derecho
y al revés:


          Ciguapa ciguapa


          Apaugic apaugic


Cuando la alcanzó por los cabellos, estos
se transformaron en ramas de palma de coco, que quedó con su tronco en tierra,
patizambo.


   Este relato nos recuerda el mito del
origen de las mujeres, en el que los seres asexuados no podían ser atrapados.
Sólo los hombres caracaracoles, de manos ásperas,  pudieron agarrarlas para ser
convertidas luego en mujeres por el pájaro carpintero. 


   La leyenda de la india del charco ha servido
de inspiración a Miguel Ángel Monclús (1958), Emelda Ramos (1998) y otros
muchos. Emelda Ramos es la campeona de la india del charco en su libro De
oro, botijas y amor.


   Para terminar, quiero referirme a los autores
dominicanos que han tratado los mitos taínos en su conjunto. Estos han sido
Marcio Veloz Maggiolo, Abelardo Jiménez Lambertus, Carlos Hernández Soto y
Lorelay Carrión.


   Veloz Maggiolo ha escrito la única
novela dominicana que conozco sobre los mitos taínos, De dónde vino la gente
(1978), dirigida a los niños.  En ella, el laureado escritor
pasa revista a los mitos taínos comparándolos con los sudamericanos. Veloz
Maggiolo revela en esta novela una intención didáctica: de forma sencilla
contrasta los mitos con conocimientos científicos.


   Abelardo Jiménez Lambertus, además de
diversos artículos aparecidos en revistas científicas, escribió, a partir de
1978, una serie de artículos sobre diferentes aspectos de la mitología taína,
entre los cuales se encuentran elementos de mitología taína para escolares. Ha
impartido cursos y conferencias sobre esta temática en diferentes lugares del
país. 


   Carlos Hernández Soto publicó en 1985 su
opúsculo Así habló el abuelo Bayamanaco. Su propósito declarado
es poner al alcance del lector no especializado, en forma llama, la muestra de
mitología taína recogida por Pané en su Relación acerca de las antigüedades
de los indios. El autor ofrece explicaciones de los nombres taínos en forma
de glosa. Divide este escrito en orígenes (mitos de origen), destino (creencias
sobre el más allá) y gestas (las hazañas de los cuatro Gemelos o héroes
culturales de los taínos).          


   Lorelay Carrón escribió "Y se
los llevó el sol: mitología taína para niños (1996),  que pone
los mitos taínos al alcance de los niños. Es una obrita muy bien ilustrada,
publicada con el auspicio del Listín Diario y EDUCA.  Contiene una guía
didáctica para padres y maestros.


   Para finalizar, y a manera de
conclusión, quiero resaltar que hemos seleccionado para nuestro trabajo sólo
una muestra de autores dominicanos. De entre ellos, unos pocos han tratado de
esclarecer y dar a conocer el sentido de los mitos taínos. El más  connotado de
éstos es Abelardo Jiménez Lambertus. Otros autores, en sus obras literarias, se
han inspirado, directa o indirectamente, en los mitos taínos reportados en la Relación
de Pané. Entre estos últimos los más sobresalientes son José Joaquín 
Pérez, Juan Bosch y Marcio Veloz Maggiolo. Otros autores se han ocupado de
alguna que otra leyenda inspirada, al menos en parte, en la mitología taína.
Las leyendas más cultivadas han sido la de la ciguapa, la de la india del
charco y la de las opías.       
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5. Análisis antropológico de la novela Over


 


En el presente ensayo se ofrece un análisis
antropológico de la novela Over, de Ramón Marrero Aristy (1939).


El análisis de la obra se
centra en los siguientes aspectos: situación de neoesclavitud, estructura y
relaciones familiares, entretenimientos, características lingüísticas y discriminación.
Se presentan, al inicio, unos breves datos sobre el autor y se expone el
argumento de la novela. 


Se ha elegido como hilo
conductor del análisis, la situación de neoesclavitud descrita por Marrero
Aristy. Ella confiere unidad a los elementos tratados.


El análisis efectuado se ha
nutrido de diferentes autores que han enriquecido la bibliografía
afroamericanista. 


 


Autor y argumento


El autor de la novela, Ramón
Marrero Aristy, nació en San Rafael del Yuma en 1913 y murió prematuramente en 1959, a los 46 años, asesinado por los esbirros de Rafael Trujillo. Periodista e historiador, además
de Over, escribió los relatos Balsié (1938) y Perfiles
agrestes (1933). Nos legó también La República Dominicana: origen y destino del pueblo cristiano más antiguo de América,
obra histórica en dos tomos. Dejó inédita la novela El camión rojo. Hombre
de clara conciencia social y política, se revela en Over como un
narrador nato.


Over forma parte de una tetra novelística de
tipo social muy importante de los años treinta del siglo XX producida en los
comienzos de la dictadura de Trujillo, compuesta por: Los enemigos de la
tierra (1936), de Andrés Francisco Requena; La Mañosa (1936), de Juan Bosch; Cañas y bueyes (1936), de Francisco
Moscoso Puello; y Over (1939), de Ramón Marrero Aristy. Los enemigos
de la tierra tipifica a la novela del Sur; La Mañosa, a la del Cibao; y Over, junto a Cañas y bueyes, tipifica
a la novela del Este. Las dos últimas surgen del ámbito de la industria
azucarera.


Over se desarrolla en un batey de ingenio, sin
nombre, de La Romana y en la Romana misma. Es una novela de denuncia social que
platea la explotación de los trabajadores de los centrales azucareros. Describe
patéticamente la miseria de los braceros haitianos, cocolos y dominicanos que
van a trabajar por un salario de hambre a las plantaciones de caña. Se hace en
ella un airado análisis de la forma de explotación y de la organización del
negocio azucarero. La obra es, en parte, un exponente de lo que representan los
intereses norteamericanos en la industria del azúcar, y pone de relieve la
omnipotencia de los altos empleados extranjeros, así como la triste sumisión de
los empleados nativos, que llega hasta la degradación. 


El argumento de la novela se
halla resumido e una página maravillosa: 


El monstruo todos los días engulle más hombres (…). La
historia de tu pueblo, la de tu región, es la de la caña. Tus hermanos entran
en el molino, el molino los tritura, su sangre corre por canales: es oro, es
ganancia ¡es over!,
¡se va!... ¡Y de los hombres, aquí en tu tierra, sólo queda bagazo! (p. 223).


Es oro, es ganancia, ¡es over!
Pero, ¿qué es el over? Es una forma de plusvalía o ganancia extra,
producto de la explotación. Se paga a los obreros, en forma de salario, sólo
una ínfima parte del valor producido por ellos, y el central se apropia, en
forma de ganancia extra, la diferencia. En el central, pues, hay una relación
de producción caracterizada por la explotación.


En la novela de Marrero
Aristy hay páginas patéticas que describen el over en sus múltiples
manifestaciones. La forma más vulgar es el robo descarado que practican los
pesadores de caña, los mayordomos, el bodeguero. Los pesadores usan pesas
cargadas, los mayordomos  pagan los trabajos sumamente baratos, el bodeguero
vende incompleto… (pp. 43-49), y todo a beneficio del central. Pero, además,
los presupuestos de todos los departamentos dejan superavits, que son over.
Así, por ejemplo, los superintendentes de campo pagan menos de lo que ordenan
sus jefes, para demostrar eficiencia y agradar; los mayordomos hacen lo mismo
cuando pueden; el director del hospital y sus practicantes no curan a los
enfermos y niegan las medicinas para no cubrir su presupuesto del año… Así,
pues, el almacén del departamento comercial, la tienda central, las bodegas
del campo, el peso de caña, ¡todo ha de dar over! ¡Qué obsesión de más!
¡Over! Maldita palabra (p. 175).


Y el poco dinero que reciben
los obreros se lo arrebata la bodega del central. “Porque este dinero
generalmente no es tal, sino vales, y porque las pocas veces que a sus manos
llega una moneda, no hallan otro sitio donde gastarla” (p.55), sino –¡qué
ironía!- en la “tienda para atender a las necesidades de los trabajadores en
los campo de caña” (p. 66).


La obra abre el camino a una
protesta que va a materializarse años después.   


 


 Situación de neoesclavitud


   Como ya se ha vislumbrado, la novela
pinta una forma de neoesclavitud. Lo expresa Eduardo, “el inglesito”: “Ya no
traen negros del África porque no hay necesidad de ir a buscarlos tan lejos, ni
de pagarlos tan caros. Las ideas del P. Las Casas se pueden seguir practicando
con haitianos y cocolos alquilados” (p. 103). 


   Al tiempo de la zafra, llegan al batey
sin nombre cocolos y haitianos “encerrados en hediondas bodegas de vapores de
carga, de lentas goletas, o en camiones, apretujados  como mercancías. Llegan,
tras viajar apretujados, pasando días y noches “los unos encima de los otros,
alimentándose con pan y sardinas de latas que les son suministrados por los que
el central envía a reclutar hombres a Haití y a las islas inglesas”. 


    Durante el viaje, el vómito de unos
contagia a otros y se ven obligados a hacer ahí mismo sus necesidades
fisiológicas. Y así, como ganado humano, son transportados al estilo de los
antiguos esclavos en los buques negreros.  


    Cuando llegan al batey central, los
pobres negros indefensos están molidos y se dejan arrear como rebaños.
Entonces, encerrados en un corral de alambres de púas, como ganado, y vigilados
por los policías del central, armados de revólver y machete, son contados y
apartados para ser repartidos a las diversas colonias.


    Los modernos esclavos son repartidos en
grupos. Cada grupo lleva su factura. Y a cada uno se le ata un número  que le
servirá de identificación. Incluso algunos mayordomos o contratistas y colonos
escogen sus hombres como buenos compradores de reses (pp. 80-81).


    Esta situación de neoesclavitud es
expresada plásticamente por el autor:


El blanco, al contemplar las recién llegadas manadas de negros,
experimenta el placer de su abuelo mientras flagelaba las espaldas del africano
que compró en un mercado (p.83).


   Los haitianos y cocolos son distribuidos
en los barracones y en las pocas casitas libres del batey. 


   Los barracones son inmundos. Las
casitas, con piso de tierra, alumbradas por lámparas de gas y jumiadoras,
tienen un cuartito de dormir y otro que cuando no hace también de dormitorio,
sirve de sala y comedor. En esas casitas, los recién llegados se acomodan “como
sardinas en lata”. Se meten hasta “diez mañeses en un solo cuartito”.  


   De ahora en adelante van a ser
sistemáticamente explotados. Ya “antes de salir el sol, desfila la turba
harapienta, maloliente –con hambre que no se le aparta jamás-, camino del
corte, como una procesión de seres sin alma” (p. 94) Y a esos miles de esclavos
se les paga con arroz, arenque, harina de maíz, bacalao y fuerte azul, porque
los pagos son una mentira (p.204).


