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A la memoria de Olinda Celestino



Dentro del marco del Proyecto «l.a ruta del esclavo» y gracias al apoyo de
Doudou Diene, entonces Director de la Division del Didlogo Intercultural de
la UNESCQO, y el entusiasmo de Olinda Celestino, Investigadora peruana en el
CNRS en Paris, la Representacion de la UNESCO en el Pert organizé en el
Cusco, en setiembre del ano 2002, el Seminario Internacional «lLos afroandinos
de los siglos XVI al XX».

Era nuestra intencién que esta publicacién, que recoge la memoria de ese
evento, saliera a los pocos meses de su realizacién. Sin embargo, la voluntad de
quien rige nuestro destino quiso que Olinda nos dejara repentinamente. Su
partida no so6lo nos arrebato su sabiduria y su amistad, sino que el trabajo que
habfamos iniciado juntas quedé trunco.

No podiamos dejarlo asi. Como tributo a su compromiso y rigor profe-
sional nos propusimos reconstruir esta memotia, para lo cual el trabajo de Susa-
na Finocchietti, asi como el apoyo que recibimos de José Jorge de Carvalho,
Haydée Quiroz y Jorge Flores, fueron esenciales. Sin todos ellos esta publica-
ci6n no habria sido posible.

Esperamos con ella asociarnos al Afio Internacional de la «LLucha contra la
esclavitud y su aboliciény, pero ademas, y por sobre todo, recoger el deseo de
Olinda expresado en las recomendaciones finales del Seminario de Cusco:
«Poner en foco la presencia de los negros en los Andes, incluirlos en las areas
de investigacion del Proyecto ‘La ruta del esclavo’ y contribuir a la creacion y
consolidacién de la Red ‘Los afros en los Andes’ que promueva la investigacion
conjunta y los entercambios cientificosy.

PartriciA URIBE
Representante de la UNESCO en Peru
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Antecedentes

Desde la Antigiiedad, en la época del Egipto Faradénico, del Oriente Medio
(Babilonia y Asiria), de Grecia, que la convirtié en un arte de vivir, y de Roma,
se admitia la idea de que existian dos categorias de personas: libres y sometidas.
La institucion esclavista ha hecho del esclavo una mercancia, o como dijo Aris-
toteles en su Politica, wina especie de propiedad animada». E1 hombre libre diferfa
del esclavo en que este dltimo debia «responder en carne propia por todos sus delitos».

«lLa trata esclavista transatlantica», con casi cinco siglos de duracion, cons-
tituye un «agujero negro» por la especificidad de sus victimas: el nifio, la mujer
y el hombre negro-africanos, simbolo de todas las violencias, envuelta por el
silencio universal, materia invisible en la escala de valores de las sociedades que
la engendraron, y luz inquietante por las profundas interacciones que ha provo-
cado. Como empresa comercial y econémica, el sistema esclavista instaurado
terminé ligando muchas regiones y continentes: Europa, Africa, Océano Indi-
co, las Américas y el Caribe.

La trata transatlantica de africanos arrancados de sus pueblos para ser trans-
portados a la fuerza a las Américas y el Caribe tuvo tres peculiaridades: su
duracion, de casi cinco siglos y legitimada por los pensadores racionalistas de la
Nustracion; su cardcter racial, el negro africano como modelo de esclavo; y su
organizacion juridica, los codigos negros. Esta tragedia esta casi ausente de la
memoria colectiva y de los libros de historia, incluidos los africanos. La culpa-
bilidad, la vergiienza, el racismo y la ignorancia explican la razén por la cual los
manuales escolares de Europa, de América y de Africa tratan poco y mal, la
historia de la trata negrera, a pesar de que el acto inicial de dicha trata, resumen
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y ejemplo de barbarie, se transformé de manera sorprendente en un acto fun-
dador de civilizacion.

En 1994, la UNESCO lanzé el proyecto «La ruta del esclavo»' por iniciati-
va de Haiti y de los paises africanos directamente afectados por la trata. Uno de
los principales objetivos ha sido redinamizar la investigacion sobre la trata tran-
satlantica de negros, la que se articul6 con base en tres grandes ejes: verdad
histérica, memoria y dialogo intercultural.

Para dar a conocer las causas profundas y las modalidades de la trata, y
garantizar la verdad histdrica, el Comité Cientifico Internacional de «La ruta del
esclavo» recomendé en distintas sesiones priorizar el estudio de las fuentes
documentales y elaborar material pedagogico.

La importancia de la preservacion de la memoria puede ilustrarse, como lo
establecié Doudou Diéne, a través de la cita del Premio Nobel de la Paz Elie
Wiesel «e/ verdugo siempre mata dos veces; la segunda con el silencior. Ha sido el silencio
histérico, cientifico y moral de este suceso oculto y sin precedentes, lo que
motivo a los paises interesados, a iniciar, mediante el proyecto mencionado,
una reflexion, una toma de conciencia de que el combate por la democracia y
los derechos humanos es una recuperacion de la memoria.

Se ha intentado conseguir asimismo, que este problema de caracter univer-
sal adquiera cobertura en los medios de informacién, a través de un estudio
riguroso del fenémeno, sus causas y sus modalidades de ejecucion. Tal cobertu-
ra se ha encaminado hacia la modificacion de los valores y las mentalidades, y a
suscitar una movilizacién mas amplia de la opiniéon publica al servicio de la
libertad y de los derechos humanos.

La contribucién del Proyecto al establecimiento de un dialogo hacia una
cultura de paz derivé en el estudio y conocimiento de las diversas interacciones
que la tragedia generé entre las Américas y las Antillas con Africa y Europa. Es
asi que se originé un proceso de multiculturalizaciéon que ha abierto un gran
abanico de iniciativas en varios paises, las que han sido incluidas dentro de un
contexto global.

Como consecuencia del choque étnico, se produjo un mestizaje entre ne-
gros, indigenas y blancos que influy6 en las culturas locales en el plano musical,
poético, filoséfico y espiritual; sin embargo, los efectos culturales mas intensos

! Bases y programas del Proyecto en Anexo L
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se manifestaron en el terreno, con el mestizaje cultural, sus tradiciones ances-
trales, factor fundamental de supervivencia para los esclavos. Existe todavia
una dialéctica, una amalgama extraordinaria que continua y se esta proyectando
hacia el futuro: la identidad, como proceso, como resultado de mezclas, in-
fluencias, apropiaciones.

El Proyecto ha posibilitado una reflexién sobre Africa, cuyos principales
problemas, sub-desarrollo y enfrentamientos étnicos, no pueden explicarse sin
atribuir una cuota a la sangria que la trata de esclavos generd. Ha sido mediante
este Proyecto que el continente mencionado ha tenido la oportunidad de re-
descubrir la vitalidad de su cultura. Fue gracias a esa vitalidad en los valores, los
mitos, los ritos y los ritmos ocultos del esclavo, lo que forjé su espiritu, esencia
y componente que el esclavista no pudo doblegar, pues sélo le interesaba su
fuerza corporal.

En abril de 1995,1a UNESCO yla OMT (Organizaciéon Mundial del Turis-
mo), dentro del marco del Afio Internacional de la Tolerancia, junto con los
paises y las instituciones internacionales y regionales participantes, reafirmaron
en Accra’ (Ghana) su voluntad de fomentar el desarrollo econémico y huma-
no; rehabilitar, restaurar y promover con fines turistico-culturales el patrimo-
nio material e inmaterial legado por el comercio de esclavos, poniendo de ma-
nifiesto su cardcter comun en Africa, Europa, las Américas y el Caribe. El Pro-
grama de turismo cultural se fundamenta en el Proyecto «La ruta del esclavo» y
trata de vincular estrechamente el imperativo ético de mantener vivo el recuer-
do del cometcio de esclavos, con las necesidades actuales de desarrollo econo-
mico y social.

En diciembre de 1998 el Comité Cientifico se reuni6 en Lisboa’, Portugal,
con el objeto de analizar las experiencias acumuladas desde el lanzamiento del
Proyecto. En dicha reunion se sentaron las bases para encaminar el proyecto en
torno a cuatro programas: «Programa de investigacioén cientifica», «Programa
de educacién y ensefianza sobre la trata de esclavos y la esclavitud», «Programa
sobre la promocion de las culturas vivas y las expresiones artisticas y espiritua-

2 Declaracion de Accra sobte el Programa de Tutismo Cultural OMT-UNESCO «La ruta
del esclavo», Ghana, 4 de abril de 1995. Recomendaciones de los participantes de Accra en
Anexo IL

* Comité Cientifico Internacional; Reunion de Lisboa, 1998. Redes del Proyecto en Anexo
II1.
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les» y «Programa sobre la memoria de la esclavitud y la didspora: turismo de
memotia y museos».

Enla region correspondiente a las tres Américas y el Caribe, durante el afio
1999, el Proyecto realizé varios encuentros internacionales donde se discutie-
ron distintos temas: Seminario «lLa diaspora africana: lenguas, expresiones ar-
tisticas y religiones» (Kingston, Jamaica; Coloquio sobre «Esclavitud y repara-
ciones» (Fort-de-France, Martinica); en Cuba, el Seminario sobre «La bantui-
dad iberoamericana»; el Coloquio «Slave Route: the Long Memory» (Nueva
York, Estados Unidos) y hacia finales del afio, la reunion de Bruselas, (Bélgica)
que trat6 sobre «Didsporas negras, trazas y presencias de Africa en las Améri-
cas y en Europa».

El tema de la esclavitud fue central en la «Conferencia Mundial sobre Ra-
cismo, Discriminacién Racial, Xenofobia y las Formas Conexas de Intoleran-
cia» organizada en Durban (Africa del Sur) entre agosto y setiembre 2001. En
el documento final que se aprobé: «Declaracion y programa de acciony, se
invita a los Estados, a las organizaciones no gubernamentales y gubernamenta-
les a colaborar, con los esfuerzos del Proyecto de la UNESCO: «La ruta del
esclavor y su tema «Rompiendo el silencio», en el desarrollo de textos, centros
de multimedia y programas que recojan, organicen, exhiban y publiquen todos
los datos relevantes existentes sobre la historia de la esclavitud, sea la trata
transatlantica, mediterranea o del Océano Indico, apoyando los pensamientos
y las acciones de las victimas y sus peticiones de libertad y justicia.



LAS RUTAS DE LA TRATA

La nocién de «rutay significa un esclarecimiento en los itinerarios de la inhu-
manidad, es decir, el recorrido del comercio triangular. En este sentido, la
geograffa sirve de soporte a la historia, y le da sustento a las motivaciones,
objetivos y recorridos del comercio esclavista.

Los mapas de la trata negrera, basados en los datos disponibles, estin
actualizados de acuerdo con las investigaciones realizadas por las redes tema-
ticas creadas por la UNESCO, como asi también, mediante la utilizacién de
documentos aportados por la tradicién oral, y fundamentados por los archi-
vos de los pafses europeos que ejercieron dicho comercio triangular.

El recuerdo del comercio de esclavos no sélo esta grabado en las con-
ciencias, sino también en los monumentos, sitios, castillos, fortalezas, y otros
vestigios (en lugares de Ghana, Senegal, Benin, Mozambique, y Tanzania) que
perduran significativamente a lo largo del recorrido de la Ruta.

En 1873, Inglaterra y el sultan de Zanzibar firmaron el ltimo tratado de
abolicién de la trata de negros en la costa oriental africana. El mapa que se
reproduce en la pagina siguiente, muestra las principales rutas maritimas to-
madas por los europeos, los arabes y los americanos, durante cerca de cuatro
siglos, para deportar a los esclavos. Se indican ademas los lugares de desem-
barco, los puertos por donde transitaban, asi como las principales ciudades
de Inglaterra, Francia y Espafia, a las que amos y militares llevaban a sus
oprimidos. También se sefialan los lugares en Inglaterra y Canadd en que
fueron instalados los esclavos que participaron, del lado de los ingleses, en la
guerra de la independencia de Estados Unidos (1783), a cambio de la libertad.

Las rutas al interior del continente africano llevan a las zonas litorales de
embarco. Los esclavos que llegaban a las costas del norte, después de atrave-
sar el desierto del Sahara eran transportados, generalmente, a las regiones
dominadas por los arabes o musulmanes a través del Mediterraneo; los que
llegaban al litoral nordeste eran llevados al Asia a través del mar Rojo; los que
llegaban a la costa oriental, al Asia y las Américas, y los que arribaban a la
costa occidental, a Europa y las Américas.

Un grupo reducido de africanos conformaba la lista de convictos que en
los siglos XVIII y XIX, fueron deportados de Inglaterra al Caribe, Mauricio y
Sudafrica para trabajar en Australia.

El mapa muestra la extension de las rutas de deportacion de los esclavos
hasta 1873, fecha del dltimo tratado de abolicién de la trata de negros'.

! Joseph E. Hattis; Producido por Clatk University Cartographic Service; 1990.
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LAS RUTAS DE LA TRATA

Este mapa muestra lo extensidn de las rotas de deportacion de los escloves hasta 1873, fecha
del iltimo fratado de obolicién do lo frate de negros.
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Este mapa muestra las principales rutas maritimas tomadas por los arabes, los europeos y los ame-

ricanos, durante cerca de cuatro siglos, para deportar a los esclavos. Se indican ademas los lugares de
4 desembarco y los puertos por donde transitaban.

Las rutas al interior del continente africano llevan a las zonas litorales de embarco. Los esclavos
que llegaban a las costas del norte, después de atravesar el desierto del Sahara eran llevados, general-
mente, a las regiones dominadas por los arabes o los musulmanes a través del Mediterraneo; los que
llegaban al litoral nordeste eran llevados al Asia a través del mar Rojo; los que llegaban a la costa
oriental, al Asia y las Américas; y los que llegaban a la costa occidental, a Europa y las Américas.

Un grupo reducido de africanos figuraba entre los convictos que fueron deportados en los siglos
XVII y XIX.
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Los afroandinos y «La ruta del esclavo»'

Olinda Celestino

He trabajado el mundo andino durante muchos afios; un mundo con dos acto-
res: indios y espafioles o espafioles e indios. Desde hace mas de cinco afos le
debo al Cusco mi nueva orientacion, pues me impresioné mucho la presencia
de danzas negras a los 3.360 metros de altitud y empecé a pensar por qué el
mundo andino-afro llegaba a un lugar ritual, a un lugar considerado como el
origen de los rituales mas andinos, mas autoctonos que existen en los Andes,
pero...: la presencia y la huella del africano estaba alli.

A partir de eso comencé a cuestionarme, a interesarme por la relacién, la
articulacion y el encuentro indio-africano-espafol, pero sobre todo, el encuen-
tro que se niega; la relacion entre los indigenas y los negros. Sin embargo, los
indigenas, con sus danzas nos estaban diciendo a fines del siglo XX: «Si, sefio-
res, sil, nosotros tuvimos una relacién estrecha, y armoniosa muchas veces,
conflictiva en algunos momentos también, pero la tuvimos, y nos mezclamos;
algunas veces no nos encontramos, y por eso, tal vez, la presencia de grandes
comunidades afro, s6lo a lo largo de la costa peruana.

La antropologfa peruana ha fallado muchisimo, pues no ha investigado
exhaustivamente ese actor que llegd junto al espafiol, que llegd con él. En ese
sentido fue que me interesé y formulé a la UNESCO, un proyecto para que se
integrara a «ese otrox, en «La ruta del esclavor. Mi visita al Cusco, realmente me

! Este texto ha sido reconstruido tomando como base la transcripcién de la grabacién
hecha por José Jorge de Carvalho y las notas manuscritas de Olinda Celestino, preparadas
para su introduccién al Seminario de Cusco.
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inspird; fue alli donde elaboré la idea, cuando hube constatado la presencia de
esas danzas negras en el Ande, sobre las que les acabo de comentar, y que luego
transmiti en varias conversaciones a otro andinista de la antropologia peruana.
En sus estudios, este tercer actor (el afroperuano) no aparecia, pero conversan-
do los dos, me di cuenta que si bien no lo expresaba, la sombra de ese personaje
estaba presente en medio de nuestras ideas y se corporizaba. Por lo tanto, era
necesario rescatar a ese actor mediante un proyecto, e integrar a los paises
andinos dentro de «La ruta del esclavoy, porque en ella no se incluia al Ecuador,
ni a Bolivia, ni al norte de Argentina y ni a Chile.

Al presentar el proyecto a la UNESCO, en términos historicos, etnohisto-
ricos y antropoldgicos, que fue aceptado y que ahora integra «La ruta del escla-
vox» con la denominacion «lLos afroandinos, indios y negros en los Andes, del
siglo XVI al XXb», y subtitulado «La africanizacion de los indios y la indianiza-
ci6n de los africanosy, me pregunté: ;qué pensaron los andinos cuando vieron
por primera vez al negro en el Ecuador y en el Pera?, ;qué pasé?, porque para
ellos el espafiol, es el viracocha, es el dia que vuelve, es el blanco que vuelve y
segun la l6gica andina entendieron perfectamente esa vuelta, como igualmente
sucedi6 en el caso de México, el Quetzacoatl; pero..., con el negro... ¢qué pasa?

El encuentro con los europeos fue mortal para los indigenas, pero de nin-
guna manera el encuentro con los africanos. En los tiempos antiguos, Pachacu-
ti revela que Ccallac Pacha Tuta o Tutayacpacha es la época del principio, de la
oscuridad, que se caracteriza por el caos, el desorden, la falta de organizacion
estatal; es el tiempo de las tinieblas, Ccallac pacha tuta, la tierra como mundo
inhabitado. Cémo era posible que los seres de la noche, del atardecer y del
amanecet, los Tutas noches, se desplazaran en el dia.

¢Por qué las croénicas y la documentacion del siglo XVI hablan sobre los
espacios que quedan libres, sobre los indigenas que estan asustados?; hay te-
rrot, debido al avance de la conquista. Pero..., el actor que va adelante es el
negro, y segun la légica andina, el desplazamiento de los seres de la noche no
puede darse en el dia. El espafiol puede avanzar tranquilamente, pero no el
otro; entonces yo me pregunto: ées posible que haya habido una «etnizacion»
del negro en el siglo XVI? Hubo un intento en Tumbes y en Piura de buscar y
de pensar que eran los blancos pintados de negros, pero..., los restregaron y
siguieron siendo negros...

Cuando conversé con Taylor, especialista en Huarochiri, me coment que
en algunos momentos y en algunas regiones, hubo una confusién con Tutan-
quiri; muchos en el siglo XVI, a los negros, les llamaban Tutas; los Tutas, la
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noche. Ademis, de esa denominacién que todos conocemos, encontramos una
quechua y otra aymara que calificaba el color de la piel, y se identificaba con
todos los seres de la noche, a partir del creptsculo hasta el amanecer. Entonces,
éste también es otro tema para investigar, porque nos darfa como resultado,
resolver lo que a todos nos preocupa, pues en esas denominaciones podriamos
encontrar el origen étnico africano, sea el que viene de Madagascar, de Angola,
de Guinea, de Mali, etc., porque todos ellos tienen diferentes tonalidades.

En los Andes, los espafioles o Wiracochas, los africanos o Tutayquitis, los
indigenas o Runasimis han llevado esos nombres quechuas desde el siglo XVI
hasta hoy. Estos tres grupos sociales se encuentran en América del Sur y se teje
entre todos ellos una relacion de dominacién y dependencia. La historia tradi-
cional los separa fundandose en una légica de castas que existia durante el
periodo colonial. Algunas veces los tres grupos o mas particularmente los afti-
canos y los indigenas han establecido lazos estrechos que aparecen en la vida
cotidiana, pues estos dos ultimos grupos se encontraban en una situaciéon sub-
alterna. A partir de su encuentro, los africanos y los indigenas establecieron un
didlogo, después desarrollaron estrechas relaciones con caracteres socio-reli-
glosos, econémicos y politicos. Pero, desde el inicio se asistié a un proceso de
mestizaje entre ellos.

Los negros, solo se habfan asomado a las Crénicas como esclavos y asu-
miendo el ruin oficio de verdugos. Un negro fue quien, cumpliendo la orden
del licenciado Benito Suarez de Carbajal, degollé en el mismo campo de batalla
de Inaquito, al Virrey Blasco Nufiez de Vela. Mas tarde, Francisco Hernandez
Girén introdujo la gran novedad de formar un batalléon de negros con jefes de
la misma raza. Esto sucedi6 luego de la batalla de Villacuri, cuando el rebelde
reunié en Nazca mas de 40 negros que sumados a los que trafa consigo, com-
pletaron un batallon de 270 plazas. El experimento fue desastroso, cuando hubo
necesidad de los negros, en la batalla de Pucara, flaquearon en la lucha, dedi-
candose tan sélo a la rapina.

En la acreditacion de Magdalena Mama Guaco como hija legitima de Tu-
pac Amaru Inca y de su mujer la Coya Pillcoguaco, los testigos fueron 8 espa-
fioles, 9 peruanos y 2 negros libertos. Estos fueron los negros Diego de Anaya
(64 afos), esclavo que habia sido del capitan Ordono de Valencia, y Antonio
Machicao (76 afios) de Hernando Machicao. Diego de Anaya, negro libre, de-
claré que conoci6é a dofia Magdalena Mamaguaco, a don Diego Topa Amaro
Inga y a dofia Catalina Pilcoguaco, a Mango Inga padre de Topa Amaro y a
Inquil Topa, padre de Pilcoguaco e hijo de Yahuarguaca Inca. Fue a la provincia
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de Vilcabamba con su amo Ordono de Valencia para traer preso al Inca. Dofia
Magdalena Mama Guaco y la Marquesa de Oropesa, dofia Ana Maria de Loyola
eran parientes muy cercanas, porque descendian de dos hermanos, Diego Sayre
Topa, hermano de Diego Topa Amaro. Este negro liberto tenifa trato y comuni-
cacion cercana con dofia Magdalena Pilcoguaco. No sabia firmar, es decir, no
sabia escribir el castellano. Es evidente que habia una relacién estrecha entre la
nobleza indigena y los primeros negros africanos que llegaron al Peru.

Los africanos tuvieron un papel importante en la conquista espafiola. Para
los indigenas, ver a Tutayquiri, divinidad de la noche, durante el dia y en prime-
ra posicion era jlégico. En la creencia indigena, los africanos simbolizaban Tu-
tayquiri, divinidades y personajes sagrados de la noche, de la obscuridad y de
los abismos. En cuanto a los espafioles, éstos representaban a Wiracocha, sim-
bolo de lo blanco y del dia; el Dios tanto tiempo esperado que regresaba. A
partir de 1562 la poblacion andina considerd la llegada de los esclavos africanos
como «des naboriesy, calificativos dados a los esclavos indigenas de las islas del
Caribe, de Guatemala y de Honduras. Sin embargo, el concepto de esclavo para
los indigenas queda incomprensible y no se adapta a su logica. Ademas, durante
la colonizacion, el africano tenfa la misma posicion que el indigena, ya que
también formaba parte de los dominados.

El segundo punto que presenté para «La ruta del esclavox fue la posicion
de los negros en el avance de la conquista. Habia una posicion estratégica, una
posicion que no ha sido entendida; el negro era el que avanzaba adelante, pri-
mer actor de la conquista, el segundo es el perro; el tercero, el caballo; el cuarto,
el espafiol a caballo; después los espafioles y los indigenas a pie. En ese sentido
es importante reflexionar, que el negro en el siglo XVI, durante los treinta o
cuarenta primeros afios de la conquista, se convirtié en un actor de la primera
linea de avance; primero, el negro, luego el conquistador.

Otro argumento propuesto fue el de las rutas de llegada y de avance de los
negros. Siempre hemos pensado en Cartagena y Panama. Es cierto, y le hemos
dado un rol fundamental a los océanos, al mar, pero tampoco nos hemos des-
interesado de los puertos, que son mas de los senalados; no era solamente
Cartagena, sino que habia otros; el Pacifico tampoco era el unico mar para Los
Andes; esto debemos tenerlo muy claro. Para Los Andes es, quizas, mucho mas
importante el Atlantico, porque en aquella época habia dos lugares de entrada
esenciales: el primero, el puerto del Rio de la Plata en Buenos Aires y el segun-
do, en Brasil. De aqui se avanzaba.
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Consideremos también los puertos peruanos y los chilenos (Arica y Valpa-
raiso), desde donde partian rutas internas que por supuesto no aparecen en los
documentos oficiales, porque eran clandestinas. Sobre ese nuevo trazado he
conversado mucho con mis colegas, como también sobre los desplazamientos
de Cartagena por los valles interandinos a pie, dentro de Colombia y hacia
Ecuador, que no se reducen solamente al periodo colonial. El trafico en el Rio
de la Plata termina en el siglo XIX, exactamente hacia fines de ese mismo siglo.

Cuando se habla de que no habia negros en Los Andes, en las tierras altas
y de que nunca estuvieron presentes en Puno, Cusco o Arequipa, es falso, pues
se han olvidado absolutamente de las rutas terrestres en las tierras altas, en las
altas civilizaciones. Durante el gran mercado negro que existié por mas de dos
siglos (XVI y XVII), que duraba seis meses, el negro tenia suficiente tiempo
para aclimatarse, porque sélo €l tenfa los glébulos rojos que son necesarios
para captar el oxigeno al avanzar por tierra, desde Buenos Aires hasta Potosi.

La instalacién de los esclavos se realiz6 no solamente en las tierras bajas
sino también en las tierras altas y en la Amazonia:

a) Enlas tierras bajas: en las regiones costeras de Ecuador, Pert y del norte
de Chile, en la amazonia ecuatoriana y peruana, en la region selvatica de
Bolivia y de Paraguay y en la zona del Chaco en Argentina.

b) En las tierras altas: en los paramos, en los valles interandinos, en el alti-
plano del Ecuador, de Perd, de Bolivia y de Argentina.

Los esclavos africanos llegaron a los Andes por via maritima (océanos
Atlantico y Pacifico) y terrestre (Brasil. la Amazonfa-Andes, Costa del Pacifico-
Andes. Amazonia). Se han reconocido cuatro rutas:

1. Cartagena, Portobelo, Panama, rutas ya sefialadas. También se sabe que
otros caminos fueron seguidos desde el Callao.

2. Buenos Aires, pero también el Alto Pert, Potosi, Cusco, Arequipa y Lima.

3. Brasil, considerando igualmente el Alto Perd, Santa Cruz, Cochabamba,
Potosi y Lima.

4. Chile, siguiendo rutas como Atacama-Arica, Potosi, Cusco, Arequipa y Lima.

Quizas, a partir de esas rutas se originaron las poblaciones de las yungas
orientales, no solamente bolivianas, ecuatorianas y peruanas, sino que olvida-
mos rapidamente la enorme funcién de los «capacs» negros en Caucaujan. Es
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con ese «nicho ecolégico» yunga con el que hay que contar, porque es tan
fundamental como los de la costa. Posteriormente la concentracion de las po-
blaciones afroandinas se sitda en los siguientes territorios: Esmeralda, el valle
del Chota, Quito, Cuenca y Loja en el Ecuador; Cajamarca, El Mantaro, Ayacu-
cho, Huanta, Cusco y Puno en el Pert: La Paz, Potosi y Tarija en Bolivia, Jujuy,
Salta y Tucuman en Argentina, La Serena, Atacama y Arica en Chile.

Otro tema sumamente importante que debe tenerse en cuenta es la fuerza
de trabajo, lo que el negro hacia y lo que el negro era: la definicién de esclavo.
El andino, o mejor dicho, la sociedad andina lo podia entender y comprender
porque existian dos instituciones y dos formas de trabajo prehispanicas: el ya-
naconazgo y los mitimaes. Debido a estas posibilidades, el negro dejaba, mu-
chas veces, de ser sedentario; su nomadismo se entendia porque los mitimaes
sufrieron el mismo problema, y el yanaconage, que es una forma de trabajo
servil, también era entendido. Por lo tanto, estas dos instituciones explican igual-
mente el por qué del encuentro entre indigenas y negros.

Las tierras de los soberanos tenfan ciertas peculiaridades que las distin-
gufan de las demas: eran trabajadas por una mano de obra especial «distinta y
apartada de la corona y reyno de los Yngas», no entraban en las estadisticas de los
tributarios o hatun runa y estaba compuesta por los yanas. Su nimero era ele-
vado. La mayoria de estos yanas fueron traidos de otros lugares para ejecutar las
faenas agricolas.

Los yanaconas fueron la alternativa que encontraron los Incas para liberar-
se de las correspondencias asimétricas. Los yanas eran personas sacadas de sus
«ayllus» para cumplir tareas y trabajos y no entraban en las tareas comunales de
sus patcialidades y pueblos. Los habia de diversos status: podian ser simples
campesinos, artesanos especializados, hijos de curacas y sus tareas se estable-
cfan segun sus condiciones. Podian estar adscritos a diversas personas: sea a un
Inca, a una Coya o gran sefiora, a un santuario, a un Dios o a un curaca provin-
ciano. Existfa una amplia gama de yanas segun sus situaciones y origenes, de
acuerdo con la dedicacion y trabajo que desempefiaban. Otra diferencia era la
concerniente a las personas a las que estaban destacados.

Los dltimos Incas, tanto Tupac Yupanqui como Huayna Capac, para liberar-
se, aunque fuera parcialmente de la reciprocidad, recurrieron a dos modalidades
de yanas. Una fue nombrar yanas muy allegados a los Incas como curacas de
sefiorfos que no se habfan sometido de buena gana a los cusquefios; otra solucion
fue contar con acceso directo a una fuente de trabajo que no estuviese compren-
dida en los canones establecidos. Estos soberanos hicieron suyas, extensas tierras
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en los mejores valles cercanos al Cusco, de cuyos productos disfrutaban; las cose-
chas se acumulaban en depésitos especiales y de estos bienes disponfan a su
antojo. Entre los yanaconas que cultivaban estas chacras y el Inca no habfa inter-
mediarios a quienes rogat o pedir, sino simplemente se ordenaba. Las ventajas de
sembrar y cosechar las tierras mediante una mano de obra compuesta por yanas
eran enormes y otorgaban al Inca grandes provechos.

Tupac Yupanqui tuvo para si el rico valle de Chinchero, sin contar otros
lugares, y en sus tierras trabajaba un crecido nimero de yanas. Huayna Capac se
aduefi6 de las tierras del valle de Yucay; una mano de obra especializada en
faenas agricolas labraba sus campos donde los yanas se contaban por miles.
Los yanas estaban presentes en territorio Chupaychu en 1549, cuando Xagua,
quien todavia no era «don Diegow, declar6 que al regresar del Cusco, donde le
habia sorprendido la invasién europea, habia traido consigo cuatro indios ore-
jones como yanas personales.

Siempre se ha pensado que era el indigena quien tributaba, pero German
Peralta en un articulo pequefiisimo de tres paginas y media, y a través de tres
documentos, nos dice y es claro, que hubo tributacién de los africanos a partir
de mediados del siglo XVII y durante el XVIII, sobre todo de las mujeres; o
sea, que ambos estaban sometidos a la tributacién. La administracion espafola
imponia impuestos a los dos grupos, porque les permitia una mejor articula-
ci6én. Esa tributacion acercé mas a indigenas y africanos, que se mezclaron y
evitaron el impuesto, el tributo, pues el hijo o la hija de indigena-negro no debia
tributar mas.

Al llegar el siglo XX todavia el yanaconage estaba presente. Como antro-
pologa lo he investigado, y todos ustedes lo saben. Los yanaconas en las gran-
des haciendas del Pert, y sobre todo en la costa, eran negros; pero le pregunté
a un gran especialista en yanaconas, José Matos Mar, quien me respondio: «...
te estds equivocando de camino, no hay negros, ;qué es eso?». Yo le dije: «...hay yanaconas
que cantan décimas; son negros. .., yo misma los he visto en el valle de Chacai, Chicamay.
Las poblaciones de las haciendas de la costa peruana, la poblacién trabajadora,
el proletariado agricola en su mayor parte, estaba compuesto de negros, y la
reivindicacién del yanaconage desde los afios cuarenta es enorme. Entonces es
una instituciéon que todavia en el siglo XX, cinco siglos después, siendo prehis-
panica, cobija al que fue conquistador.

En el campo de la cosmologia, el mundo andino le debe al africano, la
veneracion al Sefior de los Milagros, al Sefior de Motupe, al Sefnor de Luren.
Fue la poblacién negra la que salvé lo indigena y sus ritos, al darse una caida
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demografica de los nativos en el Siglo XVI. Por ello, se debe investigar esta
relacién negro-indigena a través del culto y de los ritos, desde el siglo XVI hasta
hoy, pues tanto al Sefior de los Milagros como al Sefior de Qoyllurit’i se los
homenajean con danzas y comparsas de negros.

En los centros religiosos, indigenas y africanos, no sélo se observaban,
sino que dialogaban y se transmitfan la historia de sus dioses y de sus creencias.
Un ejemplo de ese mestizaje: es el culto al Sefor de los Milagros o a Pachaca-
mac, dios prehispanico que controlaba los temblores. A fines del siglo XVI, en
el momento mismo de la caida demografica de los indigenas de la costa Sur del
Peru, este culto fue salvado y conservado hasta nuestros dias, en primer lugar
por los esclavos y, después por los afroandinos. El mismo fenémeno se produ-
jo en el Cusco al Sur del Pert, con el Sefior de los Temblores y en el departa-
mento de Ica con el sefior de Luren.

Los africanos con sus cultos animistas y la practica de la religién musulma-
na, y los indigenas con sus religiones prehispanicas, fueron socializados y con-
vertidos a la fuerza a la religion catolica. Las cofradias catélicas trabajaron acti-
vamente en el mundo urbano y rural hasta el siglo XIX, y han sobrevivido en el
campo, conservadas tanto por los afroandinos como por los indigenas. La im-
plantacion del catolicismo en los Andes se consolida gracias a la poblacion de
origen africano, siendo San Martin de Porres (1579-1639), el unico santo negro
de todo el continente americano.

Mientras que la poblacion africana padecia los suplicios de la Inquisicion
en el Virreinato de Nueva Castilla (Perd, Venezuela, Argentina, Ecuador, Boli-
via y Chile), la poblacién indigena suftfa un enorme y muy largo proceso de
«extirpacion de idolatriasy. Los dos grupos tenfan en comun las practicas de los
cultos ancestrales, adivinatorios, y el conocimiento de la utilidad de las plantas
medicinales.

En el sector agricola, los cultivos (cebada, trigo, vid, cafia de azicar, café,
algunas legumbres y frutas) eran realizados por la mano de obra negra. El apren-
dizaje de esos cultivos por parte de los indigenas se debi6 a los africanos. La
crianza de ovinos, bovinos y caballos fue también en primer lugar, trabajo de
los esclavos africanos, proseguido después por los indigenas. Por todo ello, es
que surgen vidas paralelas y vidas comunes.

Otro tema interesante que planteé para incluir en la Ruta, y que en otra
exposicion abordaré ampliamente, corresponde a las rebeliones indigenas del
siglo XVII, que anunciaron las independencias del Pert y de Bolivia, encabeza-
das por Juan Santos Atahualpa, Tupac Amaru y Tupac Katari. El grupo de Juan
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Santos, que tenia las armas, estaba compuesto por negros. La mujer de Tupac
Amaru, sus hijos y sus mejores cuadros eran descendientes de negros. Con
Tupac Katari sucedia lo mismo. Entonces ¢qué ha pasado?

He ahi los olvidados: indigenas y negros. Siempre se atribuye a los france-
ses, en los textos universales, que fueron ellos los primeros que pensaron en la
libertad y en la abolicién de la esclavitud. Juan Santos Atahualpa en 1742, en el
Cerro de la Sal, hizo su primera proclamacion. Tupac Amaru la repite diez afios
antes de la Revolucion Francesa. En esas manifestaciones independentistas y
libertarias iniciales se congregaban tanto indigenas como negros. Lo mismo
sucedia con las tropas que acompafiaron a Bolivar y a San Martin. Los granade-
ros de San Martin en su gran mayoria eran negros, y los famosos Husares de
Junin, en gran parte son de origen afro.

Entre 1540-1560, los africanos y los indigenas participaron en las guerras
civiles de los espafioles. Estas guerras se efectuaron en los valles interandinos a
mas de 3000 metros de altura, con lo que se confirma la presencia de los africa-
nos en las altas tierras andinas. Es entre el siglo XVI y XVII que la administra-
cién espanola realiza las Visitas o «recensamientos» de dos poblaciones que
vivian en los mismos pueblos, donde existia una prohibicién para impedir la
mezcla entre los dos grupos.