   Los días pasan y las economías con que
habían soñado se truecan en humo: el Over las consume. Y lo que es peor,
las posibilidades de escapar de esa esclavitud se hace cada más remota e
imprecisa; la finca se traga a cuantos van a ella. Después que beben su virus
no se pueden marchar (p.95). Así, día a día, los negros “corren el maratón del
hambre para caer reventados en la meta” (p. 106). Muchos pierden el color y
orinan sangre, otros vomitan sus pulmones en los carriles, caminan llenos de
llagas sifilíticas o se vacían en sangre por el ano, presas de la disentería
(p. 106).


   Y por encima de esto, la degradación moral.
Para conservar el empleo, se recurre al engaña y a la mentira, como lo expresa
Don Martín:


Comprés: cuando vine aquí yo era un hombre honrado, y por conservar el
empleo, ya ni siquiera soy eso. He aprendido a engañar y a mentir (p. 97). 


   Esta situación de neoesclavitud es
similar a la descrita por Williams (1975: 29-32) en lo relativo al transporte,
las ganancias y el sentido comercial. Este autor expresa que “era como
transportar ganado negro”, y lo que le interesaba a los negreros era tener las cubiertas
bien “abarrotadas de negros”, colocados como hileras de libros en estantes. El
objetivo del negrero –continúa Williams- era la ganancia, y la adquisición  de
esclavos exigía sentido comercial y sagaz discriminación, al punto que un poeta
caribeño aconsejaba al traficante de esclavos observar que la lengua del
esclavo estuviese roja, que su pecho fuera ancho y su vientre no fuese
prominente. Como entonces la trata d esclavos era una rama muy importante del
comercio, ahora lo era la explotación de los nuevos esclavos. 


   La vida en los barracones y la explotación sistemática
recuerdan también la época de la trata de esclavos. Como afirma Sosa (1978),
“el agrupamiento de los jornaleros en cuadrillas y su contratación colectiva
responde a la antigua organización del trabajo en el ingenio esclavista”.


   En resumen, la situación de neoesclavitud se evidencia
en la forma del transporte de los haitianos y cocolos, en su distribución en
las colonias, en su instalación en barracones, en la organización del trabajo
en cuadrillas, en la explotación sistemática y en la consiguiente degradación
moral. 


 


Estructura y relaciones familiares


   En Over hay datos dispersos sobre la estructura
familiar. A través de ellos, podemos, no obstante, vislumbrar algunas características
propias de los grupos llamados marginados en el Caribe:


 


Poliginia simultánea y poliginia serial


   Cleto, el policía del central, vivía con
una mujer de “entre-casa” y una “querida” (poliginia simultánea). El padre de
Daniel Comprés vivía con una mujer que no era la madre de éste, sino su
madrastra (poliginia serial).


Uniones libres y matrimonio formal


   Las uniones descritas podrían
caracterizarse probablemente  (faltan datos para poder asegurarlo totalmente)
como libres. En cambio, Daniel Comprés celebra un matrimonio formal, como
corresponde a su estado socioeconómico relativamente alto en su calidad de
bodeguero del central. Esto estaría de acuerdo con lo establecido por
Pollak-Eltz (1972: 52), para quien “el matrimonio legal es índice de que el
hombre ha alcanzado un status económico más estable y seguro”. García Tamayo
(1979: 224), por su parte, señala a este respecto que la pareja opta por la
fórmula conyugal que se adapte más adecuadamente a las condiciones
socioeconómicas existentes al momento de establecer la relación conyugal.


Abundancia de hijos


   La abundancia de hijos es “producto de
cualquier cópula salvaje bajo la lujuria de los montes”, como ocurrió en el
caso de don Lope (p. 19).


Abandono de los hijo por parte del padre


   Daniel Comprés es echado de la casa,
solo, sin profesión ni oficio, por su padre, quien lo tilda de “sanguijuela que
pretende chuparle la sangre”.


Solidaridad familiar


   En virtud de la solidaridad familiar,
Daniel Comprés recibe en su casa a la hermana mayor de su mujer y a su marido,
después que éste quedó sin trabajo en el Ayuntamiento.   


   Las características señaladas coinciden,
en parte, con las descritas por Esteban Montejo, el negro cimarrón cuya
biografía ha sido publicada por Barnet (1980). Coinciden también, parcialmente,
con las señaladas por Pollak-Eltz (1972) para los llamados “sectores
marginados”.


 


Entretenimientos


   Las penas de la vida miserable del ingenio se ahogan
en ron y se endulzan con mujeres, fiestas y juegos.


   Cleto, el policía, es prototipo de los
moradores de los bateyes. Para él no reviste importancia otra cosa que no sea
batallas, gallos, mujeres y ron (p. 40).


   Marrero Aristy pone en boca de Valerio sus propias
consideraciones sobre las funciones del ron: "Sólo borracho se puede
vivir en estos cañaverales". Luego habla largamente sobre lo que
significa el ron para los que no pueden darle rumbo a su vida (p. 208).


   El negro Dionisio, viejo mayordomo
contratista del central, a veces se toma hasta seis y como mínimo tres botellas
de ron (p. 41). Dormitando en el balcón de su casa, despide el tufo de ron que
se ha bebido durante el día (p. 12). El propio Daniel Comprés se reúne con sus
amigos a tomar y tomar.


   Además de la sed de ron, se describe en
la novela el deseo de faldas: “La mujer completa lo que empieza el ron” (p.
76), se afirma. Así sucede en el caso de Cleto (p. 40). Y el bodeguero Daniel
se enreda con una prostituta, a quien hace su amante (p. 221). 


   Las prostitutas rondan las fiestas,
deteniéndose dondequiera que hay música, frituras y ron (p. 73) La música se
hace a golpe de güira, tambora y acordeón. No falta el juego (p. 74). Durante o
después de las fiestas, las parejas, abrazadas, se internan en el cañaveral o
en un barracón pestilente (p. 76), como ocurre hoy en los gagás. 


   Además de la bachata, la evasión puede
ser un “voudou” (sic) o un velorio. Da lo mismo en los bateyes. (p. 113).


   Luego continúa la misma vida de opresión
y miseria.


   Los rasgos descritos hasta aquí –malas
condiciones económicas, desnutrición, promiscuidad, inestabilidad de las
uniones matrimoniales y concubinatos, prostitución, alcoholismo- son
características que se encuentran entre pobres y explotados de todos los
países. Las condiciones económicas explican esas características (Véase
Pollak-Eltz, 1972: 52). 


 


Características lingüísticas


 


   En Over, Marrero Aristy se empeña en reproducir
con fidelidad el modo de hablar de los personajes de la obra, por lo que se ha
dicho que esta novela podría ser útil hasta para investigaciones de fonética
(Incháustegui Cabral, 1968: 274).


   Se expresa en la novela el modo de hablar de los
campesinos dominicanos, de los haitianos y de los cocolos.


   La mayor expresión de la babel lingüística del batey
se verifica en la bodega del central, donde se habla en tres idiomas:


Bodeguela, depacha mué
pronto.


Media libra de harina e maí.


De cob di sel


Tri cents red bin.


   Al acabarse la zafra, se oye de nuevo la
diversidad lingüística: 


          Compé, la saf ta finí.


          Muemén alé pu Haití


          Se acabó la zafra, vale.


          Mi going to Tortola.


          Mi se va pa Saint Kits.


   Los regionalismos abundan en boca de
personajes como Cleto, el policía cibaeño. Bebiendo ron, le dice al bodeguero:


Me va a cotai cambiai esa
maica,


poique ya tan dañándola
(…)


Aicánceme un chin de aguja
(…)


Bodeguero, yo le asiguro que ya lo s’ombre no son un pie sucio de lo
que eran en mi tiempo. Yo me  veo dique atenío a do mujeicita y ni an me
conoco… ¡Jai caracha!... ¡Mire! Le voy a contai una hitoria de lo tiempo en que
yo vine a eta finca poi primera ve…”


   Los dichos populares salpican por
doquiera la obra. Basten estos ejemplos:


          Tiene la música poi dentro.


          Ni an pueico flaco en batatai
parío.


          Ni an perro velón


          aonde matan un pueico. 


          Nunca he podío jugai con candela


          sin quemaime lo deo.  


          En lo bateye hay mucho asusone y
lambeojo. 


   Ingleses, franceses, españoles y
holandeses introdujeron sus propias lenguas en el Caribe. Estas engendraron 
los idiomas “creoles” o dieron lugar a formas creolizadas de los distintos
idiomas (Benoit, 1977: 78-79).


   En República Dominicana, esta diversidad
lingüística se manifiesta más ostensiblemente en los bateyes de ingenio. Ello
se explica por las olas migratorias –como se describe en Over- de
trabajadores de la caña de azúcar, que año tras año cifran sus esperanzas en
una zafra que les dejará solo frustraciones y degradación. 


   El uso del “creol” haitiano en los
bateyes y de formas creolizadas del inglés de las islas ha influido ciertamente
en el sistema fonético, morfológico y sintáctico del habla dominicana (Véase
Deive, 1978)


 


Discriminación


 


   Marrero Aristy pone de manifiesto en su
novela la discriminación de que es objeto en el ingenio azucarero el negro
haitiano o el cocolo, a quienes se desprecia y de quienes se tiene la
convicción de que son sucios y hediondos. Veamos algunos ejemplos.


   En una conversación de dominicanos,
interviene un haitiano para expresar su opinión y se le contesta:


-¡Cállate
la boca, mañé del diache, que tú no tiene que meterte en la conversación
de la gente!


-A utede y a eto condenao
cocolo deberían quemarlo junto. 


  El bodeguero del central expresa que, al enfermarse
su mujer, se vio en la necesidad de recurrir a una haitiana para que le
atendiera la casa, pero tuvo que hacerlo todo, porque: 


   La negra y grajosa
mujer no sabía cocinar, ni tenía costumbres, ni la más leve noción de lo que
significaba limpieza.


   Cleto, el policía, al ver a un grupo de haitianos
pasar de largo, exclama: 


           ¡Jesú! ¡Qué pete tiene
esa gente!


           ¡Acaben de pasai,


           jediondo j’ei diablo!


   Y el bodeguero, ansioso de mujer, piensa
para sí:


En el batey (…) sólo se encuentran haitianas feas y grajosas que nada 
inspiran. 


Lo pintado en Over refleja
que para Marrero Aristy la ideología racista, reflejada en el prejuicio y la
discriminación, ha logrado penetrar incluso en el proletariado y en el
campesinado (Véase Maríñez, 1986: 22).


 


Resumen y conclusión


 


   En Over, Marrero Aristy nos ha dejado una
vigorosa novela de tipo social surgida del ámbito de la industria azucarera. 


   Esta novela plantea la explotación de
los trabajadores de los centrales azucareros, a quienes se exprime mediante el over.
Este puede considerarse como una forma de plusvalía. 


   Se pinta en la obra una situación de
neoesclavitud, en la que se ven sumidos haitianos y cocolos inmigrantes, así
como trabajadores agrícolas dominicanos.


   El transporte de los negros haitianos y
cocolos, su distribución en barracones y casuchas, su explotación sistemática y
su consiguiente degradación moral, recuerdan las condiciones de los esclavos
procedentes de la trata negrera.