En 1780 se destacd, como se ha dicho, la participacién activa de los negros
y de los indios en la revolucion indigena comandada por el Inca Tupac Amaru
I, quien estaba casado con una zamba. Estaba rodeado de estrategas afroandi-
nos y fue el primero antes de la revolucion francesa que aboli6 la esclavitud en
el Virreinato del Pert. Tres décadas antes el Inca Juan Santos Atahualpa se
habfia revelado en el centro y en el norte del Pert, casi con las mismas consignas
de Tupac Amaru. Los indigenas y los africanos continuaron con sus insurrec-
ciones durante todo el perfodo colonial. Las unidades de resistencia esporadi-
cas y el sistema de cimarronaje de los esclavos africanos estaban respaldados
por los indigenas. En los Andes, los lugares de resistencia y de rebelién se
establecieron y desarrollaron cerca de las ciudades y los pueblos, al contrario
que en Brasil, donde la rebelién de los esclavos se producia en la selva.

Durante las guerras de la independencia, la elite de las tropas que acompa-
fiaban y formaban la guardia de honor, tanto del general San Martin (los Gra-
naderos) como de Bolivar (los Husares), en su gran mayoria estaba integrada
por esclavos negros o afroindianos. En las recién creadas republicas andinas,
los esclavos participaban también en las guerras de los jefes y de los caudillos
civiles, llevadas a cabo por los libertadores, los presidentes y las fuerzas arma-
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das de cada nuevo pais independiente. De esta estrecha relacion indigena-negra
y espafiola surgi6 el mejor representante de la articulacion de los tres mundos,
de la unién de tres saberes, del vinculo de tres conocimientos, San Martin de
Porres.

El problema del color y la gestacién del racismo empiezan muy temprano
en el Perd, pues fue con San Martin de Porres, hijo ilegitimo y negro funda-
mentalmente, que este problema del color se acrecienta, con figuras notables,
con figuras honorables de la politica peruana. En el siglo XIX, se reconoce un
Bolivar casi blanco; Piérola con ascendentes negros escondidos. Ricardo Palma
se libera con una frase bellisima que todos utilizamos: «e/ gue no tiene de inga, tiene
de mandingar, tapando asi la figura del abuelo esclavo para que nadie hablara de
eso. Igualmente ignorada y oculta ha sido la contribucién cientifica de los afri-
canos; la vacuna entra al Pert por el africano. Hay un blanco reconocido, Poli-
tomano, que comienza con las acciones en este campo, pero después de €l
trabajaron diez médicos negros.

En el siglo XX la gran incognita es que los resultados del mestizaje estin
evidentes en la religién, en la politica, desde Colombia hasta la Patagonia, y se
pueden investigar a largo plazo; aunque todavia quedan comunidades como
especie de reservas a lo largo de Los Andes, ¢qué paso?, ¢por qué hay «chin-
ches»?, ¢por qué hay «aucayamas»?, ¢por qué todas estas comunidades en la
regioén norte del Chota o el valle de Esmeralda no se mestizan? Arequipa, en su
costa, también tiene sus reservas negras, las que junto con las yungas bolivia-
nas, resulta un tema no sélo para investigar, sino para reflexionar, porque noso-
tros pensamos en el fultbolista negro, en el musico negro, en Juan, el danzarin
negro, pero no los vinculamos con la llegada de los primeros africanos alla por
el siglo XVIy en todo ese bagaje cultural, en todo ese patrimonio que trafan. Es
en el mencionado siglo XX, cuando se comienza con las reformas agrarias de
las haciendas, asi como con sus reglamentaciones, las estaban estimuladas y
respaldadas por un compromiso activo de los afroecuatorianos, afroperuanos y
afrobolivianos. Por todo lo expuesto, presenté este proyecto a la UNESCO.
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Relaciones incas-negros y sus resultados en
el capac-negro y los negritos

Olinda Celestino

Juan Santos Atahualpa, Tupac Amaru

Como grupo étnico de color visible se vuelve invisible a través de la historia;
esta marginacion y la conciencia clara de lo que su color producia, dieron lugar
a una necesidad de reivindicacion «identitaria» muy fuerte entre los negros. A
pesar de su status de esclavo, el negro tanto en Espafia como en América ha
logrado siempre organizarse en naciones, cofradias y hermandades y a través
de ellas ha impreso una identidad, fundamentalmente a través de la danza.

Una actividad central de las cofradias era organizar los desfiles en las fies-
tas. Los espafioles en estos casos les permitfan practicar sus danzas definiendo
en qué momento podian danzar y en qué contexto, sea espacio publico o priva-
do. Por ello, el unico medio social concedido a los esclavos era la musica y la
danza; ambas les resultaban «federadorasy, reencontrandose como grupo y par-
ticipando de la sociedad en general. Fueron las genuinas manifestaciones de
articulacion afroandinas, las unicas formas cotidianas de acomodamiento, qui-
z4as prosaicas, pero constantes y efectivas.

Los negros y Juan Santos Atahualpa

Los movimientos poblacionales de las misiones Amuesha y Campa en la region
central de la ceja de selva del Pert se debieron a las diversas epidemias que las
asolaron por la politica misionera de asentamiento «nucleado» que favorecia la
difusién de enfermedades y generaba escasez de recursos alimenticios. La pre-
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sencia y el trabajo evangélico de los misioneros generaron una resistencia indi-
gena que empezaba con la desercion de las misiones y llegaba a la resistencia
armada. En 1719, en la parcialidad de Caco, anexo a la mision Amuesha de
Metraro mataron a flechazos a Juan de Jests, hermano franciscano; le atravesa-
ron el brazo al hermano Joseph de Lezama; hirieron al negro Antén Gatica con
tres heridas en el rostro; ahogaron a un negrito recién nacido con una negra y
un indio. Estos iban en correrias, es decir, en busca de nuevos indigenas para
convertirlos, y de los que se habian fugado de la mision. La presencia del negro
Antonio Gatica indica que la mayor parte de las veces se organizaban expedi-
ciones armadas y que muchos indigenas eran reducidos en las misiones, por la
fuerza.

Estos hechos siembran los gérmenes de rebeliones de vastos alcances. En
1736, después de una mortal epidemia gripal, se levanté el lider Campa Ignacio
Torote tal como lo habia hecho su padre en 1724 después de la viruela; entr en
la mision principal, maté a tres sacerdotes, a dos donados y a 15 cristianos mas
entre hombres, mujeres y nifios. A pesar que el levantamiento se produjo en
territorio campa, tuvo repercusiones en las misiones Amuesha, incluso influyé en
el cambio de lealtades; asi el curaca Amuesha, don Mateo de Assia, lider de las
misiones de Eneno y Metraro, que luché junto con los espafioles combatiendo a
los Campas de Ignacio Torote habia perdido, a causa de la epidemia, a todos sus
hijos; cinco afilos mas tarde apoyo activamente la rebelién de Juan Santos.

La razon por la que los indigenas atacaron a los negros que servian en las
misiones, se explica porque los misioneros les habian encomendado la vigilan-
cia armada de las misiones y de la poblacién indigena. Ante los ojos de Amues-
has y Campas, los negros eran el simbolo de la opresion que sufrian, ain cuan-
do éstos no eran sino esclavos traidos por los misioneros. Mas tarde estos capa-
taces negros se sumaron a las fuerzas indigenas rebeldes de Juan Santos
Atahualpa y combatieron fieramente contra sus antiguos amos.

En la historia del Perd, la insurreccion de Juan Santos Atahualpa tiene una
posiciéon muy importante, clave. Juan Santos encabezé la primera rebelién in-
dependentista contra el régimen espafiol, que tuvo éxito. Durante 9 afios, desde
1742 2 1751, Quisopango, en el Gran Pajonal, fue su cuartel general. La prime-
ra referencia a Quisopango, Kisopango o Quisopengo la ofrece Fray Juan Bau-
tista de la Marca en su «Padrin de la gente del curaca Santabangori que vive en Quisopen-
g0 arriba del riachuelo Chima o Sima», donde registra el 1° de mayo de 1733, el
bautismo de 70 personas y la entrega de 9 hachas y 9 machetes al curaca Santa-
bangori, «37 familias con sus respectivos miembros, que hacen 175 almasy.
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Posteriormente, en 17306, se instalé en Quisopango una mision franciscana
que funciono hasta mayo de 1742, en que lleg6 Juan Santos Atahualpa. Arribo
cuando la estacion de lluvias habia terminando y los pajonales estaban verdes;
para esa época tenia aproximadamente 30 afios, pelo corto y vestia una «cush-
ma» colorada. Este indio quechua vino desde el Cusco navegando por los rios
en compafia de un piro llamado Bisabequi. En la ciudad imperial dejo tres
hermanos, uno mayor que él y dos menores; habia sido educado por los jesuitas
en el Cusco y habia acompafiado a un padre de esa orden a Europa; de alli pasé
a Angola, donde medit6 la decisién que luego tomaria en el Cusco respecto de
la rebelion; se puso en contacto con los ingleses y ciertas autoridades le prome-
tieron ayuda.

Al instalarse en Quisopango, Juan Santos, después de separar las vacas y
ovejas, y eliminar los cerdos por consideraciones aun no precisadas, prometié
acabar con «obraje, talleres, panaderias y demds oficios penosos y mucho menos esclavitudy.
Se autodenominé Apu-Inca y proclamo la restauracion del Tahuantinsuyo diri-
giéndose mas a los andinos que a los montafieses. En este lugar donde estaban
reunidas muchas familias forzadas por los misioneros a una nueva situacion
contraria a su voluntad, es decir en una misién, hubo una tacita comprension
entre Juan Santos y los pobladores campas del alto Shima; un entendimiento
por la misma condicion de hombres sometidos.

Juan Santos escogié una regiéon donde no habfa minas ni obrajes, como
centro de su movimiento. Inmediatamente después, Quisopango bullia con
multitud de hombres, mujeres y nifios. Todos acudieron al llamado, no sélo los
campas, también los amueshas, los piros, los simirinches, los conibos, los shipi-
bos y los mochobos. Nunca en la montafia se habia visto cosa igual. Pueblos
encarnizadamente rivales, gente que hablaba distintas lenguas y adoraba dioses
diversos se unieron, olvidaron sus antiguas rencillas para seguir al que era el
enviado de la divinidad campa Kesha, que segun el mito, se salvé del diluvio en
el tronco de una palma y juré expulsar a los hombres del rey de Espana.

Juan Santos actud de acuerdo con la mas estricta tradicion espiritual cam-
pa, el baile, rito que complacia a la divinidad y que tenfa lugar predilecto alli
donde ¢l estaba. El mismo «/oma el masato y la coca, dice que es hierba de Dios y no de
brujos como dicen los Viracochas». A los campas reducidos en Sonomoro que le
mandaban a decir que no podian moverse porque habia demasiados negros
que se lo impedirfan, Santos les contesto que: «enen pies para irlos a buscary.

El 2 de junio de 1742, el fraile Santiago Vasquez de Caicedo, conversor del
pueblo de San Tadeo, se entrevistd con Juan Santos en Quisopango; el padre
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tomo la iniciativa de visitatlo por el magnetismo misterioso que tenia en el
Gran Pajonal atrayendo a todos los indios de las misiones. Llegd frente a la
choza de Juan Santos; los indios formaron un semicirculo que se cerr6 alrede-
dor del misionero; Santos se presentd, rezo algunas oraciones en castellano, el
credo en latin y mandé a traer comida para el huésped; después expuso sus
ideas. Habia ido a ese lugar para organizar su «reyno» con la ayuda de sus hijos,
los indios, los mestizos y los negros comprados con su dinero. Le dijo también
que el virrey no tratase de impedirselo porque por mar venia su patiente, el
inglés.

El padre informé posteriormente al Virrey sobre el rebelde y sus ideas.
Luego se envi6 a dos campas nedfitos y al alcalde de Sonomoro para una nueva
entrevista con el rebelde; volvieron algunos dias después con la misma respues-
ta: «es Apu Inca, tiene derecho a su reyno, es cristiano, reza todos los dias, lee la doctrina en
un libro, predica a los indios como lo hacen los padres; en el pecho lleva un crucifijo de plata,
no tiene nada contra los sacerdotes ni la ley de Cristo, pero en cambio quiere que negros_y
viracochas abandonen su tierray.

De las alturas del Pajonal bajaban los negros asustados y con ellos las no-
ticias, Santos mismo les habia hecho prometer frente al crucifijo que «hablasen
verdad y no aniadiesen ni quitasen nada de lo que é/ decia». Los negros estaban asusta-
dos porque todos los indios querfan matatlos, aunque Santos se oponia a toda
violencia.

Este renovador y revolucionario social, se enteré que en Sabirosqui, a cier-
ta distancia de Quisapango, algunos indios habfan amarrado algunos negros y
los querfan matar; por eso, abandoné apresuradamente su cuartel general y
acudi6 en defensa de los prisioneros; después de liberarlos amonest6 a los in-
dios, los rifi6. A los guardianes negros capturados con sus armas les aconsejo
abandonar el Gran Pajonal; las armas de fuego fueron retenidas para restituir-
las a los padres curas, que eran sus propietarios.

Francisco y El Congo, dos negros asustados fueron los portadores del
mensaje de Santos: «gue le devuelvan su reyno los espasoles y que se vayan; tampoco quiere
negros porque son tan ladrones como los espasioles y ademis tienen su reyno en Africa, en el
Congo y en Angola donde él mismo ha estado y donde los ha visto. En el futuro los padres
irdn solos a las montaiias para enseiiar a los indios y sin mdis negrosy. Santos no tenfa
intencién de asustar a los espafioles con acciones sangrientas; su deseo era
obtener lo que pedia a través de conversaciones con los sacerdotes. Insistia en
que los padres fueran a visitarlo; esto no se llevaba a cabo por temor y descon-
fianza de los misioneros, por lo que luego se inici6 la guerra.
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La primera sangre que corri6 fue la de los chanchos porque se los conside-
raba animal nocivo para la salud; entonces hizo matar a los cochinos de los
pueblos. Era la «nocividad» del animal la que malograba las plantaciones de
yuca y platanos, pues hacfan huecos, descubrian las semillas y las raices. Enton-
ces optd por esta medida sanitaria, profilactica, como caudillo civico-religioso
influenciado por el Islam después de su visita al Africa.

La rebelién de Juan Santos fue esencialmente indigena; los negros queda-
ron excluidos. La actitud del insurrecto se debi6 a la funciéon que los negros
desempefiaban en la selva: eran los tnicos poseedores de armas de fuego, apar-
te de los espafioles; eran los ayudantes de color. Cada conversion disponia de
esclavos armados encargados de los servicios de vigilancia y de la defensa de
los misioneros. No hay datos sobre las relaciones entre los indios montafieses
de las conversiones y los negros; durante la rebelién pareceria que fueron odia-
dos. Santos se limit6 en un primer tiempo a amenazarlos y a obligarlos a aban-
donar la selva; los indios sublevados querian acabar con ellos.

La posicion neutral del negro, ajeno a los intereses de cualquiera de los dos
bandos, sugiri6 al rebelde la posibilidad de utilizarlos como mercenarios. El
esclavo negro no tenfa mucho que perder en una contienda en la que no crefa,
y por un ideal de libertad que no era suyo desde hacia mucho tiempo. Uno de
los ayudantes mas eficaces de la sublevacion fue el negro Antonio Gatica, anti-
guo esclavo de la misién de San Tadeo de los Antis, quien hacia entradas con
campas antes que los misioneros. El rebelde afirmé: «e/ moviniiento puede contar
con el apoyo de algunos negros comprados con su dineroy. Los negros, por su parte,
conscientes de su exclusiva funcién de apoyo militar no se hacfan ilusiones
sobre su futuro en el nuevo «reyno» indio de Santos Atahualpa. En cuanto a la
ayuda indigena, Santos estaba seguro de contar con ella. Los andinos y los
indigenas de la selva se mantenfan en contacto constantemente. La mayoria de
los habitantes de la cordillera oriental tenfan tratos comerciales con los grupos
montafieses y muchas veces disponian de chacras de coca y algodén en los
valles calidos de la montafia.

Como consecuencia de esta entrevista, los espafioles realizaron dos entra-
das militares, en las cuales Benito Troncoso de Lira y Sotomayor tomé el co-
mando de una ofensiva sobre Quisopango, que se realizo entre septiembre y
octubre de 1742 con la ayuda del curaca Quintimari de Sonomoro. E1 9 de
octubre de 1742 las fuerzas de Troncoso entraron en Quisopango creyendo
encontrar a Juan Santos. Quisoparibo estaba bajo la custodia del curaca Santa-
bangori y 60 guerreros, quienes resistieron fieramente hasta perder la vida. Fue
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el unico episodio militar en que las fuerzas de Juan Santos tuvieron resultado
adverso; Troncoso anoticiado de que Juan Santos se hallaba en Eneno con
multitud de indigenas, se retir6 de Quisopango reforzando antes la dotacion
militar del fuerte de Sonomoro.

En los afios siguientes los enfrentamientos bélicos se concentraron en la
zona del rio Perene. En 1747, los franciscanos quisieron recuperar sus misiones
perdidas y decidieron entrar por Ayacucho, por los campas de la selva de Huan-
ta, pero a medida que avanzaban, los portadores serranos los abandonaban; 3
religiosos y 10 soldados espafioles dejaron sus vidas en la montafia de Huanta
por un ataque planeado por negros cimarrones y unos indios huamanguinos.
En 1751 Juan Santos inici6 una contraofensiva desde Quisopango, logrando
tomar el cuartel general de las tropas virreinales en Sonomoro y llegando hasta
la sierra de Andamarca. A partir de este momento desaparecid; su cuerpo se
fue echando humo... Hasta fines del siglo XIX la zona del Gran Pajonal quedé
practicamente liberada de la presencia espafiola y misionera. Al parecer Quiso-
pango quedd abandonado y el bosque cubri6 el sitio.

El caracter disgregado de los asentamientos nativos de la montana central,
como su gran movilidad, ha sido destacado desde el siglo XVI y también su alta
tasa de poblacién en pueblos grandes y dispersos. Los campas tradicionalmen-
te vivian en pequefios grupos y los jefes de familia eran generalmente sus auto-
ridades. Los campas ashanincas eran semi-némades, al punto de dejar sus casas
y chacras cada 6 meses. Los que habitaban Chanchamayo y las inmediaciones
del Cerro de la Sal tenfan grandes herrerias donde elaboraban el «fierro» que
extrafan de la tierra. El fuerte de Quisopango se convirtié en el cuartel general
de Juan Santos Atahualpa; éste recibié armas de los portugueses quienes avan-
zaron hasta la boca del Yavari y conformaron una unidad politica con casi
todos los indios de la selva y de la sierra central peruana. De acuerdo con estos
hechos histéricos se puede observar la presencia y el protagonismo de los di-
versos personajes que componian la poblacion de la época.

Los negros y Tupac Amaru

El movimiento criollo se manifestd tardiamente en toda América y méas atn en
el Perd. Todos ellos fueron anticipados, primero por Juan Santos Atahualpa y
después por la gran revoluciéon de Tupac Amaru en el Sur del Perd, que proyec-
taba no sé6lo una primaria restauracion Inca, sino un estado multinacional con
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participacion de criollos, mestizos y negros bajo el liderazgo indigena. Ellevan-
tamiento fue organizado de una forma relativamente sencilla.

El Cusco fue centro difusor de las profecias de Santa Rosa y San Francisco
en 1776, pero éstas se escuchaban en Paucartambo, en Arequipa, en Huarochi-
11, en las chicherias, donde el alcohol, la musica y el baile hacian olvidar la
discrecion. Las profecias anunciaban que al afio siguiente, el de los tres sietes,
1777, el reino volveria a su antiguo ser; se reconoceria un Rey Incan.

Se denuncia un caso donde un indio noble del Cusco, que en una «chiche-
rfa», cuando se encontraba bebiendo con un mestizo llamado Juan de Dios
Tupa Orcaguaranca Espinoza, le habria contado que era de temer el afio de los
tres sietes, porque se cumpliria la profecia que afirmaba habria revoluciones
politicas, enfermedades, carencia de comida, trastorno de gobierno, ruina de
indios, hambre y mortandad. Juan de Dios Orcoguaranca ha sido descrito como:
«un hombre de color y traza de mestizo de 37 arios, de oficio plumario, viudo y originario del
Cuscoy es un mogo de buena plumay bastante bhabilidad para enredar». En el interroga-
torio aparece el cacique de Paucartambo, de apellido Sierra, que lo habria acu-
sado por resentimiento, porque en la chicherfa no sélo hablaron de la profecia,
sino que Sierra se ofendi6é cuando Juan de Dios Orcaguaranca, discutiendo
sobre sus noblezas, lo llamo zambo, hijo de negra e indio, por lo que cast llega-
ron a los golpes.

Los mozos en las chicherfas se encargaban de hacer circular la profecia y
los indios mestizos estaban alborotados. Los autores de las profecias fueron
personajes histéricos contemporaneos, vinculados entre si, porque desarrolla-
ron su vida religiosa y pastoral en el virreinato peruano. Santa Rosa de Lima,
dominica, nacié y muri6 en Lima, 1586-1617, canonizada en 1671. San Francis-
co Solano, franciscano, andaluz, nacié en 1538 y murié en Lima en 1610; fue
canonizado en 1626. En el centro y norte del Pert se anuncié la profecia de
Santa Rosa y de Santo Toribio de Mogrovejo. Leones, que naci6 en 1538, murié
en Sana Grande, cerca de Lima en 1606 y lo canonizaron en 1727. Los persona-
jes envueltos en estas denuncias son artesanos, cuyos ancestros se vinculaban
con la nobleza incaica cusquefa y con los africanos.

Las rebeliones indigenas fueron movimientos populares porque participa-
ban los grupos sociales de base: indios y negros. Por eso, decir que la rebelion
de Tupac Amaru fue sélo una rebelién indigena es inexacto. Tanto indios, mes-
tizos, negros, zambos, mulatos, criollos e inclusive espafioles fueron captados
para la causa rebelde. Los negros esclavos se indignaron, se rebelaron y se su-
blevaron contra su condicién, cualquiera fuera su procedencia de origen cultu-
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ral o étnico, como esclavo; su reaccion se present6 primero como individuo
que se enfrentaba a una realidad extremadamente dificil, donde los margenes
de negociacioén con la sociedad dominante eran también muy importantes. En
muchos de sus dirigentes existié un profundo sentido de lo americano y a eso
apuntaba su programa de alianzas sociales. Por eso el Obispo Moscoso, en
respuesta elocuente, insté a luchar contra «el furor caribe» de los alzados. El
edicto de Tupac Amaru ala provincia de Chichas, el 23 de diciembre de 1780 es
un claro ejemplo al respecto: «IE/ amparo, proteccion y conservacion de los criollos, de los
mestizos, gambos e indios en su tranguilidad, por ser todos paisanos y compatriotas, como
nacidos en nuestras tierras y de un mismo origen de los naturales, y de haber padecido todos
ignalmente dichas opresiones y tiranias de los enropeosy

Ante la constatacion del abandono de la pasividad indigena y africana, el
Obispo del Cusco reaccioné rapidamente y convirtié el miedo de los espafioles
en un odio hacia los indios, habia que «weterles miedoy, ;como lograrlo de mane-
ra selectivar; recurriendo a procesiones en las ciudades, como la del Sefior de
los Temblores en el Cusco; reactivando peregrinajes en las zonas mas convul-
sionadas porque los indios «eran muy adictos a los simulacros de Cristo y su Santisima
Madre y acérrimos seguidores de las tradiciones» y buscando espantatlos con la exhibi-
cién de cabezas en picas que demostraban la efectividad de la represion.

Los juicios que se abrieron a 73 reos envueltos en una rebelién en su lugar
de origen, con la relacién de su actividad econémica, status civil, edad y el
registro de la casta a la que pertenecian, muestra la composicioén social mixta de
la dirigencia: Cristobal Rafael, del Cusco, ambo de 40 asnos, casado en Pampamarca,
sastre. Tuvo complicidad con Tupac Amarn a quien sirvid como portero vigilando prisione-
ros. Su castigo final fue la cdrcel, 2 afios en el presidio del Callao.

Antonio Oblitas, nacido en el Cusco, criado en Arequipa, residente en Cusco,
mulato libre, casado con Pancha Valser o Valverde del Cusco. Servia de pintor:
hizo un lienzo de Tupac Amaru a caballo con insignias reales, con el fin de que
lo viesen en provincias, y después fue enviado a Espafia como cocinero. Micae-
la Bastidas lo califica como zambo. Fue quien ahorc6 al Corregidor don Anto-
nio Arriaga, de quien fue criado; aludi6é que por orden del Rey. Admitié haber
peleado en Sangarara. Durante la tortura delaté a otros participantes. Fue ahor-
cado, su cabeza colocada en Tinta, un brazo en Tungasuca y el otro en el cami-
no a San Sebastian.

Josef Manuel Yepes, de Guinea, Africa, residente en Pomacanchi, negro
de 26 afos, soltero, esclavo de don Vicente Yepes; también esclavo del cura
de Pomacanchi. Fue forzado a salir de la hacienda de su amo en Pomacanchi
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e ir a Tinta y encargarse de la cocina. Prestd servicios a Tupac Amaru. Fue
absuelto.

Pedro Pablo Tagle, de Rioja, Tucuman, negro esclavo de don Miguel Tagle,
de 30 afios, soltero arriero. Acompafié a Tupac Amaru en sus expediciones
portando arma blanca. Se encargaba de cocinar y de tirar la mula del rebelde.
Fue absuelto y devuelto a su amo.

Miguel Landa, de Guinea, Africa, negro de 26 afios, soltero, esclavo de don
Tiburcio Landa. Acompafi6 a Tupac Amaru. Fue absuelto y devuelto a su amo.

Los negros esclavos que prestaron servicios domésticos durante la rebe-
lién fueron absueltos y devueltos a sus amos. Ello se debi6 a que durante ese
periodo no perdieron su status de esclavos por lo cual se concluyé que no
actuaban libremente. Se dice que Micaela Bastidas era zamba; que uno de los
hijos de Tupac Amaru se casé con una negra, y que los personajes mas cerca-
nos al lider fueron negros. Su servicio doméstico, desde cocineros hasta vigi-
lantes y guardianes, estuvo constituido por negros.

Por otro lado se debe mencionar, que los esclavos negros con la ayuda de
sus curanderos o hechiceros proporcionaban protectores magicos a los rebel-
des para volvetlos invulnerables. Hay una asociacion entre hechicerfa africana y
rebelién politica, mezcla de fascinacién exotica y de terror. La discriminacion a
que estuvo sujeta la poblacién negra durante la colonia también estuvo presen-
te en el movimiento. Esto, a pesar de que el programa difundido en los edictos
que firmaba Tupac Amaru ofrecia dentro de sus reivindicaciones, otorgar la
libertad a los esclavos. Podria considerarse entonces, que a nivel interno el
movimiento chocé con serias limitaciones que han llevado a cuestionar la hip6-
tesis de que la rebelion tuvo la intencién de generar un nuevo orden.

También, en el movimiento de rebelién de Tupac Catari en las provincias
de La Paz, entre los 29 enjuiciados hay 13 indios, 12 mestizos, 2 criollos y 2
negros. Estos dltimos proceden, uno de Tiahuanaco, Pacajes y otro de La Paz,
aunque el origen de este dltimo fuera arequipefio. Manuel Bustios es libre, de
18 aflos, ejercia el oficio de clarinero en el campo espafiol; fue capturado y
Bartolina Sisa le perdond la vida a pedido de sus padres que vinieron desde
Tiahuanaco diciendo que ellos «eran indios y no saben la cansa de su naciniento como
morenoy, es un indio-negro o un negro-indio, hijo de padres aymaras. Bartolina
lo mantuvo a su servicio hasta que Tupac Catari lo destiné como fusilero. En-
tonces con los rebeldes se convierte en sirviente y fusilero.

Gregorio Gonzalez era esclavo y sastre en La Paz; tenfa 29 afios. Cuando
compraba viveres en el mercadito de San Pedro para su amo, fue capturado; lo
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llevaron a El Alto donde pasé a manos del Inca Bastidas quien lo utilizé para su
servicio personal; en adelante el negro Gregorio se convirti6, segin su propia
version, en la voz de la conciencia de Miguel Bastidas. Miguel Bastidas, mestizo,
28 afios, cufiado de José Gabriel Tupac Amaru, se le consideraba Inca y desde
el regreso de Andrés Tupac Amaru a Azangaro tuvo el mando de la zona alto-
peruana; era el caudillo de los quechuas. Nunca tuvo la riqueza cultural de los
Amaru porque no sabfa leer ni escribir. Cuando empez6 la rebelion se encon-
traba en Tungasuca, después fue a Chumbivilcas, luego su cufiado lo mandé a
Azangaro a servir a Diego Cristobal Tupac Amaru con quien permanecio tres
meses y luego fue enviado a Sorata y La Paz. Su plumario o amanuense era
Nicolas Macedo, arriero y no de letras, que ya habia servido a Andrés Tupac
Amaru.

La situaciéon demografica en el sur del Peru
Arequipa: Padrén 1784

Espafioles 21.074 30%
Mestizos 9.676 14%
Indios 32.009 46%
Negros libres 546 0,8%
Negros esclavos 1.865 2, 7%
Mulatos y zambos libres 3.046 4,3%
Mulatos y zambos esclavos 1.031 1,5%
Espafiolas 17.980 31%
Mestizas 9.182 16%
Indias 23.938 42%
Negras libres 528 0,9%
Negras esclavas 1.423 2,5%
Mulatas y zambas libres 3.100 5,4%
Mulatas y zambas esclavas 936 1,6%

El peregrinaje indigena cubierto de significados cristianos comenzo con la
aparicion de Jesucristo a fines del siglo XVIII. Existen tres versiones que expli-
can la legalizacion del lugar sagrado Ccoyllor Ritti: La version mestiza oficial y
escrita, la version oral de los campesinos y ligada a las dos, y el movimiento
insurreccional indigena. Entre estas versiones hay varias diferencias. Durante el
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periodo colonial, en 1780, gobernaba el Pert el Virrey don Agustin de Jauregui;
el Cusco tenfa como obispo a Juan Manuel Moscoso y Peralta; los andinos se
habian levantado; los indios de la Audiencia del Cusco habian escalado las altu-
ras y desde alli amenazaban a las ciudades espafiolas casi sitiadas por la subleva-
cion. Al frente de este movimiento insurreccional indigena estaba José Gabriel
Condorcanqui, Tupac Amaru II, cacique de Tungasuca, descendiente de Hua-
yna Capac y perteneciente a la nobleza quechua y provinciana, insertada en la
dominacién espafiola. No pretendia romper con el Rey de Espafia, su sefior,
pero reivindicaba la correcta aplicacion de las leyes de Indias, justas pero no
vigentes.

En estas condiciones socio-politicas, el espacio del peregrinaje estuvo con-
trolado por el movimiento insurreccional rural e indigena, encabezado sobre
todo por Diego Cristobal y Mariano Tupac Amaru, primo e hijo del rebelde,
quienes transitaban por esas alturas buscando formalizar la alianza y encuen-
tros con los Calcas, Paucartambos, con los Yungas y Antis. Ademas, las alturas
de la provincia de Quispicanchis del Partido de Ocongate y la gran cordillera
del Ausangate eran transito obligado para los pueblos y punas de la provincia
de Tinta, por donde podian avanzar o hacer su retirada los rebeldes indigenas.
Los indios de la poblacién de Ccatca, Paucartambo, demostraban una inclina-
cion especialmente fuerte hacia la rebeldia, pues todavia se resistian a la mita en
los cocales lejanos de la ceja de montafia, por la cual sufrfan, de manera extraos-
dinaria.

Los habitantes del Partido de Lauramarca y cordillera de Ausangate se
posesionaron de los ganados de las haciendas y los escondieron en las zonas
escabrosas de la cordillera, asf mantenfan también al ejército rebelde. El pro-
pio Tupac Amaru II ingreso6 al Cusco por esa ruta. Luego del fallido sitio del
Cusco, en abril y mayo de 1781, donde fue tomado prisionero, una buena
parte del ejército rebelde se instal6 en esta zona y desde esos lugares intento
el rescate del Inca que se encontraba preso en el Cusco. El nombre del Inca y
de sus familiares era significativo; Tupac era brillante, esplendoroso como
Ccoyllor. El medio geografico fue utilizado habilmente por los indigenas,
con predominio de quebradas y punas como escenario de combate; no eran
necesarios ejércitos grandes sino grupos pequeflos, los que producian estalli-
dos « espontaneosy.

El afio 1783 result6 un tiempo de dolor y duelo. Tupac Amaru II fue de-
rrotado y ejecutado en la plaza del Haucaypata, antigua capital de los Incas. Le
acompafiaron en el suplicio su esposa, hijos, patientes, amigos y otros « indios
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y negros alzados» que sofiaban con liberar a su pueblo. La persecucion de los
alzados adquiri6 caracteristicas de horror; muchos huyeron, otros fueron con-
finados, bastantes tuvieron que emigrar y cambiar de panacas o linajes reales
que todavia eran reconocidas en el Cusco. Quispicanchis con Ccatca y Oconga-
te fueron territorios que respaldaron a Tupac Amaru, pero eso no es una sim-
ple casualidad, que los espafioles dispusieran que el brazo de Marcelo Castro
fuera expuesto en el puente de Urcos, una de sus piernas en Ocongate, la pier-
na de Simo6n Condori en el nevado del Ausangate y su cabeza en Marcapata; la
cabeza del mulato Antonio Oblitas en Tinta, un brazo en Tungasuca y el otro
en San Sebastian. Todo esto serviria de escarmiento a los indios revoltosos,
quitandoles los deseos de rebelarse contra el poder colonial. ;Setfa sélo una
coincidencia que en este espacio y en estas fechas se produjera la milagrosa
aparicion del Sefior de Ceoyllor Ritti?

Mientras en el centro y en el sur Peruano se desarrollaban los movimientos
sociales con amplia participacién de indigenas, afroandinos, esclavos, criollos y
espafioles contra la administracion espafiola, seria bueno observar qué pensaba
la inteligencia peruana de fines del siglo XVIII en Lima, la que objetivaba sus
ideas a través de un periodico.

Las relaciones entre castas en el Mercurio Peruano (fines del XVIII)

Las relaciones de los espafioles, americanos o europeos con las otras castas,
segun el diatio el Mercurio Pernano', estaban determinadas por la historia: los
indios eran los descendientes de la raza vencida y los mestizos participaban de
esta inferioridad engendrada por la conquista; en cuanto a los negros importa-
dos como mercancias, eran mayoritariamente esclavos, algo que ni siquiera
podian ser los indios y después de los indios habitantes naturales de América.
El Mercurio Peruano se interesaba por los negros, mucho mas que por los
mestizos a pesar de ser éstos infinitamente mas numerosos en la colonia.

El motivo esencial de dicho interés por los negros radicaba en la gran
importancia cuantitativa en la capital virreinal; en efecto, aunque esta casta no
constituia mas que un 4% de la poblacién total del Perd, en Lima, donde vivia

! Todas las referencias encomilladas en este apartado de la exposicién corresponden al
Mercurio Pernano.
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la inmensa mayoria de los redactores y gran parte de los lectores del periodico,
representaba el 17% de los moradores, es decir un poco mas que la suma de
indios y mestizos. Segun el censo del Virrey Gil de Taboada, en 1790, habia en
Lima 8.960 negros, 3.912 indios y 4.631 mestizos; los mulatos y asimilados eran
también bastante numerosos: 8.574 y los zambos y chinos 4.504.

La casta afro tenfa un doble origen: los negros procedentes de Africa y los
que habfan nacido en América, esclavos que trabajaban en las plantaciones de
la costa o como criados; se importaban cada afio unos 500 de ellos en aplica-
cion del Tratado de Utrech y del derecho de asiento otorgado entonces a Ingla-
terra. Parte de estos esclavos le costaban caro a sus duefios por lo que los
hacendados deseaban tener licencia para importatlos directamente de Panama,
donde se vendian mas baratos. Se presentaba también su organizacién en 10
castas o tribus: los Terranovas, Licumas, Mandingas, Cambandas, Carabelies,
Cangaes, Chalas, Huarochiries, Congos y Mirangas.

Se comentaba sobre sus fiestas religiosas, su alimentacion, sus costumbres,
las descripciones de las veladas funebres, de la viudez, de las segundas nupcias
y de sus actividades y oficios en Lima, a menudo artesanos, sastres, zapateros,
barberos, cigarreros o maestros de danza. Es decir, que se ofrecia a lo largo de
los doce tomos del periédico, un panorama bastante completo de la vida y obra
de los negros. Pero al mismo tiempo se daba de ellos una imagen compleja y a
veces discordante.