   La estructura familiar, los
entretenimientos favoritos, las características lingüísticas y el racismo
imperante entre dominicanos e inmigrantes, amos y trabajadores, están acordes
con la situación de neoesclavitud descrita, y en última instancia se explican
por las relaciones económicas de explotación.


   Over abre el camino a una protesta que irá a materializarse
años después y cuyos ecos aún retumban. 


   No en vano Over es la novela
dominicana más leída.   
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6. Aportes antropológicos de Aída Cartagena Portalatín


 


Aída Cartagena Portalatín fue
una mujer de amor apasionado por su tierra. Ese amor, llevado a la pasión, lo
expresó ardorosamente en el poema Yania Tierra (1981) y en sus
investigaciones antropológicas: Danza, música e instrumentos de los indios
de La Española (1974) y Remanentes negros en el culto del Espíritu Santo
de Villa Mella (1975). En Culturas africanas: rebeldes con causa (1986) esbozó
el marco referencial de su obra.


Me referiré en seguida,
brevemente, a Yania Tierra y a Culturas africanas; luego me
centraré en los aportes antropológicos de Aída Cartagena en sus dos obras de investigación. 



 


Yania Tierra


 


En Yania Tierra: poema
documento dedicado a las mujeres de esta tierra que han sido ultimadas o se
han sacrificado por su pueblo, Yania es precisamente la tierra:


          En aquel Diciembre 25


          Año 92 del 400


          Comienza la historia


           de la madre nuestra.


          La tierra es Yania López


En este poema, Aída Cartagena canta, a
manera de elegía heroica, la historia de la patria. Valgan estas muestras:


          Yania oro /Yania plata /


          Yania bauxita


          Yania cacao / Yania azúcar / 


          Yania café 


         Yania vomita oro


                Sangre


                   Azúcar


          Yania presente en los Areítos


          Yania muerta en los Areítos


          ..........


          Llegan de África 


          Las naves de España


          Portugal


          Holanda


          Inglaterra


          Llegan de África las naves


          ..........


          En la Plaza Mayor


          Subastan a los esclavos negros


          Los negociadores de vidas


          ..........


Venden al albuelo y al
padre


 de Teodora y Micaela
Ginés


Esclavas / luego libertas


...........


Yania observa


Se levantan ingenios /


se penetra su vientre


Se lava oro 


          .......


    El poema termina  con algunos gráficos-documentos de
nuestra historia precedidos por esta introducción: “Cuántas contiendas para
sentirnos orgullosos y capaces de defender tu integridad, Oh Yania / Tierra /
Yania López /Yania Patria”.


    Sobre esa historia se teje nuestra cultura, que es un
entramado nuevo construido básicamente con elementos indígenas, europeos y
africanos. Como investigadora antropológica, Aída Cartagena se ocupó
particularmente de la Danza, música e instrumentos de los indios de La Española (1974) y de los Remanentes negros en el culto del Espíritu Santo de Villa
Mella (1975).


Pero antes de abordar estas
investigaciones, permítanme referirme a su libro Culturas africanas:
rebeldes con causa (1986), dedicada, “con el sentimiento de la sangre
mulata que corre por las venas de los dominicanos auténticos”, a Teodora y
Micaela Ginés, negras esclavas libertas de Santiago de los Caballeros, primeras
mujeres músicas en La Habana y en Santiago de Cuba. Este libro da sentido a su
obra. En él Cartagena Portalatín deja entrever su marco teórico interpretativo
del pueblo dominicano y su cultura.


 


Culturas africanas: rebeldes con causa


 


En Culturas africanas:
rebeldes con causa (1986), Aída Cartagena narra sus encuentros con
André Breton (encuentro físico en la calle El Conde de Santo Domingo) y con
poetas de la Negritud, especialmente  con el martiniqueño Aimé Cesaire, el
senegalés Leopoldo Sadar Senghor y el guyanés León-Dumás. A Aída no se le
escapaba que los poetas de la Negritud eran discriminados por sus coetáneos.
Muchos intelectuales consideraban que la Negritud sólo tenía valor literario porque ésta había perdido el aprecio de su propia cultura y sus  representantes
trataban de introducirse en la civilización blanca. Para Aída, en cambio, la
negritud no es sólo un movimiento literario; es algo más: “es una fuerza
militante que lucha en medio de una sociedad de piel blanca que se resiste a
aceptar su igualdad con la del hombre de piel negra”. Ella simpatiza con este
movimiento. Refiriéndose a sus encuentros con los poetas de la Negritud, se expresa así “Yo amo esos recuerdos porque somos un pueblo mulato”. 


A raíz de su viaje al Zaire
(hoy República del Congo), Aída se puso en contacto con el Movimiento de la Negritud Militante de aquel país, al que pertenecían los congoleños Humani Tshibamaba, Gerard
V’Tamasi, Ilunga Kobongo, Lumumba y Agostinho Neto.


En su camino hacia la Negritud, Aida Cartagena se topa con la literatura “rebelde con causa” de El camino de la
libertad de Nelson Mandela, Una corona para Udomo y La sangre del
negro también es roja, del también sudafricano Peter Abraham. En esta
última obra, el personaje principal –el propio autor- se encuentra atrapado y
sometido por las leyes del Apartheid:


Yo deseaba respirar y sentarme un momento, pero los bancos del parque
me advertían: “reservado para los europeos”. Yo tenía en el bolsillo el valor
de una taza de té... pero estaba visible: “reservado para los europeos”...
Todas estas calles... todos estos árboles y el mismo aire puro que disfrutaba
en ese sector estaban reservados para los europeos... Hasta en el W. C. Había
un aviso: “reservado para los europeos”. Traducción real: prohibido a los
negros.


Aida se rebela contra esta situación.


Siguiendo el camino hacia la Negritud, se encuentra también con el dramaturgo Edgard Albee, quien se horroriza con lo
sucedido a la cantante negra Bessie Smith, que se desangró a consecuencia de un
accidente. La llevaron a un hospital para blancos en Mississipi y los médicos
se negaron a atenderla por el color de su piel.


Luego de la Segunda Guerra Mundial -apunta Aída- surge la época del jazz y el renacimiento de Harlem. Los
negros se ponen de moda. De ahí en adelante, la cultura de los negros
norteamericanos dejó de ser menos folklórica y logró mayor alcance. Aída
Cartagena admiraba a los afroamericanos Thurman, Arma Bontemps y Contee
Coullen.


Refiriéndose a Haití, Aída
subraya que para Aimé Cesaire, Haití es el país en que por primera vez la Negritud se pone de pie. Entre las figuras literarias de ese país señala a Antenor Firmin,
Louis Joseph Janvier y Aníbal Price, considerados por ella precursores del
Movimiento de la Negritud. La autora elogia la obra de Price-Mars, sobre todo Así
habla el tío, de gran valor antropológico, y la de Jacques Roumain, poeta,
novelista, etnólogo y revolucionario, autor de El sacrificio del Tambor
Assoto, La montaña embrujada y Gobernadores del Rocío. Aída
simpatiza con la idea de Roumain acerca de la necesidad imperativa de estudiar
el factor africano en la vida haitiana.  De Stephen Alexis,  Cartagena Portalatín
resalta el Compadre General Sol, en que  se plantean asuntos de idioma,
religión, raza y costumbres de Haití.


Siguiendo siempre su camino
hacia la Negritud, Aída Cartagena llega a París para estudiar Teoría de las
Artes y Museología. En París se encuentra con el arte africano, del que es una
admiradora. Se convence ahí de que Matisse, Braque y Picasso son los que han
originado el verdadero descubrimiento del arte del continente negro y de lo que
Europa puede deberle.


Finalmente, en Culturas
africanas: rebeldes con causa, Cartagena Portalatín inserta dos ensayos
sobre las mulatas Teodora y Micaela Ginés, esclavas libertas y músicas nacidas
en Santiago de los Caballeros. Se trata de una apología de las Hermanas Ginés.


Culturas africanas:
rebeldes con causa  contiene
también una síntesis de lo que hasta ese momento se había escrito sobre los
negros libertos de Samaná, basándose en Demorizi, Harry Hoetink, Martha Ellen
Davis, Fradique Lizardo, Jesurum, Nazario y Dagoberto Tejeda, quien recopiló lo
escrito por los investigadores anteriores. Finalmente, la obra culmina con una
mención de la tesis de Julio Cesar Mota sobre los cocolos de San Pedro de
Macorís.


 


Investigaciones antropológicas


 


Me referiré en lo inmediato a las dos
investigaciones antropológicas más importantes de Aída Cartagena Portalatín: la
primera, sobre danza, música e instrumentos musicales de los indígenas de La Española; la segunda, sobre remanentes negros en el culto del Espíritu Santo de Villa Mella.


 


Danza, música e
instrumentos de los indios de La Española


El estudio de Aída Cartagena
sobre danza, música e instrumentos de los indios de La Española (1974) se basó en los testimonio de los primeros cronistas de Indias, así como de historiadores e investigadores del ámbito latinoamericano. Según la propia autora, se hizo con el propósito de dilucidar algunas exposiciones erróneas sobre el tema y de contribuir a divulgar la cultura de nuestros antepasados prehistóricos. 


Respecto a la música
de los aborígenes, apunta Aída, hubo poco interés de parte de los músicos del
siglo XVI que vivieron en la isla por recoger y perpetuar el acervo de música y
cantos de los aborígenes. Ello explica que no se fijaran en escritura musical
sus melodías. Desconocemos, por tanto, en qué consistían.  


Sobre la danza, Aída
Cartagena señala que el Areíto era la danza practicada por los aborígenes de la
isla. Este podía ser de victoria, de casamiento de cacique, funerario y de
placer. Los aborígenes lo practicaban cogidos de las manos, hombres y mujeres,
bajo la dirección de un guía y lo hacían tan acompasadamente, que “no
discrepaban ni en un solo punto en sus visajes y movimientos” (González de
Oviedo).


Aída observa que el canto, la
música y el ritmo, al igual que las danzas ceremoniales de otros pueblos
amerindios, además de llenar una función propiciatoria, era una especie de
biblioteca nemotécnica, común entre los pueblos ágrafos. 


Cartagena Portalatín observa
que la danza de Areíto era de tipo circular en la isla, donde se han encontrado
varios centros o plazas ceremoniales megalíticos, redondos, elipsoidales y
rectangulares. Entre esas plazas menciona las de Chacuey, la Cacica, la Maguana, Estebanía, Jayaco, Yuboa y Anamuya.  Esa danza -comenta Aída- corresponde
a la representación de un mito donde los participantes llegaban a la catarsis
tras el agotamiento físico y la ingestión de fuertes bebidas fermentadas y la
aspiración de polvos alucinógenos, como el usado en el rito de la cohoba.


En relación a los instrumentos
musicales, Cartagena Portalatín ha sacado como conclusión, que antes del
descubrimiento, en la isla de Santo Domingo se utilizaban como instrumentos
musicales el tambor, la trompeta caracol o fotuto, el silbato, la ocarina, la
maraca, la flauta y el güiro.


El tambor denominado
Mayohuacán, que se utilizaba en el Areíto, era construido en madero redondo,
hueco, cóncavo, sin cuero y con agujeros, y tan grueso como un hombre (de
acuerdo a la descripción de Fernández de Oviedo). Aída sostiene que el tambor
es el instrumento que marca el compás en el Areíto y acondiciona el ritmo de
los pasos en las actuaciones.


La trompeta de caracol, llamada
también fotuto, es mencionada por Cartagena Portalatín entre los
instrumentos musicales indígenas. Se aprovechaban las grandes conchas de
caracol marino, llamadas cobos y guamos tanto en nuestra isla como en Cuba y
Puerto Rico. Pero no conocemos datos sobre su uso en la isla de Santo Domingo.
Sí sabemos que un coro de caracoles era empleado por muchos pueblos amerindios
para despertar o alertar al pueblo.


Aída señala que aunque en
nuestra isla no se han encontrado restos arqueológicos de maracas, puede
deducirse su existencia entre los aborígenes anteriores al descubrimiento por
la existencia de este instrumento en otras Antillas y en las tierras ribereñas
del Norte de Sudamérica, así como en las cuencas del Orinoco, de donde
procedían nuestros aborígenes. Además,  “maraca” es una de las voces indígenas
que han pasado al lenguaje popular. Cartagena Portalatín apunta que la voz
caribe insular es Malágali; en arawaco es Malaka;  en guaraní, Mbarara y en
tamanaco y tupí, Maraca.


Cartagena Portalatín
relaciona las maracas con los cascabeles, para los que los indígenas utilizaban
las conchas univalvas de dos moluscos llamados Olivas, que se chocan entre sí.


El silbato, explica Aída, es
un instrumento pequeño y hueco que produce un silbido agudo cuando se sopla en
él. La ocarina, instrumento de viento también pequeño, tiene forma
ovoide y es más o menos alargada, con varios agujeros. Nuestro silbato es
ovoide como la ocarina. Quizás por eso Boyrie de Moya reportó un silbato de
arcilla cocida que él llamó “tipo ocarina”. En el momento en que Cartagena
escribía su estudio, la colección Boyrie de Moya tenía cuatro ocarinas y había
dos en la Fundación García Arévalo. Estos instrumentos aparecen en todas las
culturas amerindias del Caribe y Sudamérica.


La flauta indígena,
que figura en la lista de instrumentos de la investigadora, es hecha de caña de
bambú o hueso de animales. La naturaleza de nuestro clima -explica Aída- ha
impedido conservar la flauta de caña pero sí se ha encontrado la de hueso. Aduce
como prueba la colección de flautas de hueso con incisiones del Dr. Morban
Laucer. Aclara, no obstante, que no contamos con ninguna información sobre el
uso de este instrumento entre los indígenas de esta isla.


Respecto al güiro, que
Cartagena Portalatín incluye también en su lista de instrumentos, afirma,
contradictoriamente, que sería aventurado sostener su uso por los indígenas de
la isla. Refiere que en Manzanillo se le ofreció en venta una concha de tortuga
que tenia trazada horizontalmente una larga serie de muescas, tal como se
prepara para güiro en otras culturas.


Al final de su estudio, Aída
Cartagena subraya que varios de estos instrumentos  se mantienen en nuestros
conjuntos populares, tales como la maraca, el tambor y el güiro. Pero hay que
decir que maracas existen también en África, el tambor que usan los conjuntos
musicales no es el Mayohuacán indígena y el güiro existe igualmente  en África.


En honor a Aída es preciso
decir, en conclusión, que su estudio sobre la música, la danza y los
instrumentos musicales es sobrio y ponderado. Pese a sus pequeñas limitaciones,
sus conclusiones, en general, no van más allá de lo que los datos permiten decir 
y ha dejado en claro que si bien conocemos, al menos en parte, la danza y  los
instrumentos, desconocemos la melodía. En este sentido ha puesto límites a los
folkloristas ligeros y a los indigenistas a ultranza que se autoproclaman
antropólogos investigadores.


 


Remanentes negros en el
culto del Espíritu Santo de Villa   


Mella 


Indudablemente la
investigación antropológica más importante de Cartagena Portalatín es su estudio
etnológico sobre Remanentes negros en el culto del Espíritu Santo de Villa
Mella (1975). Había sido precedido de un trabajo preliminar de Alfau Núñez
y Despradel Batista (1972), titulado Informe preliminar sobre tres
comunidades en el área de Villa Mella.


    Aída Cartagena considera, con mucha
honestidad, como exploratoria su investigación documental y de campo. El título
lleva como coletilla: “aporte preliminar”. En ella nuestra investigadora da
cuenta de varias visitas realizadas a Villa Mella: la primera, en 1963,
acompañada de sus profesores los folkloristas y etnomusicólogos venezolanos
Luis Felipe Ramón y Rivera e Isabel Aretz; la segunda, en 1968; la tercera, de
tres días, en 1974; y una cuarta y última, de menos de mediodía, en el mismo
año de 1974.


Las tres primeras visitas se
hicieron con ocasión de la festividad del Espíritu Santo,  patrono de Villa
Mella; la última, con ocasión de la celebración de un cabo de año o aniversario
de la muerte.


En la segunda visita,
Cartagena Portalatín entrevistó a la señora Benigna Martínez (Beninita) y a
Vicente Miliano Pacheco; en la tercera visita entrevisto a Juan Pío Brazobán, a
Sixto Minier y a Vicente Miliano Pacheco nuevamente; y en la cuarta visita
entrevistó una vez más a Pacheco.


Además de la entrevista,
Cartagena Portalatín utilizó la observación participante, aunque por tiempo muy
limitado. De hecho, en la última visita, con ocasión de la celebración de un
cabo de año, llegó al lugar apenas tres horas antes de finalizar la
celebración.


De la investigación de Aída
Cartagena sobre los remanentes negros en el culto del Espíritu Santo en Villa
Mella resulta lo siguiente:  


1.   
Describió
“preliminarmente” la celebración de la fiesta del Espíritu Santo en Villa
Mella, incluyendo la procesión, los instrumentos y el baile de los Congos, así
como los trajes, las imágenes populares y los platos típicos de la localidad.


 Registró
magnetofónicamente, en la casa de Benigna Martínez, la letra de algunos cantos
interpretados por los congueros de Villa Mella, entre ellos Juana Polo,
Calunga, Ya lo vé, Camino real, Pembué, Memoria a Kolinó, Yacuacil, Mamá Yungué,
Malé y Bembe coco. 


Sobre
el repertorio de los Congos, Cartagena afirma que no logró establecerlo ni les
vio sentido lógico. En otra ocasión, en la casa de Juan Pío Brazobán, anotó
otros toques no escuchados antes.


2.   
Le pareció ver con
claridad las posiciones jerárquicas establecidas en los antiguos Cabildos y
Cofradías: reyes, reinas, capitanes, portadores de estandartes, coronas,
banderas e imágenes adornadas con papeles de colores.


3.   
Descubrió un material
de apoyo que, según su afirmación, “robustece los orígenes ancestrales
negroafricanos de las tradiciones rituales y musicales de Villa Mella”. Señala
como elementos africanos: los tambores, la comida en nombre del difunto, el
echar por tierra el altar para ahuyentar el espíritu del difunto, los cantos de
solo y coro y fonemas de origen africano. Dentro de todo eso, Cartagena subraya
que “más que el sincretismo en el ritual, es la música de los Congos la que,
con su ritmo, lleva a pensar las posibilidades de ese entronque negroafricano”
(1986: 36). 


 
   Al ser exploratoria y preliminar, la investigación de Aída Cartagena
presenta las siguientes limitaciones:  


1.   
Entendió a los Congos
como “un tradicional conjunto de percusión formado por varios instrumentos de
origen africano” (1986: 16). No pudo captar a los Congos como una verdadera
cofradía.


2.   
No se dio cuenta de que
existe una sola Cofradía del Espíritu Santo (un solo tronco) en la Sabana del Espíritu Santo con varias ramas, lo que explica los otros conjuntos de congueros.  Esa
limitación la llevó a subrayar las rivalidades entre los grupos. A este
respecto, afirma que Pío se impone. No pudo captar que Pío se imponía porque era
el rey de la Cofradía.


3.   
Se le escapó que en la
fiesta del Espíritu Santo de Villa Mella, además de los Congos, están presentes
otras manifestaciones culturales del área. Por eso erróneamente criticó a Don
Pío Brazobán por entender que este introducía saxofón y balsié en la música
tradicional. Afirmó que eso “desnaturalizaba la esencia de una tradición
musical”. En realidad esa crítica no alcanzaba a los Congos. Los elementos
señalados por ella como espúreos son también elementos tradicionales en la
fiesta del Espíritu Santo de Villa Mella. 


4.   
Afirmó erróneamente que
la fiesta del Espíritu Santo se celebra generalmente el 2 de junio. Esto se
debió al hecho de que en 1963 esa fue la fecha de la fiesta. En realidad la
fiesta es móvil. Se celebra cincuenta días después del domingo de  Pascua de
Resurrección.


Siguiendo las huellas de Aída
Cartagena, nosotros pudimos completar los datos sobre la tradición de los
Congos de Villa Mella y pudimos hacer una interpretación etnológica de esta
expresión cultural, que quedó plasmada en los libros Morir en Villa Mella:
ritos funerarios afrodominicanos y ¡Kalunga eh! Los Congos de Villa
Mella (Hernández Soto, 1996 y 2004).


Al finalizar, podemos afirmar
que la investigación de Aída Cartagena Portalatín sobre remanentes negros en el
culto del Espíritu Santo de Villa Mella es verdaderamente pionera. De ella
partimos los que le seguimos.


Como conclusión general de lo
tratado, podemos decir que:


1.   
Aída Cartagena
Portalatín es una mujer de amor apasionado por su pueblo. Ella encarna a Yania
Tierra.


2.   
Se siente mulata y
negra en el Caribe y en el mundo. Ve la historia y la cultura dominicana desde
ese sentimiento y desde esa vivencia.


3.   
Impulsada por este
sentimiento y esa vivencia, se ocupa de la literatura negroafricana y realiza
la investigación exploratoria de los remanentes negros en el culto del Espíritu
Santo de Villa Mella.


4.   
Finalmente, y no
obstante su amor desmesurado por la negritud, como historiadora y como amante
de la música y la danza, dándose cuenta de que no puede echar por la borda
nuestro pasado aborigen, emprende su equilibrado estudio sobre la danza, música
e instrumentos musicales de los aborígenes de La Española. 


Aída Cartagena Portalatín fue
una verdadera pionera de los estudios antropológicos en República Dominicana.    
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7. Los estudios afrodominicanos:


1969-2007


 


Los pioneros


 


El Primer Coloquio sobre
 la Presencia de África en las Antillas, celebrado en la Universidad Autónoma de Santo Domingo en 1973, abrió las puertas a los estudios
afrodominicanos, aunque ya antes, en 1969, Franklin J. Franco, había publicado
su libro Los negros y los mulatos y la nación dominicana, en el que se
hace evidente el aporte de los afrodescendientes a la formación del pueblo y de
la nación dominicanos. A la obra de Franco le siguieron otras dos de largo
alcance: El Código Negro Carolino (1784), publicado en 1974 por Javier
Malagón Barceló, y Los negro y la esclavitud en Santo Domingo, de
Carlos Larrazábal Blanco, dado a luz en 1975.   