Podemos encontrar también en el Mercurio Peruano una visiéon mas criti-
ca de la poblacion negra del palis, al tratarla como seres plagados de vicios. Por
ejemplo, en los bailes tradicionales africanos que se siguen practicando en
América se decia que no tenfan «ada de agradables» porque herfan la delicadeza
de las costumbres espanolas. En el articulo titulado «ldeas de las congregaciones
priblicas de los negros bozales», el autor describfa ampliamente los trajes vivamente
coloreados y emplumados que llevaban los esclavos negros con ocasion de la
fiesta del Corpus, y se indignaba, diciendo: «Esta decoracion, que seria agradable en
una mdscara de carnaval, parece indecente en una funcion eclesidstica, y mds en una procesion,
en que el menor objeto impertinente profana la dignidad del acto sagrado y disipa la devocion
de los concurrentes». En cuanto a la musica que acompafiaba a estas danzas, con
sus tambores y flautas, se juzgaba «sumamente desapacible: sacan un ruido musical
golpeando una quijada de caballo o borrico, descarnada, seca y con dentadura movible; lo
mismo hacen frotando un palo liso con otro entrecortado en la superficie. £/ instrumento que

tiene algiin asomo de melodia es el que llaman marimbay.
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Este extracto directamente inspirado, aunque no se menciona, de Conco-
lorcorvo o Alonso Carri6 de Lavandera, quien escribiera sobre el mismo asun-
to unos veinte aflos antes: «l_as diversiones de los negros bozales son las mds birbaras
que se pueden imaginar. Su canto es un asillo. De ver sélo los instrumentos de su niisica se
inferird lo desagradable de su sonido. Ia quijada de un asno, bien descarnada, con su denta-
dura floja, son las cuerdas de su principal instrumento, que rascan con un bueso de camero,
asta u otro palo duro con que hacen unos altos y tiples tan fastidiosos y desagradables que
provocan a tapar los oidos o a correr a los burrosy. Es evidente el parentesco que une
estos dos textos. El Mercurio acababa con la afirmacion de la inferioridad ab-
soluta de la raza negra: «Por lo demds debemos confesar que en la miisica, en el baile y
otras muchisimas relaciones dependientes del talento y del gusto, muchisimo mds atrasados
estdn los negros en comparacion con los indios, y los indios respectivamente con los espasioles».
Decia también Concolorcorvo: «Los negros civilizados en sus reynos son infinitamente
mds groseros que los indios». Esta «superioridad» de los indios se concretaba en el
hecho de que podian llegar a tener esclavos, cuando era imposible lo inverso.
Quedaba fijada asi la jerarquia social, lo que incitaba a los negros a tratar de
medrar, imitando a los blancos en los vestidos y en otros aspectos de la vida
social como la honra, a «ocupar un palmo de terreno mds arriba o mds abajo decide de
todas sus satisfacciones o desconsuelos». Todas estas actitudes el periddico las juzgaba
perfectamente ridiculas.

Habia cosas mas graves para los «mercuristas», como el lugar prominente
que ocupaban los esclavos negros en muchas familias europeas. Esto fue de-
nunciado con bastante violencia en un articulo metaférico titulado «Apdlogo
histdrico sobre la corrupcion de las colonias romanas de Africar, en el cual Roma repre-
sentaba a Espafia y las colonias africanas al Perd. Alli se notaba a los colonos
enervados, debilitados por el oro, facilmente ganados y por el habito de sefio-
rear; las mujeres corrfan de fiesta en fiesta y engafaban a sus maridos; las escla-
vas negras les servian de confidentes y alcahuetas; no teniendo las madres bas-
tante tiempo para atender a sus hijos, los hacfan amamantar y educar por las
siervas que iban adquiriendo asi, cada dia mas poder.

Otra consecuencia de esta dominacién de la familia criolla hacia los escla-
vos era que, en razon del afecto que les tenfan sus amos, a la hora de su muerte
los liberaban; caso tan frecuente que la practica se convertia en viciosa, estima-
ba la Sociedad Académica por aquella época, porque no siempre era a buenos
servidores a quienes se les daba la libertad, sino a gente a la que se tenfa simpa-
tia; esto dio origen a una clase de sujetos peligrosos para la sociedad: «aguéllos
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componen un gremio de discolos, porque son pocos los que, logrando la libertad, se dedican a
itiles ejercicios. Ellos son por lo comiin autores de los asesinatos, de los robos y de los excesos
mas criminales». En realidad, las prohibiciones que cargaban después de su libe-
racién y las limitaciones sociales a las que eran sometidos, comprendian: el no
poder vivir entre los indios, ni salir de noche, ni andar a caballo; en cuanto a las
limitaciones profesionales, no podian ser maestros ni taberneros; limitaciones
intelectuales: les estaban cerradas las universidades. Dichas limitaciones pesa-
ban tanto que, como venfan después de afios y afios de sumision y de trabajos
forzados, remataban su marginacién social, lo que explica que esta casta cono-
ciera una delincuencia muy superior a las demas.

Pero, la visioén de los integrantes de la sociedad académica no era totalmen-
te negativa, pues echaban, a veces, sobre los negros, una mirada si no simpatica,
por lo menos humana. En efecto, no vierten lagrimas sobre los castigos que les
infligian, ni sobre la segregacion racial que se les imponia; les resultaba natural
que los negros quedasen en el sitio que se les habia asignado en la sociedad. Al
mismo tiempo tenfan compasioén por los que trabajaban duramente y asi como
deseaban la implantacién de algunas mejoras como la mecanizacién de las mi-
nas, para aliviar las penas de los indios, querfan en las plantaciones, el uso gene-
ralizado de la nueva maquina para moler el cacao, por ser éste un trabajo muy
penoso para los esclavos que estaban a su cargo.

En cuanto a la esclavitud, los «mercuristas» la juzgaban tan negativamente
que llegaron incluso a glorificar al suizo Schwartz, a pesar de ser protestante,
por haber escrito una obra antiesclavista, la cual admiraban sobre todo por
razones espirituales; en ella se defendia la idea de que los negros eran, en la
Creacion, iguales a los blancos y que, por consiguiente era inadmisible tratarlos
como objetos o animales. De acuerdo con su fe, los redactores del peridédico
repetian el argumento ya presentado en Francia a mediados de siglo (1758), por
el marqués de Mirabeau, el famoso Amigo de los hombres, segun el cual o se
puede conciliar la esclavitud con el cristianisnio».

La postura de la sociedad académica no siempre era tan magnanima como
parece, llegando a preguntarse «sz es s provechoso al bien del Perii la esclavitud o
libertad de los negrosy. La cuestién se percibia como econdémica. La respuesta
dependia por consiguiente, no del interés moral o humano por los esclavos,
sino de los intereses de clase y materiales del grupo dominante. Su respuesta
era la misma que la de los reformistas franceses, como el Baron de Bessner que
escribié hacia la misma época en unas «Réflexions sur la suppression de
Vesclavagew: «Irabajadores libres, mejor alimentados y mejor tratados que esclavos serian
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mds dispuestos, mds vigorosos. Unirian a la fuerga mecinica la inteligencia y la buena volun-
tad de que carecen la mayoria de los esclavos». E1 Mercurio adoptd una postura seme-
jante, puesto que comentaba que un esclavo era menos rentable que un obrero
asalariado: «/o cierto es que un esclavo de hacienda en Abancay es mds costoso que un indio
que gana dos reales diarios»

Esta actitud demuestra que habia, en aquellos momentos, una adecua-
cién entre el ideal religioso y la ideologfa politica, no siendo ya la abolicion de
la esclavitud un obsticulo para la burguesia criolla, pues ésta empezaba a
aceptarla, aunque no tuviera gran simpatia por la poblacién negra, estaba
dispuesta a ofrecerle una suerte mejor por razones tanto humanas como eco-
noémicas.

Un analisis parecido, a proposito de mestizos, mulatos y otras castas, s6lo
presentaba un interés limitado, por ello el Mercurio le dedicé un espacio redu-
cido, bajo formas de observaciones esparcidas. LLa mirada de los miembros de
la Sociedad Académica era comparable a la que le lanzaban a los indios y a los
negros; por una parte examinaban los defectos que se les atribufan, tales como,
orgullo de los mestizos, delincuencia e influencia nefasta de los mulatos sobre
sus amos, y por otra, se admitfa que tenfan una que otra cualidad: los mulatos
eran fieles y buenos artesanos, los mestizos, activos. Este doble movimiento,
positivo y negativo, daba una sefial de la objetividad de los «mercuristasy, de su
sentido del justo medio, tan caracteristico del siglo XVIII. En realidad, cuanto
se haya escrito de las diversas castas, aunque no se lo dijera explicitamente,
servia para demostrar su inferioridad con referencia a los redactores, es decir, a
la raza blanca, la que dominaba en la colonia.

Los «mercuristas», portavoces de la clase dominante local, consideraban
que era preferible dividir para reinar y que era mucho mas cémoda esta division
natural en castas, promovida por profundas enemistades. «=/ indio como conquis-
tado odia por lo general cordialmente al espasiol». En cuanto a los mestizos, «aman mds
a los esparioles que a los indios, de quienes, segregandose, se declaran enenigos mortales»,. ..
«mitentras los indios detestan a los negros, éstos son mirados en menos por los mulatos, a
quienes ven como inferiores a los mestizos, ) a todas estas ragas trata como superior el
espanoly.

Esto seria parte de lo que habria que releer en nuestras fuentes para inten-
tar explicar las razones que histéricamente han ubicado tanto a indios como
negros en una posicion inferior con supuestos argumentos cientificos. Pero
ahora volvamos a la actualidad y veamos algo de lo que sucede en las comuni-
dades serranas y sus danzas.
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Danzas en la sierra de Andamarca, Lucanas, Ayacucho:
los yana negros, los puca negros

En la actualidad, en cada fiesta, en cada peregrinaje, se pueden observar varie-
dad de danzas y extravagancia de vestimentas entre las numerosas comparsas o
grupos, que portan mascaras de negros, con rasgos muy caricaturescos y con
disfraces particularmente elaborados. Las danzas andinas representan a los ne-
gros de manera repetitiva. La morenada tiene un éxito extraordinario en el sur
del Perd y en Bolivia, la bailan las comparsas, la ensayan en las comunidades, y
participan todos.

La danza y la musica han sido indisociables en los Andes, concebidas
tanto por las elites como por los grupos dominados y los mestizos, especial-
mente indigenas y negros, durante el perfodo colonial y después. Las danzas de
los negros, algunas ejecutadas por ellos mismos y otras que los representan,
son particularmente ricas en significacion, pues atraviesan la historia, cargadas
de sentido. Las danzas de negros manifiestan una composicioén particularmen-
te compleja e interesante por la coexistencia continua de las danzas practicadas
por ellos mismos, en el seno de una sociedad, donde un lugar importante y
sobre todo ambiguo. Los negros esclavos estaban desposeidos de identidad
civica; no eran ciudadanos, pero tampoco indigenas, por eso la danza era un
medio de expresion «identitarion, que les otorgaba un lugar en la sociedad; cada
danza tenfa su razon de ser en las festividades y fiestas religiosas de espafioles,
criollos e indigenas. Al mismo tiempo, los espafioles primero y los indigenas
después ejercian un control sobre las expresiones festivas, y utilizaban las dan-
zas para imponer su propia vision «identitaria».

Los espafioles organizaban las danzas dentro de sus propias fiestas; en
ellas aparecia el personaje del negro, fuera danzado por el propio negro, fuera
representando al negro.En la época colonial, se las denominaba danzas de los
«negritos, de los «morenosy, tanto en Perd, como en Bolivia, en Ecuador o en
Chile. Eran practicadas esencialmente pero no exclusivamente, por la pobla-
cién indigena y mestiza; es decir, la poblacién india-espafiola, y también por los
mulatos, mezcla de espafiol y negra, y por los zambos, mezcla de negro e india.
Los morenos, los negritos y los diablos buscaban en la danza un lugar de iden-
tidad, una forma de expresion para tener una continuidad histérica, que al mis-
mo tiempo correspondiera a su afirmacion «identitaria.

LLa morenada consiste en una variedad de danzas que representan a los
negros y son practicadas hoy en dia tanto en el Perd como en Bolivia, Chile y
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Ecuador, en zonas y regiones donde aparentemente no hay poblacion negra; en
este caso se presenta el problema de la alteridad de la imagen del Negro como
lugar de identidad para los mestizos.

Afroandinos surefios

Qhapac es una palabra quechua que indica el rango de jefe, rico, poderoso. El
baile del Capac Negro en las principales fiestas del sur del Perd, pero sobre
todo en las peregrinaciones consideradas las mas auténticas del mundo indige-
na, deja que pensar. Se cree que se representa al esclavo negro de los tiempos
coloniales. Los que fueron llevados al sur del Pert llegaron a los ingenios, coca-
les, minas, y poco a poco se volvieron devotos de los principales festejos reli-
giosos. El Qhapaq Negro es una danza alusiva a la presencia de los negros y a la
esclavitud en el Pert, asi como la danza de los negritos, la morenada, caporal
negro, la diablada. Todas estas manifestaciones estan presentes en las practicas
diarias o festivas de bailes y danzas del Peru.

Qhapaq negro es la denominacién cusquena; en otros lugares se le conoce
como negro- negro. Consiste en un grupo muy cerrado; a sus integrantes se los
consideran elitistas, pero al mismo tiempo son muy admirados. Parece que an-
teriormente existian dos grupos de danzas: Qhapaq negro y Waqcha negro, los
ricos y los pobres; estos ultimos utilizaban un vestuario sin bordados y como
adornos llevaban rosarios; en cambio, los Qhapaq usaban vestuario de la mejor
seda, con cefiidores en la cintura, ricamente bordados, cintas multicolores, het-
mosos detentes, monedas de plata, oro y pedrerias.

En la actualidad, los ghapaq negro llevan un vestuario entremezclado de
las dos clases de danzas, se destacan en el plano estético porque tratan de mos-
trar una danza hermosa, perfecta, junto a un vestuario lujoso y ostensiblemente
caro. Mientras que los Qhapaq eran de condiciéon econémica alta y media, los
Wagqcha negros eran ejecutados por personajes econdémicamente pobres; en
quechua el ser pobre y huérfano se expresaba con un mismo término: huaccha.

En el baile, los capitanes, soldados y soldaditos deben formar parejas, cu-
brirse la cabeza y parte del rostro con una tela obscura y llevar una mascara de
tela y yeso con las facciones de la raza negra, expresiones de tristeza y rasgos
grotescos. El vestuatio se completa con un sombrero con faldon lleno de bot-
dados, adornos con abalorios, lentejuelas, pedrerias; en la parte posterior colo-
can un rapacejo, cinta ancha muy adornada, de la que cuelgan cintas labradas
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que les cubren la nuca y la espalda como si fuera una cabellera; termina en
bolitas representando el arco iris. L.a camisa esta confeccionada en tela brillante
blanca, rosada o celeste, de manga larga, con rosones en los brazos. Los dan-
zantes lucen ademds, una pechera adornada con el detente que representa la
imagen del taytacha, con lentejuelas y cordoncillos, pantalén bombachén largo
(cada bailarin con colores diferentes). Las medias y botas negras hasta el tobi-
llo, cubren las bastas del pantalon. Se cuelgan de la cintura, adornados con
lentejuelas, entre diez y quince pafiuelos, si pueden mas; se anudan un mantén
de Manila a la cintura, cuyos flecos caen sobre las piernas hasta el tobillo. En la
mano llevan el maqui o maquito, que es el antebrazo hecho de madera, con el
puflo cerrado de color negro; se dice que el pufio cerrado expresa la fuerza de
los negros, y finalmente, se amarran una cadena de la cintura al tobillo.

El caporal es un rey negro o guiador de la cuadrilla; lleva una artistica
matraca marcando los compases de su canto y baile; en la cabeza porta un
bonete o gorro de seda celeste, de forma cénica con abundantes lentejuelas, del
que pende un adorno con flecos; una mascara de tela y yeso, simulando un
negro con expresion triste y lagrimas cayendo de los ojos. Porta ademas, una
tunica larga azul de seda como vestido, que llega un poco mas abajo de las
rodillas, bordada con hilos dorados, abalorios y lentejuelas, ajustada en la cintu-
ra con una faja ancha o cinchén profusamente bordado con pedrerias, mone-
das y medallas. La pechera muy decorada con detentes, un pafiolon artistico en
la espalda, con pequefios espejos circulares dentro de rosones bicolores, una
cadena metalica que parte de la cintura y estd amarrada a la canilla del pie iz-
quierdo, completan la vestimenta, ademas de las medias negras largas, zapatos
y guantes negros; la matraca en la mano sirve para marcar constantemente el
ritmo y dar las 6rdenes segun la coreografia. El baile se caracteriza por el ritmo
lento y taciturno, al que acompafian canticos de contenido religioso, reflexivo,
y un conjunto musical compuesto de violines, acordedn, quena, arpa, mandoli-
nas y baterfa.

Esta danza es el resultado de una creacion colectiva. Como se ha expresa-
do anteriormente, llevan en la mano una doble mano en madera de color ne-
gro; es el maqui o brazo con pufio cerrado; antes éste tenfa un chicote que
representaba los azotes y castigos de la esclavitud, pero mas tarde fue suprimi-
do; también se lleva una cadena atada en una pierna, recordando la esclavitud;
las mascaras tienen lagrimas, rostros tristes de negros esclavos. Los simbolos
de la esclavitud: chicote, mascara, cadena han sido afiadidas a las danzas origi-
nales, igualmente se han agregado importantes transformaciones musicales e
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incorporacion de personajes de sucesos historicos anteriores, paralelos o pos-
teriores.

La tradicion dice que hubo negros esclavos en las minas que existieron en
la ruta a Qosfipata; es posible que ellos hayan llevado la estatuilla de la Virgen
del Carmen y la danza a Paucartambo. La Virgen del Carmen es patrona de los
negros en varios lugares del Pert, como en el Carmen de Chincha, La Mama-
cha Carmen de Paucartambo, de Pisaq, de Yauri en el Cusco. También es la
patrona del criollismo. Cuando se mestizaron, los surefios captaron las caracte-
risticas de los negros, recopilaron sus dones, asociaron sus estilos y plasmaron
el mundo negro en el campo artistico y religioso. En la procesion de la Mama-
cha Carmen, en el Qoyllor Ritti de junio y setiembre en el Cusco, y en la octava
en Lima, al lado izquierdo y derecho del anda, van los chunchos, detras van los
qollas y al costado izquierdo, entre los qollas, el cura y los sacristanes, van los
Qapaq negros.