La versión del Código Negro
Carolino de la Real Audiencia de Santo Domingo publicada por Malagón es la del
Archivo Nacional de Cuba. Posteriormente, en 1966, Manuel Lucena Salmoral, en
su libro Los Códigos Negros de la América Española, publicó este mismo Código de una fuente original que se encuentra en el
Archivo de Indias. En esa misma obra, además del Código Negro Carolino de
1784, Lucena Salmoral da a conocer el primer Código de Santo Domingo, de 1768,
así como el segundo, de la Luisiana, publicado en Versailles en 1724, además de
la instrucción sobre los esclavos publicada en Aranjuez y los Reglamentos sobre
esclavos de Puerto Rico (1826) y de Cuba (1842).


En la ya citada obra,
también pionera, de Carlos Larrazábal Blanco (1975), Los Negros y la
esclavitud en Sano Domingo, el autor ofrece un panorama histórico global de
la trata y de la esclavitud en las diversas etapas de la historia de la isla de
Santo Domingo hasta el siglo XIX; se refiere a la procedencia étnica de los
esclavos y a las leyes y ordenanzas esclavistas, especialmente al Código Negro
Carolino de 1784 en cuanto reflejo de la vida de los negros esclavizados bajo
el poder de sus amos y de las autoridades. Un tema tratado por Larrazábal
Blanco es el de las relaciones de los esclavos con la Iglesia católica. A este respecto, un punto importante es el de las Cofradías. Otro de los
temas es el de los alzamientos de los negros esclavos y el cimarronaje. Por
último, Larrazábal Blanco toca el tema de de las consecuencias de tres siglos
de fusión racial y cultural: “En Santo Domingo –dice-, durante la esclavitud,
la compenetración biológica y cultural de las razas blanca y negra  al fin
formaron el pueblo de Santo Domingo racial y culturalmente”. (1975: 186). Las
fuentes de Larrazábal Blanco son los historiadores generales de Indias y  los
cronistas oficiales, el Archivo Arquidiocesano de Santo Domingo, artículos
aparecidos en el Boletín del Archivo General de la Nación y en la Revista Clío de la Academia Dominicana de la Historia, las recopilaciones de las leyes de Indias,  las cédulas
reales y la correspondencia de gobernadores y obras como las de Moreau de
Saint-Mery y otras de importancia para la historia de Santo Domingo y América. 


 


Grandes renglones de estudio


 


Para los fines de esta
exposición, agruparé los estudios afrodominicanos en tres grandes renglones o
aspectos:  histórico,  religioso y migratorio. Me referiré brevemente a ellos,
haciendo incursión en expresiones culturales ligadas a la religiosidad popular.
A estos renglones añadiré los lingüísticos, los raciales y los de género. No
pretendo ser, de ninguna manera, exhaustivo.


En el aspecto histórico
se han destacado -además de  Franklin J. Franco (1969),  Malagón Barceló (1974)
y Larrazábal Blanco (1975), Carlos Esteban Deive y Amadeo Julián. 


Deive, además de La
esclavitud en Santo Domingo (1980), que brinda una visión general
del desarrollo de la esclavitud del negro en Santo Domingo hasta 1844,
siguiendo los ciclos del oro, del azúcar y del hato, ha publicado también dos
excelentes obras sobre el cimarronaje como respuesta cultural de los esclavos a
su rechazo de la servidumbre y opresión: Los cimarrones del Maniel de Neiba
(1985) y Los guerrilleros negros (1989). Amadeo Julián, por su
parte, ha publicado un excelente ensayo sobre “El ingenio de Boca de Nigua y la
rebelión de los esclavos de su dotación en 1796” (1997) y un valioso estudio, único en su género, sobre los negros de mala entrada (2006), es
decir, no declarados al momento de su llegada a la isla. Este mismo historiador
ha finalizado un libro, todavía inédito, sobre La fuga de los esclavos, la
fundación de los Minas y resistencia y solidaridad de los negros libre (comunicación
personal). Por la calidad de sus investigaciones, Julián es un
investigador de gran peso.


Carlos Andújar Persinal
(1997), en su libro La presencia negra en Santo Domingo: un enfoque
etnohistórico, compendia el resultado de investigaciones diversas,
incluyendo algunas históricas, en el campo de los estudios afrodominicanos.
Aunque esta obra no ofrece aportes novedosos, es, sin embargo, de indudables
méritos didácticos.


De la religiosidad
popular, el renglón más estudiado -no el mejor estudiado-, ha sido el
llamado vodú dominicano, distinguiéndose Patín Veloz (1973-74), Carlos Esteban
Deive (1975), Martha Ellen Davis (1987) y Dagoberto Tejeda Ortiz (1988). Patín
Veloz enfoca el vodú desde la dimensión de la magia y desde el espiritismo
kardeciano. Deive enfatiza también los aspectos mágicos. El de Martha Ellen
Davis es sin lugar a dudas el estudio sobre vodú más basado en trabajo de campo
sistemático. Concibe el vodú dominicano centrado en la curación de males
físicos y como asesoramiento para los creyentes. Tejeda, en Cultura popular
e identidad nacional, recoge una selección de artículos publicado por él en
 la Revista Dominical del periódico Última Hora. Un buen número de esos
artículos se refieren a temas relacionados con el vudú dominicano. Geo Ripley
publicó un bello libro, bien ilustrado, Imágenes de posesión: vudú
dominicano (2006). En la investigación del gagá, ligado al vodú, se ha
destacado June Rosenberg (1979) y José Francisco Alegría (1999). Sus estudios
enfatizan la descripción del fenómeno. 


En el estudio de las
cofradías afrodominicanas sobresalen Martha Ellen Davis (1975) y Carlos
Hernández Soto (2004). Este último ha investigado también los ritos funerarios
ligados a la Cofradía del Espíritu Santo de Villa Mella, llamada también
Cofradía de los Congos de Villa Mella (2004).  El estudio de Davis, Afro-dominican
religious brotherhoods: structure, ritual and music (1976) es de tipo
general y se centra en la música y en los instrumentos musicales. Es un estudio
prácticamente desconocido pero importante que vio la luz como informe de
investigación, en inglés, como requisito de tesis doctoral en el Graduate
College de la Universidad de Illinois en Urbana-Campaign. El de Hernández Soto
es un estudio tanto etnográfico como etnológico que pone en evidencia las
influencias africanas (de Congo-Angola y del antiguo Dahomey), en la Cofradía del Espíritu Santo de Villa Mella y  en los ritos funerarios en que ésta participa.
Andújar Persinal publicó un artículo titulado “El Banco de palo, ceremonia de
culto a los muertos en la República Dominicana”, que luego reprodujo en su libro Identidad Cultural y Religiosidad Popular (1999). 


Se han realizado, además,
investigaciones sobre expresiones culturales ligadas a la religiosidad popular,
tales como la Sarandunga de Baní (Dagoberto Tejeda, 1993) y las Cachúas de
Cabral (Pedro Muamba Tujibikile, 1993). También han sido objeto de estudio el
movimiento liborista y el carnaval dominicano. Como investigadores del
movimiento liborista sobresalen Lunda y Lundius (1998), Lusitania Martínez
(1991) y Martha Ellen Davis et al. (2004). El estudio de Lunda y Lundius está
muy bien documentado. En las investigaciones sobre carnaval los más connotados
han sido Fradique Lizardo (artículos periodísticos),  Manuel García Arévalo y
José del Castillo (1987), Dagoberto Tejeda (1988) y José Guerrero (2003).  


El otro ámbito sobresaliente
de estudios afrodominicanos se refiere a los inmigrantes afroamericanos dominicanizados
procedentes de los Estados Unidos de Norteamérica, de las islas colonizadas por
Gran Bretaña y de la vecina Haití. 


Puig Ortiz (1978) hizo el
estudio del grupo afroestadounidense que hacia 1824 migró a la cosmopolita
ciudad de Puerto Plata y muy pronto se fundió con la población dominicana,
integrándose a las costumbres y al estilo de vida de Puerto Plata. Pero hace
falta un estudio ponderado sobre el impacto cultural de este grupo. 


Sobre los inmigrantes
norteamericanos de Samaná, Harry Hoetink (1962/1994) escribió un delicioso
artículo pionero titulado Los “Americanos” de Samaná. En 1984, Dagoberto
Tejeda reunió en un solo volumen varios artículos dispersos sobre estos
inmigrantes bajo el título de Cultura y folklore de Samaná. Los
artículos reunidos son de Emilio Rodríguez Demorizi, Harry Hoetink, Marha Ellen
Davis, Lumen Adams Jesurum, Fradique Lizardo y Manuel Álvarez Nazario. En el
2000, Soraya Aracena decribió las costumbres religiosas, educativas y
culinarias de estos inmigrantes y sus descendientes, así como sus juegos,
tradiciones, lengua y asociaciones de ayuda mutua. 


Existe una bibliografía
relativamente abundante sobre los inmigrantes de las islas caribeñas
colonizadas por Gran Bretaña, que ha sido recogida  por Orlando Inoa y por el
Museo del Hombre Dominicano. Como fruto del Diplomado en Estudios
Afroiberoamericanos impartido en esta Universidad, dirigido por la Dra. Celsa Albert,  se hizo una investigación sobre el grupo y en el 2004, el Museo del
Hombre Dominicano presentó un proyecto a la UNESCO para que el Teatro Cocolo Danzante fuese proclamado –como efectivamente lo fue- Obra Maestra del Patrimonio
Oral e Intangible de la Humanidad. 


Finalmente, han sido
estudiados y son objeto de controversias continuas los inmigrantes haitianos.
Carlos Dore (1987), Rubén Silié (1992) y muchos otros se han ocupado también
del tema. Bernardo Matías hizo un estudio exploratorio sobre los Aportes de
la cultura haitiana en la frontera dominicana (2001). Matías estudia la
presencia fáctica de la cultura haitiana en la cotidianidad del dominicano,
expresada en el trabajo, en las relaciones del mercado, en el sincretismo y
simbolismo religioso, en formas empíricas e instrumentales de bilingüismo, en
diversas expresiones idiomáticas, en la danza y la música, en modalidades de
organización social y en relaciones de parentesco y matrimonio. 


Otros aspectos
estudiados han sido los raciales, lingüísticos y de
género. El primero en tratar el prejuicio racial fue Hugo Tolentino Dipp
(1974/1992) en su libro Raza e historia en Santo Domingo: los orígenes del
prejuicio racial en América. En él se analizan las causas históricas del
prejuicio racial implantado en la isla Española por el colonizador tanto frente
a los pobladores aborígenes como frente a los negros esclavos africanos y sus
descendientes. En Santo Domingo el prejuicio contra el negro en general
ha continuado a lo largo de los siglos y se ha exacerbado contra los haitianos,
como lo revelan los estudios de, por ejemplo, Despradel (1974), Cordero (1975),
Bautista Betances (1985), Charles (1992), Silié (1992), Vega (1993), Báez Díaz
(1998), Hernández y Rodríguez (1991), One Respe (1995), Howard (1999), Andújar
(1998) y Hernández Soto (2002). 


Los aspectos lingüísticos
han sido tratados con brillantez por William W. Megenney en África en
Santo Domingo: su herencia lingüística (1990), uno de los libros más
importantes para la historia y la cultura dominicana  y americana. Además de
los aportes lingüísticos, este libro vislumbra nuevos caminos a transitar en la
investigación de temas y problemas afrodominicanos y afroamericanos. Según este
investigador, el elemento bantú es el más notorio en los remanentes
lingüísticos. El estudio léxico de Megenney revela la superior influencia del
kiMbundu y kiKongo en el español de la República Dominicana. 


Los aspectos de género
los ha tratado Celsa Albert Batista, en su libro Mujer y esclavitud en Santo
Domingo (1990), donde la autora expone los aportes de la mujer africana al
proceso de formación y posterior desarrollo de los fundamentos étnicos de la
nación y del pueblo dominicano. Entre los temas tratados se encuentran la
procedencia de la mujer africana traída a la isla Española, su integración al
trabajo esclavo y su reacción frente al esclavista, las relaciones interétnicas
y la marginalidad en el discrimen de color. Sobre la problemática de género,
Gineta Candelario, profesora Asociada de Sociología y del Programa de  Estudios
Latinos y Latinoamericanos para el estudio de la Mujer y de Género en el Smith Collage publicó Black behind the Ears: Dominican racial
Indentity from Museums to Beauty Shops (2007), acerca de la 
formación de la identidad dominicana en la República Dominicana y en los Estados Unidos.  


 


Propuestas


 


Para finalizar, señalaré
algunos renglones en los cuales, a mi juicio, se precisan  investigaciones de
peso sobre aspectos afrodominicanos:


-        
la procedencia étnica
de los negros traídos como esclavos


-        
profundización de los
aportes lingüísticos


-        
aportes musicales y
danzarios


-        
aportes al folklore
dominicano


-        
aportes de los negros
esclavos y sus descendientes a la formación y a la identidad del pueblo
dominicano


-        
aportes culinarios


-        
aspectos de género
(papel de la mujer negra, composición familiar)


-        
relaciones raciales
(investigaciones etnográficas)


A mi juicio, lo más urgente
es la investigación de la procedencia de los negros esclavos y de los aportes lingüísticos,
pues los resultados de estas investigaciones arrojarán luz para el estudio de
otros aspectos. Por necesidades acuciantes se precisan investigaciones urgentes
sobre las inmigraciones haitianas (incluyendo los aspectos culturales) y sobre
prejuicio y discriminación racial. 


Una gran limitación de los
estudios etnográficos y etnológicos en la República Dominicana, incluyendo los estudios afrodominicanos, es que la mayor parte de los
investigadores no señalan los métodos y técnicas utilizados y muchos de ellos
sólo afirman sin probar sus afirmaciones. 


Hace falta, en general, mayor
rigor metodológico y ético en las investigaciones. Las academias en general,
las Universidades y centros de estudios y los maestros probados están llamadas
a jugar un gran papel en este sentido.
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8. El banko, gran fiesta ritual


de vivos y difuntos


 


Durante el período
comprendido entre el 25 de octubre de 1992 al 12 de febrero de 1995 realicé una
investigación sobre los ritos funerarios en que participa la Cofradía del Espíritu Santo de Villa Mella, centrándome en los ritos del noveno día de la
muerte, del cabo de año o aniversario de la misma y del “banko”, que se celebra
idealmente a los siete años de la muerte de una persona (Hernández Soto, 1996).
Lo que expongo a continuación es fruto de esa investigación. Me referiré
únicamente al “banko”, que en el área geográfico-cultural de Villa Mella,
República Dominicana, es una gran fiesta ritual de regocijo y comunión entre
los miembros vivos y difuntos pertenecientes a un mismo “fundo” familiar. 


Antes de referirme al
“banko”, describiré brevemente el contexto histórico y geográfico en que éste
se celebra y expondré concisamente las funciones de la Cofradía del Espíritu
Santo de Villa Mella. 


 


El contexto 


 


A doce kilómetros de la
ciudad de Santo Domingo, en dirección norte, está enclavada, a orillas del río
Isabela, la antigua Sabana del Espíritu Santo, hoy conocida como Villa Mella. 
Esa área geográfico-cultural estaba poblada por negros esclavos y sus
descendientes asentados en los ingenios o junto a los ingenios establecidos en
la zona para la producción de caña de azúcar. Entre éstos se contaban el
ingenio Duquesa, propiedad del virrey Diego Colón, en tierras de Higüero; el
ingenio San Felipe, de Tomás Heredia; y el ingenio Dolores, en Yaguaza. En el
Duquesa, a orillas del río Isabela, se produjo en 1521, el primer alzamiento de
esclavos bozales, en su mayoría wolofs (García, 1893/1979, I: 90; Deive, 1989:
33). En este contexto se explica la siguiente ordenanza de 1768 expedida por la
corona española:


          Por cuanto los domingos, pascuas de Pentecostés y otros días
solemnes suele juntarse crecido número de negros esclavos que de los ingenios y
“estancias de esta comarca vienen a la celebridad de las fiestas del Espíritu Santo, y otras
(…), prohibimos a los amos de haciendas y mayordomos de ellos, el que licencien
a dichos esclavos para que vengan a dichas festividades, si no es que sean
pacíficos y de buenas costumbres.


El poblamiento de Villa Mella
está también ligado a negros esclavos escapados del Santo Domingo francés que
entre 1676 y 1677 fueron asentados en el poblado de San Lorenzo de los Minas,
en la margen del río Ozama, a escasos kilómetros de Villa Mella (Larrazábal
Blanco, 1975: 166; Deive, 1989:96). El poblado estuvo a punto de ser destruido
por considerarse que sus habitantes eran un foco de insurrección. Ya en 1786
estaba casi desamparado “porque sus moradores se habían trasladado a otros
lugares” (Larrazábal Blanco, 1975: 118). Uno de esos lugares fue Villa Mella.
Los negros de San Lorenzo, buscando nuevos lugares para la recolección de
frutos, la pesca y el cultivo, llegaron a Villa Mella probablemente atravesando
el río Ozama por la parte sur de lo que hoy es Sabana Perdida, a través de los
parajes de El Cachón de la Rubia y Loma Caliche (Víctor Piñeiro, en Megenney,
1990:138). 


Estos hechos explicarían la
mención que hace el Código Negro Carolino de los negros llamados minas y
carabalíes en la ley 2ª relativa al Gobierno Moral de los Siervos
(Malagón Barceló, 1974: 164):


          Prohibimos por esta razón (inclinación
de los esclavos a sus ritos africanos), bajo las más severas penas, las
nocturnas y clandestinas concurrencias que suelen formar en las casas de los
que mueren o de sus parientes a orar y cantar en sus idiomas en
loor del difunto con mezcla de sus ritos y de hacer los bailes que comúnmente
llaman Bancos, en su memoria y honor con demostraciones y señas (que
anticipan regularmente antes que expiren) indicantes del infamante principio de
que provienen en muchas de sus castas, singularmente en los minas y
carabalíes de que hay el mayor número, es a saber el de la Metempsícosis,
aunque adulterada, o transmigración de las almas a su amada patria que es para
ellos el paraíso más delicioso.  


La población de los negros
esclavos y sus descendientes en el territorio de Villa Mella fue reforzada
posteriormente por inmigrantes haitianos, ellos también de antepasados
africanos. Esa inmigración ha tenido como puntos fuertes la dominación haitiana
(1822-1844), las frecuentes incursiones de las tropas haitianas a territorio
dominicano durante el período 1844-1855, la frecuente inmigración temporal, con
carácter legal, para trabajar en los ingenios azucareros, y la incontrolada y
continua inmigración ilegal.  


Los negros esclavos y sus
descendientes del período colonial estaban ligados a las Cofradías. Prueba de
esto es que la prohibición que se les hace en el mencionado Código Negro
Carolino de orar y cantar a sus difuntos se halla en el punto relativo a ellas.


 


La Cofradía del Espíritu Santo


 


La antigua Sabana del
Espíritu Santo es el ámbito de acción de la Cofradía del Espíritu Santo de Villa Mella, cuyos miembros son conocidos como los Congos de Villa Mella. Su tronco se halla
en el paraje de Mata los Indios y sus ramas se han esparcido a Mono Mojao (San
Pelipe), Mata Gorda, Sabana Perdida, Juan Tomás, Sierra Prieta, La Victoria y
Los Botados de Yamasá (Monte Plata). 


Esta cofradía es una
confraternidad o hermandad basada en un parentesco espiritual de los cofrades
con el Espíritu Santo y de los cofrades entre sí. Cumple una doble función:
celebrar, conforme a la costumbre, la fiesta del Espíritu Santo, su patrono,
cincuenta días después de la Pascua de Resurrección; y realizar los ritos
funerarios  de sus cofrades y, por extensión, de los difuntos cuyas familias
siguen las tradiciones locales. Estos ritos corresponden al noveno día de la
muerte, a los cabos de año o aniversarios de la muerte y al “banko”, celebrado
idealmente siete años después del deceso de una persona.  


Tanto la fiesta del Espíritu
Santo como los ritos funerarios son celebrados por la Cofradía tocando sus instrumentos musicales y cantando sus "veintiún toques”. 


Los instrumentos musicales
con que se ejecutan los llamados toques de cofradía son: el palo o congo mayor,
el palo menor o conguito, la canoíta (idiófono constituido por dos palitos
entrechocantes)  y varios pares de maracas. Estos instrumentos musicales son de
origen bantú (Ver Redinha, 1988: 43). Sus tambores tienen las mismas
características señaladas por Courlander (1960: 194) para los tambores congos
de Haití.   


Según los miembros de la Cofradía, los toques o piezas con que se celebra la fiesta del Espíritu Santo y se ejecutan
los ritos funerarios son “veintiún”, que es un número sagrado en la
religiosidad popular dominicana. Veintiún son también las divisiones del
llamado vudú dominicano. De estas piezas las más importantes son las que
introducen el “Banko” y las propias del ceremonial conocido como “Kumbá”, que
corresponde al momento culminante de los ritos de integración.  Y la pieza más
sagrada es “Kalunga”. En general, estas piezas aluden a la partida del difunto
o a los antepasados con expresiones como: “me voy”, “malé” (me voy en creol
haitiano), “adiós que me voy”, “me voy por ese camino largo”, “voy a desandar”,
“kumandé” (no hay muerte), “khokho” (antepasado). “Kalunga” es la deidad del
mar y de la muerte en la región de Congo-Angola y es uno de los nombres que
recibe Nzambi, el gran dios, en Angola meridional. Y como Nzambi, Zumbi o el
Zambiapongo de los Congos significa espíritu, ser sobrenatural, no resulta
difícil identificar al Espíritu Santo  con Kalunga.     