La Virgen del Carmen, llamada carifiosamente Mamacha Carmen, en las
imagenes conocidas, viste el habito de las Carmelitas, que consiste en un manto
blanco y una tinica marrén, pero en los lugares en que se la festeja, viste como
una reina y cambia de vestido todos los dfas de su celebracion. Su fiesta es el 16
de julio, pero la celebran durante casi todo el mes. Se llevan a cabo una serie de
actos piadosos: novenas, misas, procesiones y bailes. El cargo principal es el de
prioste y éste esta acompafiado por lo menos de veinte a treinta «alberosy,
quienes se ocupan de las visperas en diversos lugares de la region; arman foga-
tas donde asan carneros, toretes, llamas, alpacas y cantidad de tragos, chichas y
mates, que beben y comen durante toda la noche; amanecen cantando y bailan-
do alrededor de las fogatas.

La Virgen es cambiada de ropa y adornada con las mejores joyas en el
templo. Se trata de un momento solemne, que es presenciado sélo por un esco-
gido concurso de fieles a los que les es concedido el privilegio de encontrarse
con ella. En Paucartambo, Cusco, son las devotas que escogen a quien la va a
peinar y a vestir; esta persona observa con gran cuidado la ropa de la Mamacha,
sobre todo el borde del vestido y los ruedos de los fustanes, pues ocurre que se
han encontrado huellas de barro en ellos; existen afirmaciones de gente que ha
visto caminando de noche a la Virgen por el pueblo. Para muchos esta claro
que sale del templo en horas en que nadie puede advertirla y que camina por los
alrededores para cumplir con sus obligaciones, como visitar a los enfermos y
moribundos, consolar a los tristes. Por otro lado, las sandalias del Nifio Jesus se
han encontrado en puentes y calles. Asi pues, se considera probado que madre
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e hijo recorren las calles de Paucartambo para realizar tareas piadosas. El barro
del vestido y de los fustanes de la Virgen es conservado por los fieles, pues se
estima que tiene propiedades medicinales.

Cuando la Virgen sale en procesion, los danzantes estelares son los sajras o
demonios que aparecen por doquier, subidos en los balcones o en los techos,
prendidos de los arboles, mirando espantados a la mamacha o evitando mirarla.
Los sajras o demonios saltan de aqui para alla, se tapan los ojos, se esconden,
representando el terror que les produce el paso de la Virgen. En su fiesta, el
plato tradicional es el lechén con moraya, con tamales y una gran variedad de
panes.

El norte tampoco se queda atrds, aunque tal vez serfan pertinentes mayo-
res investigaciones; sin embargo, se ha registrado la danza de los diablucos en
Huancabamba, Piura, norte del Perd, que se realiza en honor de la Virgen del
Carmen; se trata de la lucha entre los angeles y los demonios. En la danza, las
legiones de angeles estan simbolizados por la tnica figura de un angel, posible-
mente San Miguel Arcangel, armado de escudo y lanza. Las legiones de diablos
y demonios aparecen representadas por varios danzantes dirigidos por Lucifer
como jefe.

En la fiesta de la Mamacha Carmen en Yauri, Espinar, se lleva a cabo el
chuncho-sipinacuy, una batalla entre chunchos y pusamorenos de Puno, ambos
lugares en el sur del Pert; los chunchos inician el ataque, los negros bien atrin-
cherados en la glorieta de la plaza principal repelen el ataque saliendo de su
escondite, y pelean duramente hasta vencer a su enemigo; toman prisionero al
oso negro de los chunchos, o sea al ukuko, pero hacen un convenio de paz que
culmina con un fraternal abrazo. El Ccorimachu o viejo de oro de los pusamo-
renos trata de curar al prisionero ukuko; luego celebran bailando Xashuas. Tam-
bién actdan unos camiles o curanderos que recogen a los heridos en una cami-
lla y los llevan a un toldo donde los atienden de los golpes y contusiones. Este
combate dura tres horas, los perdedores se repliegan a sus puestos, y los gana-
dores se quedan en el centro de la plaza, ejecutando danzas macabras alrededor
de lefia seca que arde a fuego vivo. Todo el pueblo, y los que vienen de los
lugares mas apartados de la provincia, presencian la batalla desde el atrio de la
Iglesia, de los balcones de las casas, de las ventanas y de las puertas de las
tiendas, hasta las cinco de la tarde.

Enla fiesta de Paucartambo, los chiquillos anuncian la llegada de una de las
cuadrillas que suele entrar por el barrio de Carpapampa; ésta es de los Negtitos,
que en numero de seis o siete, aparecen encabezados por el negro prisionero,
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que en las manos y en los pies porta grillos, para demostrar su esclavitud. En-
tran coreando sus propias canciones; entre ellos hay uno que los dirige, gene-
ralmente el mds antiguo; va vestido con una tanica y es el unico que carga los
grillos. Los demas estan vestidos con unos pantalones de seda, que les llega a
las rodillas, con una infinidad de adornos, de donde pende una serie de abalo-
rios y alfileres artisticos; llevan sombreros lujosamente dispuestos, unas caretas
negras con expresiones de dolor, como diciendo que el sufrimiento y la opre-
sién a que los condenan los amos, les obliga a quejarse. Bailan al son de un
violin y arpa; la musica recuerda a la de los del Congo o del Brasil. Este grupo
se dirige al templo para presentar su saludo a la patrona; en la puerta del templo
realizan todas las figuras que su jefe les ordena, y luego saludan al publico en la
plaza.

Todos los «Huaman» o halcones bailaban negro en Paucartambo; poste-
riormente se les ha permitido a los empleados o profesionales residentes en el
Cusco, considerados como decentes, porque su presencia da prestigio a la fiesta
de Paucartambo y a la Mamacha. En 1999, el caporal de los Qapaq negro era el
Director de la Biblioteca Municipal del Cusco. En el antiguo Perd, los dioses y
los hijos de los dioses, los personajes miticos no tenfan a menos tomar apatien-
cias de animales, en especial de aves. Estos Huaman representaban un papel
esencial en la fiesta del Huarachico, cuando se armaban caballeros a los jovenes
nobles; los que llegaban primero recibian el nombre de Huaman que significa-
ba «veloz», «rapido», «agilidad», «arrogancia», también «fuertes y valerososw;
éstos recibfan emblemas con halcones hechos de sal. Tal vez en memoria de
Ayar Cachi, los que habian merecido el nombre Huaman iban a ocupar puestos
importantes en el ejército Inca en caso de guerra.

El nombre Huaman interviene constantemente en la formacién de nom-
bres de fortalezas: Sacsayhuaman, Vilcashuaman; como componente de apelli-
dos, legendarios e historicos, figura en el nombre de los Incas y sélo en los
nombres y apellidos masculinos: Waman, el halcén, Wa, tierra, Ma, particula
relativa a movimiento, An, alto, es decir, que se mueve en la tierra, o que se
lanza de la tierra hacia la altura. Nétese la correlacion con Manko, Ma particula
relativa a movimiento, An alto, Ko agua, que se mueve en las aguas o que surge
de las aguas. El fundador mitico del Imperio tenfa como su totem, su wauke, un
halcon.

En las comparsas surefias y punefias como la Diablada y la Tuntuna, los
Sicuris y los Morenos, no vienen acompafiados de ukukos sino de ruidosas
bandas de metal. Estos grupos enfrentan y opacan a las antiguas y tradicionales
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comparsas cusqueflas, cuyas bandas de quena, tambor, arpa y acordeén, ameni-
zaban con los pitos de los ukukos, para producir el sonido, la musica, el am-
biente propio del Ccoyllor Ritti.

A los Morenos y Pusarmorenos hay que distinguirlos de los sicuris. Los
morenos no tocan, sélo bailan al compas de una banda compuesta de clarine-
tes, saxofones, cornetas, tambores y bombos. Su danza es ritmica, solemne, dan
pasos atras y adelante, cruzando los pies como en el fox-trot. Son los maqtaq
de los pueblos. Llevan en la mano una matraca que emite sonidos en armonia
con la banda, y sirve para anunciar los cambios en la coreografia. El disfraz es
uno de los mas lujosos y costosos entre las danzas del altiplano; tienen un
«jaquet» muy bordado con hilos de oro y plata, recamado de espejuelos y pie-
dras falsas, un chaleco de terciopelo también adornado, botones de todo color,
cinturén salpicado de perlas «menudisimas» y un pantalén bordado como el
«aquety, ambos cefiidos al cuerpo, medias de color, a rayas. Llevan en toda la
ropa muchas lentejuelas y espejillos pequenisimos que brillan al reflejar con el
sol, para dar un aspecto llamativo al vestuario; todas las prendas estan profusa-
mente bordadas con piedras de todo color y tamafio. La mascara de yeso o
careta es la de un perfecto negro con enorme «jeta» y ancha nariz; muchos ven
al diablo en ellas; una peluca con cabellos grises ensortijados, un poco largos y
otros con trenzas de colores. Completa el atuendo, un sombrero de paja con
plumas de aves que han sido especialmente traidas de la montafa con ese unico
y exclusivo objeto.

Este baile es de hombres solamente y uno de los mas importantes de la
region por el lujo y el nimero de participantes. Es un baile colonial que repre-
senta a los negros llegados del Africa. Se caracterizan por ser grandes borra-
chos, imitan sus borracheras en la vendimia de los valles, y llevan un odre de
chivo disecado lleno de vino. En partes de la coreografia, bailan dando saltos y
brincos alrededor del odre, los destapan uno a uno, hacen saltar y beben el vino
que contiene. Los morenos a veces se diferencian porque tienen ropa parecida
a la de los pusamorenos pero de inferior calidad.

En tanto que los Sicuris son musicos llenos de gracia y de creatividad,;
tocan las zampofas, mantienen la tradicién musical de las poblaciones pero
también las renuevan. Son grupos musicales preparados para las competicio-
nes y su vestuario es muy diverso. En estas comparsas, a veces hay diablos que
tienen una chaqueta y falda corta de color rojo, una mascara con grandes cuet-
nos puesta sobre pelucas blancas y una larga cola. Este personaje va adelante
del grupo saltando; le sigue el cusillo 0 mono con una mascara de lana repre-



RELACIONES INCAS-NEGROS Y SUS RESULTADOS EN EL CAPAC-NEGRO Y L.OS NEGRITOS 57

sentando a este animal; baila haciendo gracias, jalando a las personas, gritando
y riendo. Dentro de este grupo baila un angel que tiene una corona en la cabeza
y alas de hojalata.

En la isla Takile durante la festividad de La Candelaria se desarrolla la agil
danza de los negros, la cual se baila entre hombres y mujeres. Todos portan
banderas blancas, de gran tamafio los primeros, y pequefas, las segundas. Los
hombres llevan penachos o bicornios multicolores y las mujeres usan chompas
rojas.

Pero... tal vez esto es sélo una muestra de la cantidad de informacién y
evidencias que se encuentran a la espera de nuevos estudiosos que se interesen
en el tema, y de esta manera logremos entender mejor nuestra historia y nuestra
realidad, para buscar o propiciar el respeto entre nuestras diversas culturas.



Danzante de «chunchu» portando la «wifala» o bandera

con la que precede a musicos y bailarines. Siglo XVIII.
Museo Inka, Universidad Nacional del Cuzco.



Yana y negro en la region sur andina

Jorge Flores Ochoa

Dos trabajos presentados en el Seminario «LLos afroandinos de los siglos XVI al
XX» muestran que en el pasado las relaciones entre las poblaciones negras y
andinas fueron cordiales, las evidencias atestiguan que no hubo enfrentamien-
tos ni conflictos graves; mas bien que los afros participaron de la cultura y en
las grandes revueltas de rechazo al gobierno colonial espafiol. El propésito de
este trabajo es examinar el sentido que tiene el término «negro» en la cultura del
sur andino peruano, que puede permitir entender la cordialidad de las relacio-
nes del pasado y ain del presente.

Para comenzar veamos el significado de «negro» en idioma quechua. En
los primeros diccionarios de esta lengua como el de 1586, se tiene que: «Yana,
color negro o moreno. Yana runa negro, Etyope». El de Gonzalez Holguin?,
uno de los mejores, dice: «Negro, Yanaruna. Negra cosa. Yana»; «Yana runa.
Los negros // Yana huarmi. Las negras». Para no insistit, concluyo con un
diccionario moderno que indica: «Negro-gra, adj. Yana // Persona negra: yana
runa...’

El significado de yana que nos conduce a entender la actitud cordial de los
quechuas hacia las poblaciones afro es: «Yana (s). Novio, novia, pareja, amante,
enamorado(a) querido (a)»* En el habla quechua contemporinea se utiliza con

! Publicado en 1951: 91.

* Gonzalez Holguin, 1952: 600 y 364.
> Academia, 1995: 871.

* Academia, 1995: 759.
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este sentido. Subrayo este significado, que enfatiza las relaciones entre solteros,
aunque también se puede referir a casados, no es frecuente que se use como
tratamiento reciproco entre conyuges. Es apropiado y se considera de mejor
gusto, por el fuerte sentido romantico que tiene, cuando se refiere a quienes
mantienen relaciones sentimentales sin estar aun casados. Incluso se emplea
para referirse a relaciones fuera de matrimonio.

Una forma de cultura expresiva andina de la sierra sur-peruana, son las
canciones llamadas waynos. Sus versos son en quechua, en espafiol, asi como
mezclando e intercalando versos en castellano con quechua. En ellas yana es
amante o enamorada, que se sustituye en castellano con «negra» y «negritar,
incluyendo variaciones referidas a negro como «zambita», incluso de manera
metaférica «canela». Aclaro desde ya, que el sentido que tiene es de amante
yana o empleando palabras castellanas para traducirlas por negro o negra. Para
mostrar este punto usaré algunas canciones, comenzando con un fragmento
del Qesanchinkachiq, cancién muy tradicional, cuya antigiiedad posiblemen-
te se remonte al siglo XIX.

(Q’esanchinkachi urpi kikillan
Maskamuskayki sonqoy Kk’iriska
Ichas yanaywan tinkuspa nispa
Nawillantapas rikuykunaypaq

La traduccién es:

Igual que el pajarillo que ha perdido su nido
Te estoy buscado con mi corazén herido
Diciendo tal vez me encuentre con mi amada
Siquiera para mirar sus ojos

Otros ejemplos, tomados al azar, reiteran que yana es utilizado sistemati-
camente para referirse al o a la amante. Cito fragmentos, no las canciones com-
pletas, porque demandaria mayor espacio y analisis, saliendo de los propésitos
de este trabajo.
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ALTUNTAN RIPUNQA

Abiyunsi chayamushan
ayruplanus chayamushan,
pumalla hina muyu muyurispa
kundurlla hina muyu muyurispa
Chaypischa yanayqa ripurqan
chaypischa urpiyqa ripurgan
pumalla hina muyu muyurispa
kundurlla hina muyu muyurispa

La traduccion al espafiol efectuada por los recopiladores®, es:
SE IRA POR LOS AIRES

El avién esta llegando,

el aeroplano esta llegando;
dando vueltas como el puma,
dando vueltas como el condor.
Allf se habra ido mi amada
allf se habra alejado mi amada
dando vueltas como el puma,
dando vueltas como el condor.

Adicionalmente hay un afiadido con el uso metaférico de urpiy, que sien-
do pajarillo, los recopiladores traducen acertadamente por amante.

El siguiente fragmento ilustra otro tipo de figura, muy frecuente en los
waynos, cuando al referirse a la persona amada se recurre a la figura de la vicu-
fia, animal andino muy delicado y apreciado. Veamos:

5> Escobar ef al, 1981: 8-9.
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ARENAL PAMPA

Arinal pampapis,
wikufia waqashan;
manafa yananta,
aypayta atispa,
warma yanachanta,
manafia rikuspa.

La traduccion de los recopiladores®, es:

EN EL ARENAL

En la pampa del arenal,
una vicufia llora

sin poder encontrar,

a su amada.

Asi yo lo mismo

me encuentro llorando,
al no poderme encontrar,
con mi amada.

JORGE FLORES OCHOA

Los ejemplos son suficientes para mostrar que yana tiene significado, con-

siste en la amante. Para continuar incluyo otros ejemplos en que se usan las

palabras espafiolas negra, zamba, zambita. Es indudable que no se estan refi-

riendo a gente de este color, que es el valor que tienen en espafiol. Son traduc-

ciones literarias de yana, con el sentido de amante, como se mostréd en las

canciones anteriormente citadas. Veamos ejemplos de waynos con esta forma

de composicion:

SAMBAY LUNARIJA

Sambay lunarija
yana ch’aska fiawi

¢ Escobar et a, 1981: 11-12.
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wiflaytaraq hunt’ay

kuska kananchispaq
La traduccion de los compiladores’ es:
MI SAMBITA LUNAREJA

Mi sambita lunareja

de negros ojos de estrella
termina aun de crecer
para estar juntos.

Las canciones de carnaval, variacion del género wayno, son importantes,
porque los versos casi siempre son de caracter amoroso, incluso bastante eroti-
cos. Cito la ultima estrofa de un carnaval de Huamanga:

Arsa niway negra
arsa niway samba
qaynapas kunampas
kuyasqaykim kani
qaynapas kunampas
wayllusqaykin kana

La traduccion de los compiladores®, es:

lArza dime negra
larza, dime zamba
soy el que ta quieres
ahora como antes.
Soy el que td amas
Ahora como antes.

"Montoya et al, 1987: 125-126.
8 Montoya ¢# a, 1987: 184.
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Es ilustrativo el uso de negra o negrita por amante en huaynos en espafiol,
el titulado «Negra del Alma» de dominio popular y tradicional. Sin lugar a du-
das, «negra» funciona en el sentido de amante. En canciones similares, cuando
la referencia es al varén, se dice negro o negrito. El huayno indicado dice:

Negra del alma.
negra de mi vida
quitame la herida
que me has abierto
dentro de mi pecho.

La palabra yana con el sufijo ntin, se transforma en yanantin, con signi-
ficado multi-vocal. El diccionario de 1586, indica: «Yanantin yanantillan, dos
cosas iguales como guantes». Gonzalez Holguin’ refiere que: «Yanantin yanan-
tillan. Dos cosas hermanadas». El de la Academia' considera: «Yanantin.s. Pa-
reja de novios. //Patreja de amantes o convivientesy. Todos estos significados
se utilizan en la actualidad. ILa referencia a diccionarios de los siglos XVI-XVII,
es para mostrar la consistencia de su uso a través del tiempo, que alcanza a casi
cuatro siglos y medio.