 


La gran fiesta del Banko


 


a)   
La palabra “banko”  


“Banko” es un nombre genérico
para designar los ritos funerarios en que participa la Cofradía del Espíritu Santo de Villa Mella tocando y cantando sus piezas musicales al son de
sus instrumentos. Pero en rigor, “banko” es una gran fiesta que se celebra con
regocijo en honor a un difunto en el séptimo aniversario de su muerte. Es la
fiesta ritual de los miembros vivos y difuntos de un mismo “fundo” familiar. En
ella participa la comunidad en que está enclavado el fundo. Idealmente se
celebra al séptimo aniversario de la muerte de un difunto; pero si la familia
de éste no tiene los medios económicos necesarios para celebrarlo, lo pospone
para el año que pueda. Y es que como el “banko” es la gran fiesta, se necesitan
suficientes recursos para celebrarlo, pues durante él se ofrece una buena
comida colectiva, se debe atender bien a los músicos congueros, incluyendo un
pago para éstos, y es necesario proporcionar buenas atenciones a todos los
familiares, allegados, amigos y participantes en general. Tanto el difunto como
los familiares y demás participantes deben quedar satisfechos de la fiesta. 


En la gran fiesta del
“banko”, a través de los ritos (toques de las piezas musicales, rezos y
acciones simbólicas) se asegura el reposo del alma del difunto introduciéndola
en el mundo de los ancestros, mientras los sobrevivientes quedan libres de sus
obligaciones de luto y se reintegran a la vida social normal. El punto
culminante del “banko” es el “Kumbá”, al que nos referiremos más
adelante.       


El nunca aplicado Código
Negro Carolino de 1784 hace referencia al “banko”. Denomina “bankos” a los
bailes que ejecutaban los negros esclavos y sus descendientes en la colonia
española de Santo Domingo en memoria y honor de sus difuntos, en la casa de
éstos o de sus parientes, inspirados por la creencia en la transmigración de
las almas a su amada patria (África). Estos “bankos”, de acuerdo al Código, se
hacían en reuniones nocturnas que celebraban para orar y cantar en elogio de
los que morían (Ver texto correspondiente del Código p. 164).


Entre los Adja-fon de
Dahomey, hoy Benín, el recinto, empalizada o cercado familiar es hecho en
“banko”, que es una masa de arcilla y paja, o si se quiere, de adobe, en cuyo
interior está el “Xwegbé” o conjunto de construcciones usadas para vivienda de
un “Hennu” o linaje (Bamunoba y Adoukonou: 1984, 171 y 172). Como el cercado
familiar y sus construcciones están hechos en “banko”, no es difícil establecer
una relación entre éste –el banko- y el cercando familiar, por lo que nos
atrevemos a afirmar que entre los Adja-fon de Dahomey el “banko” sería
originalmente la gran fiesta del cercado familiar, es decir, la fiesta del
“conjunto de los descendientes de un mismo padre”, como fue definido el “Hennu”
o linaje por M. A. Glélé (en Bamunoba y Adoukonou, 1984: 169-170). Y es muy
probable que la palabra “banko” haya sido traída a Villa Mella por los negros
de la Costa da Mina establecidos primero, entre 1676 y 1677, en el poblado de 
San Lorenzo de los Minas y emigrados después a la vecina zona de la actual
Villa Mella. Los negros esclavizados de la Costa da Mina provenían de Ghana, Togo y Benín, antiguo Dahomey (Megenney, 1990: 30; Viana Filho, 1988: 63).


    b) Breve descripción de la celebración
del “banko” 


El “banko” se celebra en un
ambiente de júbilo, e incluso de jolgorio, pues es la fiesta ritual de comunión
entre los vivos y difuntos. En los rituales del noveno día de la muerte se toca
y se canta, pero no se baila, pues la muerte es muy reciente; en los cabos de
año o aniversarios sólo bailan los allegados al difunto; pero en el “banko”
bailan todos, incluidos los parientes del difunto y el difunto mismo baila
montado o en posesión de un pariente o de otra persona presente para manifestar
su conformidad con los ritos que se han celebrado en su honor. Esto sucede
sobre todo al final del “banko”, en los llamados “toques de la viuda”.


El desarrollo típico de un
“banko” incluye los siguientes elementos: 


 


1.   
La “alborada”


La llamada “alborada” o
preparación del banko, se celebra la noche que precede al día en que se
desarrolla el “banko”. Es una reminiscencia del tiempo, no muy lejano, en que
el “banko” se realizaba en horas de la noche. Se efectúa dentro del cobertizo
construido en ramas de palma y cubierto de lona que se levanta delante de la
casa del difunto.  Se hallan presentes los parientes de éste, los músicos miembros
de la Cofradía y los acompañantes amigos y relacionados del difunto. De acuerdo
a Don Sixto Minier, que fue Capitán de la Cofradía, la alborada tiene  como propósito  “calentar el lugar” donde se realizará el “banko”, es decir  acercar el difunto
a dicho lugar. Por eso el difunto es llamado expresamente.   De esa manera el
lugar queda preparado para los ritos que comenzarán al otro día en la mañana.
La alborada es un mini banco inconcluso: se toca, se baila y se bebe ron en
honor al difunto, que, de acuerdo a la creencia, se hace presente y baila.


 


2.   
Rezos de ofrecimiento
del “banko”. 


Ya de mañana, comienza el
banko con los rezos de ofrecimiento. Estos se desarrollan dentro del cobertizo
de ramas de palma, frente al túmulo que se levanta para la ocasión.  El túmulo
suele tener dos o tres niveles o escaños cubiertos de paños blancos con adornos
de papel crepé de color morado elaborados artísticamente con dibujos
geométricos. En el último nivel o escaño se halla la llamada “muñeca”, de
rostro indefinido, que suele tener corona y cabellera larga. Delante de ella se
coloca un crucifijo con un velón encendido. En el primer nivel, correspondiente
a la mesa del túmulo, se coloca una cromolitografía de la Virgen de la Altagracia o de otro santo/misterio, un velón encendido, un vaso con agua
bendita y una ramita de romero, albahaca o laurel utilizado para aspersión,
además de un rosario de la Virgen.  En cada una de las esquinas de la mesa se
coloca una vela encendida y un florero. Debajo del túmulo, cubierto por el mantel,
suele colocarse un velón encendido, un vaso con agua y un vasito plástico con
café. La parte posterior y las partes laterales del cobertizo de ramas donde se
coloca el túmulo se cubre con sábanas blancas. Un rezador da inicio a los rezos
de ofrecimiento rociando con agua bendita al túmulo (que representa al
difunto), a los presentes y al cobertizo de palmas. Se trata de un rito de
purificación. A continuación el rezador se dirige al difunto diciendo:
“Fulano(a), que Dios te dé permiso y poder, donde quiera que estés
espiritualmente, para recibir este banko que te ofrecen tus familiares y
amigos. En el nombre del Padre… Luego los músicos ejecutan las tres piezas
mayores: “Palo Mayor”, “Camino Reale” y “Kalunga” precedidas del toque “Bembé
Yaguá”. Las piezas son tocadas y cantadas teniendo como centro  una vela
encendida en tierra, en medio del cobertizo de ramas, o bien un hombre (si el
difunto es una mujer) o una mujer (si el difunto es un hombre) baila estas
piezas con una vela encendida en la mano. La vela encendida está en lugar del  
difunto. Mientras esto se hace, los deudos varones se hallan alrededor del
túmulo.


 


3.   
Primeros toques de
Cofradía


Concluidos los rezos
introductorios con que se ofrece el “banko”, se toca y canta la pieza “Kalunga”
y a continuación otras piezas del repertorio que no sean los toques mayores. El
último toque antes de la comida del mediodía es siempre “Kalunga”, oyéndose
insistentemente la expresión “Ya llegó la hora”.


Durante estos toques bailan
los participantes que no son parientes del difunto, quienes, junto a los
músicos, ingieren repetidamente ron. El ambiente es de fiesta.  Fuera del
cobertizo de ramas hay grupos de personas que charlan, algunos juegan dominó o
a las cartas, otros beben debajo de un árbol o compran y comen empanadas,
helados, frutas y otros productos ofrecidos por vendedores callejeros que
acuden al lugar. 


Entretanto, un grupo de
mujeres hacendosas está preparando, en fogones de piedras o blocks, la comida
que se servirá hacia el mediodía. Continuamente se prepara y se sirve café a
todos los presentes.


En algunos “bankos”, antes
del almuerzo se insertan rezos intermedios de sufragio.


 


      4. Comida colectiva 


Después de mediodía, en un
ambiente de distensión, se sirve una comida colectiva compuesta normalmente de
arroz preparado con coco, frijoles rojos y carne, que suele ser de cerdo. A
veces se sirve ensaladas y verduras.  Se toma agua fresca. Los parientes,
amigos y conocidos se reúnen debajo de los árboles o en ambientes de sombra, se
saludan y conversan.  La comida forma parte de los rituales de integración de
los familiares y de la comunidad. 


 


      5. Toques posteriores a la comida
colectiva


Después de la comida, hasta
los rezos de sufragio que preceden al “Kumbá”, se ejecutan toques de Cofradía.
En contadas ocasiones, antes de comenzar los toques, el rezador dirige unos
cortos rezos de sufragio en los que es recurrente el “Requiem aeternam dona eis
Domine, et lux perpetua luceat eis”, pronunciado “Requien eterna donai do”. 


La primera de las piezas
después de la comida colectiva es “Lambe lo deo” (Lame los dedos), que se
refiere precisamente a la satisfacción por la comida y es, al mismo tiempo, una
advertencia de que el “banko” prosigue. La primera pieza de rigor es 
“Kalunga”. Ésta es seguida por otras piezas del repertorio, que no pueden ser “Palo
Mayor”, “Camino Reale” ni la propia “Kalunga”. Pero el último toque es siempre,
nuevamente,  “Kalunga”, que suele ejecutarse hacia las 5:30 de la tarde. 


En el intervalo entre la
comida y el “Kumbá” suele estar lo mejor de la fiesta del “banko”. Los músicos
suelen tocar con más ardor y los bailadores demuestran su entusiasmo. Se
celebra a los bailadores que se distinguen, se ingiere mucho ron y se chancea
con mayor frecuencia. De 3:00 a 4:00 de la tarde en adelante comienza a
sentirse los efectos del alcohol. Durante este período es común ver caer en
trance a algunos de los presentes, especialmente mujeres. “Es la difunta (o el
difunto) que se está haciendo dueña (o dueño) de la fiesta”, se oye decir a menudo.
El último de los toques es siempre “Kalunga”, que se ejecuta enfatizando la
expresión “Ya llegó la hora”. 


 


    6. El “Kumbá”


El “Kumbá” es, en esencia, el
punto culminante del “banko”. Es la despedida del difunto, su integración al
mundo de los antepasados y la liberación de los deudos de sus deberes de luto.
Es el “banko” en resumen. 


En  bundu, una de las lenguas
del Kongo, “Kumbá es el conjunto de miembros de una familia, así como el
conjunto de domésticos y esclavos, que viven dentro de un mismo cercado”
(Alves, 1951, I: 398). Y en lengua malinké, “kumbé” significa encontrar y
encuentro. Al rey del Kongo se le dio el nombre de “rey de Kumba” (Ortiz, 1985:
182-1a3). Uniendo los datos lingüísticos con los de la investigación de campo
podríamos decir entonces que el Kumbá es el encuentro místico, en la tierra de
origen, de los miembros vivos y difuntos  de una familia que viven en un mismo
cercado, lo que en Villa Mella halla su equivalente en el “fundo” familiar. De
esta manera “banko” y “kumbá” serían en esencia la misma cosa. 


Hoy se tiene conciencia de
que el “kumbá” es la gran fiesta ritual que ofrecen al difunto sus familiares y
amigos. Esto se evidencia en el llamado que se hace al difunto durante la
alborada o al inicio del banko, que ordinariamente se lleva a cabo con una
fórmula como ésta:


NN, ven a recibir el banko que te ofrecen tus familiares y amigos (tres veces).  En el nombre del Padre, y
del Hijo, y del Espíritu Santo. Amén.


O bien:


NN, que Dios te dé permiso y poder, donde quiera que estés, para
recibir este banko que te ofrecen tus familiares y amigos. En el nombre del
Padre, y del Hijo, y del Espíritu Santo. Amén.


Y cuando los miembros de la Cofradía del Espíritu Santo se refieren al “banko”, suelen hacerlo diciendo que es la gran fiesta
del regocijo. Incluso cuando el “banko” se celebra en honor a varios miembros
difuntos de una familia, como acostumbran algunas familias, se llama
“banko-regocijo”. 


Normalmente el “Kumbá”
comienza hacia las 5:30 y termina a las 6:00 de la tarde. Incluye toques de
piezas rituales, rezos de sufragio, traslado del túmulo, acciones rituales de
purificación, despacho del difunto y, finalmente, los llamados “toques de la
viuda”.  Resumiremos estos elementos.


 


a)   
Ejecución de piezas
rituales 


Tras el canto de Kalunga, se
ejecutan las tres piezas rituales características del Kumbá: “Cantaron lo(s)
gallo(s), “Oh Vicente” y “La botella”. 


Mientras se ejecutan estas
tres piezas, los músicos de la Cofradía se encuentran frente al túmulo, dejando espacio para los bailadores. Los maraqueros agitan sus maracas hacia arriba
y hacia afuera, “botando al difunto”. Las tres piezas son bailadas por una sola
pareja, que en cada una de ellas da tres vueltas frente al túmulo y tres frente
al palo mayor (éste corresponde al "poto mitán" de Haití). Al final
de  cada pieza, el hombre, si el difunto es mujer, apoya sus nalgas en el palo
mayor; si el difunto es hombre, la mujer es quien apoya sus nalgas en él. Al
final de estas tres piezas se toca “Kalunga”, que es también bailada por una
pareja. Suele oírse distintamente y con ardor: “Ya llegó la hora”.


La pieza Kalunga hace
referencia a la partida del difunto en su viaje al más allá: 


¡Kalunga eh!


Oy Kalunga


Cuando yo me vaya


Nos vamos los dos


Kalunga es el psicopompo o
guía del alma del difunto, que se ve asediada de peligros durante el viaje al
más allá. 


Las otras tres piezas, en su
simplicidad, expresan el sentido profundo del Kumbá.


La primera de ellas dice así:


          Cantaron lo gallo


          Al amanecer


          Kumandé


Aquí "Kumandé" es un estribillo
que en lengua fon significa “No hay muerte”.


La segunda pieza es "Oh Vicente":


          ¡Oh Vicente!


          Con tu magüelo


El alma del difunto se va adonde su abuelo
o antepasado (el khokho de la Cuenca Congolesa).


Finalmente, la última pieza del Kumbá es:


          Traigan la botella


          Kimandé 


          pa bebé


En este caso, "Kimandé" podría
provenir del creol haitiano. En esta  lengua "ki mande" significa
"que pido", o podría ser también una corruptela de
"Kumandé" (no hay muerte). En este contexto, la letra de la pieza equivaldría
a decir: “Bebamos, que no existe la muerte", o, lo que es lo mismo: “Bebamos,
que hemos vencido a la muerte”. 


Así, pues, estas tres piezas
expresan el sentido profundo del Kumbá: el alma del difunto alcanza a sus
antepasados. 


 


b)  
Rezos de sufragio


Como el banko es una gran
fiesta de regocijo, durante él se hacen pocos rezos. Los que se hacen son los
últimos y definitivos sufragios por el alma del difunto, como se expresa
intencionalmente:


          Por
el descanso y alivio de todas las benditas almas del purgatorio, mayormente por
el alma de NN (aspersión del túmulo con agua bendita): Que el Señor se sirva
sacarla de las penas en que esté y la lleve a  descansar y a gozar a su
santísimo gloria eterna del cielo. Amén.


Los rezos de sufragio van
acompañados de aspersión con agua bendita e incensación sobre el túmulo, sobre
los presentes y sobre todo el espacio ritual. Estas acciones tienen sentido
apotropaico (de defensa) y de purificación. Lo expresan las oraciones que
acompañan a la aspersión  e incensación:


          -Agua bendita de Dios
consagrada, 


         purifica nuestros cuerpos 


          y santifícale su alma.


          -Incienso de Dios consagrado,


          purifica nuestros cuerpos


          y  santifícale su alma.


Mientras se hacen los rezos
de sufragio, el rezador y un ayudante despojan el túmulo de sus gradas o
niveles y le quitan los adornos de papeles. Sólo queda en pie la mesa del
túmulo cubierta con su mantel blanco y sobre ella el crucifijo, los velones y
los papeles que sirvieron de adorno al túmulo. 


 


c)   
Traslado del túmulo


La mesa del túmulo, que
simboliza el ataúd con el cuerpo del difunto, es trasladada procesionalmente
dentro del recinto ritual (el cobertizo de ramas). La procesión fúnebre la
forman: cuatro hombres no familiares del difunto que transportan el túmulo, los
deudos varones y las mujeres dolientes vestidos de luto. Mientras la procesión
avanza, los músicos congueros ejecutan el responso “Pembué chamaliné. Es decir,
mientras la procesión avanza, se desea y se da (el rito es eficaz) reposo al
alma del difunto.  En pocas palabras, con este acto se entierra simbólicamente,
de forma definitiva, al difunto a fin de que alcance de una vez por todas su
anhelado reposo.


 


d)  
Acciones  rituales de
purificación


Concluido el segundo entierro
simbólico, ejecutado mediante el traslado procesional de la mesa del túmulo,
tiene lugar una serie de ritos, en su mayor parte de purificación. Estos tienen
una doble finalidad: asegurar el reposo del alma, evitando que ésta retorne
entre los familiares sobrevivientes, y librar a éstos de las influencias nocivas
del contagio fúnebre. Estas acciones rituales son las siguientes: 1) giro
repetido a la izquierda de la sabana blanca que sirvió de mantel al túmulo,
después de arrojar dentro de ella los papeles que lo cubrían, a fin de anular o
destruir, sin contagiarse, las influencias perjudiciales de los objetos que
estuvieron al contacto con el difunto; 2) colocación de la mesa del túmulo en
la parte frontal de la casa tras ser despojada de los objetos que la cubrían:
el crucifijo, los velones, el platillo de las limosnas y, eventualmente, las
cromolitografías de los santos/misterios que la cubrían. (La mesa  del túmulo
deberá permanecer durante nueve días delante de la casa antes de ser usada
nuevamente); 3) incensación de los objetos del túmulo que estuvieron en contacto
con el difunto; 4) destrucción del cobertizo de ramas que constituía el espacio
ritual e incineración de los papeles que recubrían el túmulo en señal de
ruptura con el pasado e de inicio de una nueva vida; 5) barrida del espacio
ritual que ocupaba el cobertizo de palma techado de lona montado frente a la
casa mortuoria, tal como ocurre también entre los Adja-fon de Dahomey en el
rito del Cyodohun o embarcación del muerto. Se trata de un dramático rito de
purificación mediante el cual se descontamina el ambiente, desterrándose así el
contagio fúnebre. 


 


e)   
Despacho del difunto


Durante la alborada, o en los
ritos iniciales del “banko”, el rezador hace el llamado del difunto, a fin de
que éste acuda a recibir la gran fiesta que le ofrecen sus familiares y amigos.
De la misma manera, hacia el final del Kumbá, tras algunos rezos de sufragio
dirigidos a asegurar el reposo del alma del difunto, el rezador procede a
despedir y despachar al difunto con fórmulas como ésta:


NN, tú te vas (tres
veces). En el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu Santo. Amén. 


 O bien:


NN, despídete de tu marido, hijos, familiares, y vete (tres veces).  En el nombre del Padre, y
del Hijo, y del Espíritu Santo. Amén.


Es decir, asegurado el reposo del alma del
difunto, se le despide y despacha, para que vaya al encuentro de sus
antepasados (los khokhos) y para que no moleste ni haga daño a sus
sobrevivientes.


Pero en verdad el despacho
del muerto comienza al inicio mismo del Kumbá, cuando, de acuerdo a los
entrevistados, se le va votando de la casa agitando las maracas hacia fuera a
la vez que se canta el responso “Pembué chamaliné, se fue”, con el cual se le
desea paz y sosiego.


Hay un paralelismo del
llamado y despacho del difunto entre los Adja-fon de Dahomey durante la
mencionada ceremonia del Cyodohum o embarcación del muerto. En esa ceremonia se
llama al difunto con esta fórmula (Mamunoba y Adoukonou, 1984: 136):


Fulana, tu padre te invita a volver al recinto paterno
para celebrar los ritos obligados en tu favor, y para librarte del estado de
sufrimiento y de olvido, con el fin de que tú, a tu vez, veles con él por los
niños y mujeres, y de que, después de las ceremonias, vuelvas junto a tu
marido. 


 


f)    
Los toques de la viuda


El “banko” termina con la
ejecución de los llamados “toques de la viuda”. Las mujeres dolientes, por
turno de edad –de mayor a menor- salen del aposento en que se hallaban
recluidas y bailan cualquiera de los toques de la Cofradía con una pareja elegida. Durante esos toques el difunto suele montarse en algunas de
las mujeres dolientes y comenzar a bailar con su propio estilo y manera de ser.
Los toques cesan cuando todos los deudos han bailado.  A veces el difunto,
montado, da consejos a los miembros de la familia o emite disposiciones sobre
problemas surgidos entre parientes, sobre reparto de bienes u otros problemas
familiares.


Con este baile ritual se dan
por terminadas las obligaciones de luto, reintegrándose los parientes del
difunto a la vida social normal. De ahí en adelante, podrán vestirse y
adornarse como las demás personas. Podrán también participar nuevamente en
fiestas y pasatiempos, que les estaban vedados durante el período de margen.


Los ritos del “kumbá”, en su
conjunto, constituyen el ceremonial de integración por excelencia: el difunto
alcanza su reposo en compañía de sus antepasados y los vivos se reintegran a la
vida social normal. Con él, el pasaje de la muerte a la vida se hace realidad.
Se efectúa un nuevo nacimiento. La muerte es vencida.   
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