Utilizo la versioén del diccionario de 1586 para esclarecer que quiere decir
«dos cosas yguales como guantes». Los guantes son iguales pero no se puede
usar el de la mano derecha en la izquierda y viceversa, mas bien vale el sentido
de pateja o par. Quiere decir que son iguales, pero con diferencias que corres-
ponden a cada mano. Es lo que sucede con las uniones humanas. Cuando va-
rén y mujer hacen pareja —yana—, no significa que sean exactamente iguales,
sino diferentes que se complementan formando la unidad. Es la razén por la
cual en el mundo andino quechua, el varén y la mujer solteros se consideran
incompletos. Necesitan pareja, su yana del otro sexo, para recién asumir la
condicién de seres humanos completos, con derechos y obligaciones de los
miembros adultos de su sociedad. Es mas exacto decir que se convierten en
ciudadanos plenos.

?1989: 364.
101995: 760.
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Cuando las partes en una relacion son iguales, se utiliza la palabra masi y
masintin. Por ejemplo son masi dos varones, que pueden tener gran amistad,
como también sucede entre mujeres. En el primer caso seran qharimasi y en el
segundo warmimasi. Los que residen en la misma casa, aunque no sean pa-
rientes de ningun tipo, se conocen como wasi masi, porque son iguales al
compartir la misma vivienda. Es la categorfa de compartir la condicién de igual-
dad que se expresa con las palabras masi y masintin.

Para referirse al caso de aislado solo, unico, sin pareja o incompleto se
utiliza la palabra ch’ulla. Si se pierde un guante el que permanece es ch’ulla.
Lo mismo sucede con los zapatos, y por supuesto con las personas cuando se
separan o enviudan.

Yanantin es el punto de partida para tratar de un complejo social de rela-
ciones personales, familiares, comunales e incluso unidades mayores. Es uno de
los conceptos que explica la l6gica de las relaciones duales en los Andes, for-
mando parte de la ideologfa. La metafora del espejo que refleja la imagen de
uno en forma invertida, ilustra muy bien este sentido, puesto que uno es el
mismo, aunque al mismo tiempo no es el mismo''.

Con este significado, desarrollo el siguiente punto de la vision dual del
mundo natural, con relaciones complementarias y oposiciones dindmicas. Po-
demos partir de algo natural como es el movimiento del sol. La salida corres-
ponde a la mano derecha y la puesta a la izquierda. Sobre esta relacién se
construye el complejo de oposiciones. Derecha es dia, masculino, profano,
entre tantas otras acepciones en relacién a izquierda que es noche, femenino,
sagrado.

Esta relaciéon complementaria se visualiza en ciertos objetos conocidos
como missa. Esta palabra quechua designa objetos culturales o naturales, for-
mados por dos partes exactamente iguales, que se diferencian por el color,
puesto que una mitad es negra y la otra blanca. Se aceptan variaciones cromati-
cas, siempre conservando la relacién oscuro-claro. El mejor ejemplo son los
tejidos ceremoniales llamados missa away™. Se los teje de manera simultinea
utilizando telar doble, puesto que sus partes no se unen mediante costuras. El
resultado es una pieza con una mitad de color negro y la otra blanca. Son

1 Platt, 1980: 139-181.
12 Flores Ochoa, 1997: 717-728.
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utilizados para delimitar espacios sagrados, en los que se realizan las ceremo-
nias de la religion andina.

Los enqa missa son alpacas o llamas que tienen estos mismos colores,
distribuidos en dos mitades iguales. Entre las plantas se tienen las missa sara,
mazorcas de maiz, formadas por dos mitades de diferentes colores. Las piedras
conocidas como missa rumi, siguen esta misma regla. Todos los objetos mis-
sa poseen valor religioso, puesto que son expresiones de la unidad creadora
que es el yanantin, vale decir que tienen mitades masculina y femenina. Missa
funciona como imagen material de la relacién yanantin.

Hay algo mas. Yana sirve de base para construir otras palabras como ya-
napay que es ayudar, auxiliar. Yanacuna, son los yana, que prestan ayuda, son
quienes ayudan por afecto, por amor, lo que hace que sean fieles, casi incondi-
cionales en el mejor sentido de la palabra, como solamente pueden ser los
amantes, que se entregan al otro por amor. Los diccionarios de los siglos XVI-
XVII los definen como criados, con el sentido que esta palabra tenfa en esa
época, de personas que forman parte de la familia por haber sido «ctriados»
dentro de ella, casi en las mismas condiciones de hijo o hija, lo que los diferen-
cia es que tienen la categoria de sirvientes. Esta manera de referirse a nifios que
son asimilados, «criados» dentro de una familia, sigue en uso en el Cusco con-
temporaneo.

Rowe?" al analizar las caracteristicas de las poblaciones yana o yanacona
del Tawantinsuyu del siglo XVI, demuestra que eran «criados» de confianza del
Inca; ocupaban cargos de responsabilidad. En reciprocidad gozaban de dere-
chos y privilegios que no tenfan otras poblaciones. La fidelidad y proximidad
al Inca hizo suponer en algin momento, que eran esclavos. Esta condicion
no se condice con los privilegios que gozaban, como tierras propias, incluso
de posibilidad de ser poligamos en una sociedad que mayoritariamente era
mondgama.

Para concluir, en la ideologfa andina el negro es color sagrado, recordemos
la relacion del tiempo sagrado con la noche y el color negro. Hay bastantes
referencias historicas de esta vinculacion en el siglo XVI. Los espafioles se
dieron cuenta rapidamente del valor del negro, por lo que dispusieron se que-
maran los tejidos de ese color, tanto mantas como vestidos, aduciendo que eran

131982:93-118.
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prendas propias de los sacerdotes andinos, a quienes llamaban ministros de la
hechicerfa, brujos y otros calificativos similares.

LLa imagen, funcién y sentido del color negro es por lo tanto diferente en el
mundo andino. Negro, oscuro, noche no estan referidos o vinculados con la
mala suerte, los malos augurios o lo tenebroso, como sucede en el mundo
occidental donde «suerte negra», «<mano negra», «magia negra» y frases por el
estilo corresponden a la ideologfa traida por los espafioles de Europa al mundo
andino. Este uso se puede encontrar en el medio urbano, en ciudades grandes,
pero no en las comunidades quechuas rurales. Animales como llamas y alpacas
negras, son valiosas e importantes para las ofrendas en las ceremonias propicia-
torias. Incluso animales importados como los toros negros, poseen sentido
mégico de poder, de fuerza. Estas son algunas de las razones que explican la
relacién cordial que se establecio en el pasado, entre las poblaciones africanas e
indigenas, que incluso hoy en dfa, no llegan a los extremos de discriminacion y
prejuicios que se encuentra en otros contextos sociales andinos.



Coleccioén de Elvira Luza. Museo de Artes y Tradiciones Populares.
Instituo Riva-Agiiero, Pontificia Universidad Catolica del Peru.



Los negros en el espacio andino:
Piura y Huamanga

Lorenzo Huertas Vallejos

Son muchos los estudios referentes a la historia de los afroandinos en el Pert;
la tematica tratada es variada; sin embargo, atin existen vacios que no permiten
una comprension cabal del proceso. En esta ocasion, presento dos aspectos
poco atendidos; me refiero a las poblaciones negras en Piura y Huamanga.
Piura, segun estudios demograficos, fue la provincia donde hubo mayor misce-
genacion entre las castas de negros, indios y blancos, dando origen a numerosas
sub-castas. Sin embargo, este mestizaje biol6gico no fue homogéneo en todo el
territorio norteflo; hubo espacios sociales monoétnicos como Sechura, donde
predominé el sistema de parentesco endogamico territorial. Los sechuras se
mantuvieron por siglos sin mezclarse con las otras castas; situacion parecida se
nota en Reque y Monseft, distritos del Departamento de Lambayeque colin-
dante con Piura.

El otro caso, corresponde a la provincia serrana de Huamanga. Hay estu-
dios que afirman que la reproduccién del afroandino en la sierra tuvo poco
éxito, debido a un mal congénito denominado anemia falciforme, que debilita a
las poblaciones negras, sobre todo cuando éstas viven a gran altura. Los estu-
dios hechos sobre la economia en Huamanga, por Huertas y Granda (1973),
Alejandro Del Rio Barboza (1984) y Teresa Carrasco de Gonzales Carré (1982),
concluyen que en Huamanga hubo esclavos y nacieron esclavos; el numero de
afroandinos fue mayor al que muestran las estadisticas oficiales. Asimismo, los
afroandinos en Huamanga constituyeron un factor importante que dinamizé
muchos rubros de la economia de la region; por lo tanto, la anemia falciforme,
si bien influye en el desarrollo biologico del afroandino, no impide su subsis-
tencia y reproduccion. Huamanga no fue la unica ciudad con poblacién de



70 LORENZO HUERTAS VALLEJOS

origen africano, algo parecido sucedié en Cajamarca, Huanuco, Arequipa y
Cusco, que son ciudades ubicadas en las serranfas del Peru.

Presencia del negro en el Peru

En los primeros viajes que hicieron los espafioles al Perd, estuvieron presentes
los negros; es conocida la version referente a un negro que despertd la curiosi-
dad entre los nativos, cuando junto con algunos espafioles desembarcé en la
costa tumbesina; tal fue la impresién que causé ese inesperado personaje, que
los tumbesinos lo capturaron, lo llevaron al rio y se cansaron de restregarlo,
pues pensaban que aquel hombre estaba pintado.

La segunda fuente referencial que tenemos sobre gente de origen africano
en el Pery, la constituye el conjunto de licencias otorgadas a algunos integran-
tes de la hueste indiana, por los Reyes Catélicos. El primer permiso para trasla-
dar esclavos al Pert fue firmado en la ciudad de Toledo, el 24 de mayo de 1529,
mediante el cual se permitié a Alonso de Riquelme, tesorero del referido ejérci-
to, para «pasary poseys a la dicha tierra dos esclavos negros para servicio de vuestra persona
¢ casa»'. E1 20 de julio del afio referido dieron licencia a Pedro de Candia para
embarcar dos esclavos negros al Pert?; ese mismo dia otro consentimiento a
Francisco Pizarro, para trasladar al Pert, dos negros esclavos’. Un dia después,
el veedor de la Corona, Garcia Salcedo recibié el mismo beneficio.

El 26 se otorg6 licencia a favor de Francisco Pizarro para que: «podais pasar
Y poseys a la dicha tierra de vuestra gobernacion cincuenta esclavos negros en que aya a lo
menos el tercio de hembras». De igual modo, el 24 de agosto se susctibe licencia a
Domingo de Soraluce para traer al Pert, dos esclavos para el servicio de su
persona. El 23 de octubre en Madrid, los reyes firman licencia a Antonio Nava-
rro para pasar con dos esclavos. Asimismo recibi6 ese beneficio: Pedro Rios,
Rodrigo de Mazuelas* y otros que engrosaron la hueste. Matfa Rostworowski
(2000:29) afirma que en 1535 se embarcaron en Panama rumbo al Pera: «600

! Cf. Raul Porras Barrenechea, Cednlario del Peri, siglos X1, X111y X1/111. Lima 1944, p. 11.
* Pedro de Candia pidié licencia para llevar a su mujer al Pert con sus ajuates y menajes,
«para proveimiento de sus personas y casas». También fueron exonerados del almoxarifaz-
go. Op. cit. p.16

? Francisco Pizatro pidié exoneracién para pasar «dos caballos y mas avios».

* Op. dit. Se refiere a que pateja de varén y mujer. Ademas aduce que tiene esclavos indigenas.
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ibéricos y 400 negros». A medida que pasoé el tiempo, estos permisos aumenta-
ron de tal manera, que en 1550 segun Waldemar Espinoza (1997: 232) habfan
llegado al Perd 3.000 africanos’.

Al fundarse en el Peru, las ciudades de Piura (1532), Jauja (1534), Lima
(1535), Trujillo (1535), Le6n de Huanuco (1539), Huamanga 1539 y Arequipa
(1540), los esclavos fueron quedando donde se «avecindaban» sus amos. Pese a
que la corona otorgé los permisos en muchos casos con la condicién de que
vinieran también mujeres de casta negra, de igual modo, la corona exigié que
todo espafiol, que obtenia solar y tierras, formara hogar con mujer espafiola. La
norma no se cumplié; hubo muy pocas mujeres blancas y también negras y por
esta situacion, pese a la norma real, los matrimonios, connubios y estupros,
entre negros con mujeres indias o indios con negras, blancos con negras o
indias, no se dejaron esperar.

Por esa raz6n en 1570, segun cifras registradas por Waldemar Espinoza® en
el Virreinato peruano habfan: 62 centros poblados con estructura y viso hispa-
no, 85.000 espafioles, 110.000 entre negros, mulatos y mestizos, 3.200.000 indi-
genas. En algunas regiones, la poblacién negra y las sub-castas de ésta, superd
a los blancos como sucedi6 en ciudades costefias como Piura, Safia, Truijillo,
Lima, Ica y Arequipa, centros poblados donde el polimorfismo racial fue sor-
prendente.

La estadistica virreinal demuestra que en la costa, los porcentajes de pobla-
cién negra fueron mayores que en la sierra. Este desequilibrio se debe a distin-
tos motivos: La poblacién indigena en la sierra peruana pese al colapso demo-
grafico, todavia contaba con suficiente numero de individuos para cubrir las
necesidades productivas; el espafiol tenfa acceso al servicio de mita, —mita
plaza, mita obraje, mita minera, o mita chacra. En cambio, en la costa habia
menos indigenas debido a caidas demograficas ocasionadas por la viruela de
1528, los Lapsos Criticos” de la segunda mitad del siglo XV y también del XVI,
y el feroz agravio social, producto de la conquista. Frente a la declinacién po-
blacional, el espafiol tuvo que recurrir a la mano de obra de gente esclavizada.

> Waldemar Espinoza; «Sistemas de castas y el mestizaje cultural en el virreinato del Pertn.
En: Peruanidad e Identidad. Lima, 1997, p. 232.

61997:131.

" Asf se denomina al tiempo de alteracién climatica, diluvios, sequias, terremotos, pestes,
erupciones volcanicas.
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A esto hay que afadir que los vecinos de las villas costefias como Safia,
Santa, Cafiete e Ica, fundadas a partir de 1556°, si bien contaron con espaciosos
solares y tierras de alta calidad para la produccion de trigo, algodon, cafia de
azucar y vid, productos requeridos en aquel entonces por el mercado interno,
carecieron de mano de obra por las razones arriba expuestas, pero con ansias
locas de igualarse a los privilegiados vecinos de las ciudades matrices’; muy
prestos organizaron su economia con la mano de obra esclava. La ciudad acu-
mul6 y reprodujo fundamentalmente la renta tributaria y decimal; en cambio la
villa produjo, acumulé y reprodujo los excedentes productivos obtenidos por
congos, biafaras, cocolis, angolas, mandingas, balampi, etc.

El caso de Sechura

Gracias al estudio de los libros de nacimiento, bautismo y matrimonio del siglo
XVIII, se descubren tres grandes regiones en Piura: La primera la constituye la
parte sur del litoral piurano, espacio jurisdiccional de la etnia Sechura, provin-
cia monoétnica en la cual los censos poblacionales de la época virreinal no
registran poblacion negra. Los sechuras aferrados a su ancestral endogamia no
permitieron cruces, ni con negro ni con blanco. Por lo tanto durante siglos
Sechura fue una regién donde no hubo polimorfismo social.

La segunda zona, comprendida en la parte media del departamento de
Piura, fue territorio de la etnia talldn; los espafioles so pretexto de convertitlos
a la religion catodlica, los trasladaron al asiento de Catacaos. A fines del siglo
XVI, el territorio tallan fue convertido en un espacio de haciendas y estancias
servidas por indigenas y también por esclavos. En esa region no se fundaron
pueblos. La gente vivia sin norma estatal, sélo rigfa el mandato del hacendado
y hubo enlaces masivos entre las tres castas principales, dando origen a una
variada gama de subcastas, como quinterén de blanco, quinteréon de negro,
quinterén de indios; lo mismo sucedia con los cuarterones, donde también los
habian de mulatos; Waldemar Espinoza (gp. cit. 229) registra la siguiente rela-
ci6n: Mulato claro, mulato oscuro, mulato morisco, mulato pardo, mulato lobo,

8 Nos referimos, a la villa de Santa, Cafiete, Safia, Ica, Arnedo, Nasca, etc.
? Las ciudades matrices del Perd fueron: San Miguel, Cusco, Lima, Trujillo, Huamanga,
Arequipa, Leén de Huanuco, Chachapoyas y Moyobamba.
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chinos, rechinos, chino claro, zambo, zambo claro, zambo prieto. A esto hay
que afiadir que los integrantes de la casta negra provenian de diferentes nacio-
nalidades africanas.

Mientras esto sucedia en la parte media de Piura, en las provincias serranas
de Ayabaca y Huancabamba, antigua region de los Guayacuntos que habfa sido
disturbada por los Incas convirtiéndola en una provincia poliétnica, germind
otro tipo de poblacién. En 1572 los espafoles fundaron los pueblos o reduc-
ciones de Frias, Ayabaca, Huancabamba y Huarmaca, hecho que signific6 la
presencia de alcaldes, regidores, alguaciles y protectores, regidos por leyes que
normalizaron la vida en aquellos pueblos. En esta region, debido a la perturba-
cion social inca, y a la existencia de varias etnias, se diluyo la tendencia endoga-
mica. Ademas hay que indicar que esta region alta de Piura fue preferida por los
espafioles, y durante el siglo XVIII, el flujo migratorio de la casta hispana fue
muy fluido; hecho proclive al mestizaje entre indios y espafioles.

Todo esto originé en Piura tres tipos de identidad genérica, donde no sélo
se debio a la peculiaridad del color de la piel, sino a otros aspectos de orden
ideolégico como la comida, vestido, musica, etc.

Los afroandinos de Huamanga

Otro espacio estudiado ha sido Huamanga; se indica como lo demuestra las
Capitulacion de 1529, que muchos de los conquistadores pidieron licencia a la
Corona para trasladar negros a América y asf fue; a medida que se fundaban las
ciudades, los espafioles fueron asentindose en ellas junto con sus esclavos, sus
ajuares y menajes y sus esperanzas de convertirse en «fijosdalgos». La ciudad de
San Juan de la Frontera de Huamanga fue fundada por Francisco Pizarro en
1539; sus primeros vecinos fueron Francisco de Cardenas, Vasco Suarez, Mar-
tin de Andueza, Martin Garay, Alonso Diaz de Cartion entre otros'’; algunos
de ellos llegaron con sus esclavos y poco después los negros comenzaron a set
protagonistas en la historia de esa region. Segun los estudios de José Ruiz Fowler
(1924), en 1614 en la ciudad de Huamanga habian: 450 espafioles, 500 mestizos
y 400 esclavos negros'!.

1" Cf. José Antonio del Busto D. 1995, p. 61.
" Libro de Cabildo de la cindad de Huamanga 1539,1547, p. 123.
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Cuando en 1973 se emprendio la investigacién de la poblacién negra en
Huamanga, grande fue el asombro al encontrar en los protocolos notariales,
cantidad de escrituras de compra-venta de esclavos, de cartas de libertad, asien-
tos de algunas mujeres esclavas que inscribfan a sus hijos con un maestro arte-
sano para que éstos les ensenaran el oficio, les aseguraran alimentacion y vesti-
do, a cambio del trabajo del negtillo, por afios. El resultado de esa investiga-
cion, fue publicado primero en 1975 y después en 1986. Otro estudio referente
a afroandinos en Huamanga es la tesis de Alejandro del Rio (1984) que registra
197 ventas de esclavos entre 1748 - 1786 de los cuales 36 eran de origen africa-
no, 109 eran criollos y 51 no consigna su origen (muchos de estos criollos
nacieron en Huamanga) Teresa Carrasco ha investigado escrituras de ventas
hasta el siglo XIX, con interesantes resultados. Es decir, en Huamanga hubo
gente negra desde la fundacion de la ciudad hasta la actualidad. En 1968 cuan-
do llegué a Huamanga encontré a la familia Godoy, descendiente de Alfaro
Godoy zambo libre, que a mediados del siglo XVIII daba vida en los remates.
Era un zambo pregonero y, cosas de la vida, a veces tenfa que pregonar los
remates de otros negros.

Y si Huamanga, como otras ciudades y villas, contaron con suficiente mano
de obra indigena, spor qué existi6 el sistema esclavista, si como han dicho los
especialistas, predominaba la anemia falciforme que atenta la reproduccién de
los negros en zonas altas? ¢Por qué los negros en cierto tiempo llegaron a
constituir el 30% de la poblaciéon urbana de Huamanga?

Para responder esa pregunta hay que indicar el caracter pluti-productivo
de la ciudad de San Juan de la Frontera de Huamanga, pues fue residencia de
encomenderos que concentraban y reproducian la renta tributaria de la regién;
también vivian hacendados, era sede de obispo y por ello concentraba la renta
decimal y la cuarta obispal de todo el obispado; alli residian los obrajeros que se
enriquecian vendiendo sus productos a las minas de Huancavlica, Potosi, Cas-
trovirreina y Cailloma, centros de gran produccién minera que se constituye-
ron en: «los consumidores universales de los frutos de la tierra». Huamanga era residen-
cia de mineros. Ademas estaba ubicada a la vera del gran camino que unia,
Huancavelica, Cusco y Potosi. Asimismo estaba interconectada con la ruta del
aguardiente. Todo esto dinamizé las esferas de produccion y circulacion. Hua-
manga tenfa mas de 30 gremios y necesitaba mano de obra especializada, y
muchos afroandinos eran maestros y rigurosos capataces en los trapiches, ha-
ciendas y obrajes.
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Felipe Huaman Poma de Ayala observo, describi6 e ilustrd a negros en la
region de Huamanga, clasificandolos en bozales originarios de Africa y criollos,
hijos de bozales nacidos en América. Habla de negros buenos: «Como leva los
buenos negros cristianos tanta paciencia siendo casado, sirviendo a Dios, en tanta paciencia al
maldito de su amo espariol, y pero son las mujeres, con poco temor de Dios y de la justicia que
los maltrata y pone jornal, a ocho reales y a doce y a cnatro reales de tributo y no le da de
comer ni de vestir, andan desnudos; como se ven esclavos callan y disimulan y se enconriendan
a Dios los pobres de ellos, y no hay justicia, y asi huyen ellos»; pero a los negros malos los
llena de insultos.

En la ciudad trabajaban como herreros, sastres, pintores, cocineros, borda-
dores, plateros. Ademas eran los mejores pregoneros. Hay que indicar que en
estas ciudades la gente rica desplazaba parte del excedente, en la compra de
negros maestros quienes los hacfan trabajar obteniendo ganancias importantes,
pero también el maestro afroandino recibia un buen porcentaje. Esta ganancia
le sirvi6 mas tarde para comprar su libertad.

Veamos ahora algunas evidencias de afroandinos nacidos en la region de
Huamanga —hoy Ayacucho. A fines del siglo X VI, esta registrada con fecha de
26 de noviembre de 1596 la venta de la nifia Isabel nacida en Huanta de ocho
afios, vendida por el precio 400 pesos. Ese afio también se registra la venta de
Isabel de 22 afios, nacida en Huamanga por el precio de 500 pesos. E1 10 de abril
de 1598 fue vendido por 500 pesos, Jeronimo de 28 afios, nacido en Huamanga;
Pascuala, de 22 afios, y su hija Isabel de 8 meses, ambas huamanguinas, fueron
vendidas el 26 de abril del afio de la referencia; no se especifica el precio'?. Hay
que aclarar que estamos hablando del protocolo de un solo notatio y por lo tanto
cabe la posibilidad de otras ventas de gente nacida en la referida region.

En la siguiente pagina vemos una relacién de venta de esclavos en Hua-
manga de 1680 a 1688.

Por todo lo explicado, en ciudades como San Juan de la Frontera de Hua-
manga, pese a la existencia de mano de obra indigena, para cubrir la gran de-
manda de los frutos de la tierra que pedian los centros de produccién como
ciudades, obrajes y minas, fue necesaria la presencia de mano de obra esclava
que se complementaba a la perfeccién con los sistemas de trabajo tradicional
como la mita. Ademas el cuadro demuestra la reproduccién de los afroandinos
en regiones altas del viejo reino del Pera.

12 Cf. L. Huertas V, 1986 p. 23.
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Fecha de contrato  Nombre del esclavo Procedencia Sexo Edad Precio
28.1. 1680 Domingo Congo m 22 1.350
28.1. 1680 Bernarda Huamanga f 22 ?
30.IV. 1680 Angela Lima f 38 550
30.1V. 1680 ? Huamanga f 16 400
30. IV. 1680 ? Huamanga m 4m ?
30.IV. 1680 Antonio Congo m 30 325
10. VIII. 1680 Bernarda Andahuaylas f 35 400
21.X. 1680 Juan Quito m 29 800
02.1. 1681 Sebastian Huanuco m 20 600
14.1V. 1681 Mariano ? m ? ?
07. VIIL 1681 Lazaro Popayan m 13 350
11. VIII. 1681 Nicolas Cartagena m 26 ?
12. VIII. 1681 Gracia ? f ? ?
07. VI. 1682 Sebastian ? m ? ?
11. VI. 1682 Isabel Andahuaylas f 30 500
30. X1I. 1684 Juana Otoca f 25 600
08.1. 1686 Juana Huamanga f 26 600
06. VII. 1686 Gregoria Biafra f 24 650
14. VII. 1686 Pascual ? m 40 300
22. VII. 1686 Sebastian Huamanga m 18 400
08. VIII. 1686 Marcos Huamanga m 22 525
02. X. 1686 Diego Huamanga m 10 500
15. X. 1686 Bernardo Lima m 12 500
15. X. 1686 José Cérdova m 40 500
21.X. 1686 Asencio Huamanga m 4 380
29.X. 1686 Lazaro Panama m 22 600
07.1. 1687 Nicolas Guayaquil m 20 600
02. 1V. 1687 Diego Huamanga m 30 400
02. VII. 1687 Gaspar Huamanga m 35 400
05. IX. 1687 Antonio Portugal m 36 425
11. XI. 1687 Isabel ? f 10 350
07. XI. 1687 Gaspar Lima m 35 400
09.1. 1688 Marcos Huamanga m 22 560
14. XI. 1688 Diego Panama m 34 400
21.1I. 1688 Marfa Guatemala f 35 630
24.11. 1688 Diego Huamanga m 35 450
17. VIII. 1688 Juan Lima m 20 400
13. I1I. 1688 Simén Panama m 16 606
14. IX. 1688 Maria Lima f 40 650
22.1X. 1688 Maria Lima f 40 530
09.X. 1688 Nicolas Lima m 18 425
16. X. 1688 Margarita Callao f 22 750
03. XI. 1688 Diego Huamanga m 36 500
10. XI. 1688 Utrbano Huamanga m 22 500




Ceremonia del «Candomblé» en Bahia, Brasil.
Afiche de la exposiciéon de pintura «Carybéy en Paris, 1996.



Los afroandinos en el siglo XXI:
de la diferencia regional a la politica de identidades

José Jorge de Carvalho

En primer lugar, agradezco la invitacién para este encuentro, el cual es para mi
un gran privilegio, porque amplia nuestra percepcion de Afro-América, y nos
convoca para revisar modelos preestablecidos con el fin de comprender dicha
region, a partir de intercambios entre colegas. Lo que les ofrezco es un derrote-
ro de posibilidades de anilisis de lo que puede llegar a ser ese espacio afroame-
ricano, incluyendo ahora lo afroandino en una perspectiva general de desarro-
llo cultural, social y econémico de las tales comunidades.

Parto del principio de que estamos hablando de tradiciones silenciadas, o
sea, casi todo el Nuevo Mundo fue construido sobre silencios sucesivos o si-
multaneos en los diversos espacios; del Uruguay a México se reprodujeron
estructuras muy parecidas de silenciamento. Esta ha sido una caracteristica,
entonces, de la historia de las comunidades negras en el Nuevo Mundo. Decidi
dibujar un panorama previo de la situacion general de la realidad de AfroAmé-
rica y después pensar en lo afro-andino en particular. Intentaré responder a dos
preguntas que estan entre las preocupaciones de mis colegas al enunciar, en sus
presentaciones, los puntos basicos del proyecto: «l.a ruta del esclavoy, es decir,
la parte historica de la ruta, como intervenir en la historiografia, y la concep-
ci6én histérica del Nuevo Mundo, por un lado; y por otro, la cuestion del racis-
mo y la discriminacion, la condiciéon real de las comunidades afro-americanas
actualmente. Creo que en el intento por hacer una ecuaciéon, una cuestion debe
llevar a la otra, también porque es como si fueran, en verdad, proyectos formu-
lados al mismo tiempo. Con esa base, ubiqué esta problematica en tres planos:
el plano de la cultura, el de la politica y el de las identidades.
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El primer plano de analisis serfa el de las culturas afro-americanas: del
mismo modo que hay modelos de interpretaciéon de la cultura europea en
América, hay también modelos de comprension de la cultura de origen africa-
no. Por ejemplo, podemos analizar, durante el paso del siglo diecinueve al vein-
te, las descripciones que se hacfan de la cultura africana en Brasil, Estados Uni-
dos, Cuba y todo el Caribe. Al empezar otro siglo, se esta ante la realidad de un
estigma fortisimo, donde se sefiala una estigmatizacién de la cultura africana,
cultura donde aparecen los brujos, la hechiceria, las supersticiones, el «vodu,
etc. Durante el siglo veinte hubo un largo proceso de estigmatizacion vy, si se
quiere, de «diabolizacion», de la cultura africana. Ademas de lo que puede haber
pasado con la cultura de los indigenas, hay una clave de estigmatizacién muy
especifica de las culturas de origen africano en América, hasta el final del siglo
veinte. El siglo fue pasando y esa clave fue cambiando hasta transformarse
actualmente (ya expresado en otro de mis textos), en un fetiche transnacional
de consumo. La cultura afro paso6 de ser la cultura de los brujos, de los primiti-
vos peligrosos, de los «vodusy, a ser el gran fetiche de consumo en la musica, en
el baile, en el estilo de vida, el cuerpo, la ropa, el pelo, etc. Hay toda una «fetichi-
zacion» del afro. Se puede ver cémo los tedricos mismos van indicando las
transformaciones de la lectura que los blancos de la elite fueron haciendo, a lo
largo del siglo.

Si empezamos por Fernando Ortiz, el propio titulo de su libro, «I_os Negros
Brujos», ya nos da una clara idea de lo que venia. Hubo un cambio mas grande
a partir de los afios 50. Hasta aquella fecha, el interés, la clave de comprension
quizas historica, era buscar dénde habria africanismos; era tener como una
especie de regla, de medidor de mas o menos africanismos en cada punto, en
cada tradicién, y ésa fue la manera como se veia, qué se evaluaba de la cultura
afro-americana. Deben recordar un texto clasico de Melville Herskovits, ya en
los afios 40 (porque todavia mucha gente piensa en esa clave «cuantificadora),
que decfa cuantos puntos mas o menos habia en religién, en lengua, en escultu-
ra, en bailes, etc., en cada tradicién del Nuevo Mundo. Segun ese modelo, siem-
pre se decia cuanto mas africana y cuanto menos africana, era una expresion
cultural en Cuba, en Brasil, en Haiti, en Santo Domingo.

Quiero insistir en que en ese primer momento del andlisis ocurtié una
separacion muy radical entre intentar evaluar la cultura afro-americana y decir
poco, sobre las comunidades afro-americanas: una cosa no implicaba la otra.
Lo que pasaba con los cultores, con los miembros de las comunidades, era algo
que no interesaba particularmente a los intérpretes: a ellos sélo les interesaba
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saber si un determinado rasgo cultural era mas africano o menos africano. Sila
persona que lo mantenia era discriminada, objeto de racismo, de exclusion so-
cial, vivia pobremente, eso no entraba en el discurso. Eso fue una clave que
duré mucho y que todavia esta muy viva. Hasta la «fetichizacién» ayuda a su
reproduccion, porque separa nuevamente, la persona de la cultura que exhibe,
que se transforma en modelo. Eso, en general, me parece el primer punto, esa
separacion entre comunidad y cultura.

En ese recorrido histérico que quiero hacer, el papel de los intelectuales ha
sido muy grande, especificamente su rol al formular modelos; porque los ges-
tores de politica, en los estados, en las asambleas, en los gobiernos, siempre se
han apoyado en la comprensioén de los modelos traidos por los antropdlogos,
historiadores, lingtiistas —todos ellos han tenido una importancia bastante gran-
de. Constituye un fenémeno, resultado de la situacién particular de Brasil y de
Cuba, sobre todo. Pero si se quiere, Brasil, Cuba y Haiti conforman un primer
grupo, con una diferencia radical con Estados Unidos. A raiz de esa diferencia
entre Brasil, Cuba, Haiti y Estados Unidos, se llegd a una manifestacién sobre
la lectura de la cultura africana en el Nuevo Mundo, que puede llamarse «yo-
rubacentrismow, todavia muy intenso. Un alto prestigio se asoci6 con la cultura
de los paises de Benin, Daomé, Togo, Nigeria; cultura «yorubay, «fonx», «ewé»,
porque, como estaban preservadas en la santeria, en el «candombléx, en el «vodu»
haitiano, entonces se transformaron nuevamente, como si fuesen el modelo
unico de lectura de toda la religiosidad de origen afro; pero mas general tam-
bién en la lengua y la musica. Ese es otro fenémeno muy particular, si dejamos
fuera a Estados Unidos; porque la situacion en ese pais es poco diferente de la
de Afro-América hispanica, o mejor, Afro-Ibero-América.

A'lo largo de dos siglos hubo un gran prestigio de esa cultura africana que
venia de la Costa Occidental, pero un prestigio menor asociado al universo
cultural de las naciones de lengua bantd. Es impresionante, porque ahora, en el
mundo afro-andino podemos ver la danza de Bolivia, y también las de Colom-
bia, Ecuador, Peru. En Brasil, Cuba y Haiti, hay algo sistematico, absolutamen-
te consistente —lo bantd ha impregnado, en general, a las comunidades criollas
del Nuevo Mundo.

Las culturas «chokwey, «benguelay, «kikongo», «kimbundu» siempre tuvie-
ron menos prestigio. Se las describe estereotipadamente, como el mundo de la
brujeria indeterminada, de los espiritus menores, sin un panteén trascendente,
siempre mas sincrético, mezclado, confuso, etc. Ese universo nunca tuvo el
prestigio asociado a los orichas de los Yoruba, o a los «vodus» de los Fon.
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Nosotros, intelectuales, hemos sido victimas y también reproductores de ese
prejuicio; de ahf la importancia ahora de criticar, por ejemplo, el «yorubacen-
trismon, presente en Brasil y en Cuba. Es posible ver en Cuba que la regla de
ocha, el lukumi, tiene mucho mas prestigio que la regla de palo, mas sincrética,
y por eso considerada inferior, relacionada con la brujerfa, etc. Lo mismo ocu-
rre en Brasil; por un lado, el «candombléy, superior; por otro, la macumba, o la
umbanda, inferior, es decir, con menos prestigio, porque estan mezcladas, sin-
créticas; no son aristocraticas como el candomblé. En Haiti se da la misma
oposicién, entre los «grandes» dioses del panteén Rada y del panteén Petro,
también considerado bajo, peligroso, lleno de supersticiones.

Los paises andinos son victimas también de ese prejuicio que viene de una
interpretacion formulada para Brasil, Cuba y Haiti. Es asi que muchos empeza-
ron a leer el mundo andino con ese prejuicio, que proviene de Fernando Ortiz,
Arthur Ramos, Roger Bastide, Melville Herskovits y Pierre Verger: todos los
que intentaron estudiar Cuba, Brasil y Hait{ han trabajado con ese prejuicio.
Una lectura ahora mas minuciosa del universo afro-andino va a permitir una re-
lectura también de la situacion afro en esos otros paises «yorubacéntricosy, y
ello hara un efecto de «feedback» en las interpretaciones formuladas fuera del
mundo afro-andino. Eso es importante resaltar porque, caso contrario, los que
van a estudiar el mundo afro-andino, y que van a tener como base esos autores,
naturalmente hardn su lectura siguiendo esa misma linea de argumento. Co-
lombia, Venezuela y probablemente los Andes Centrales que tienen una in-
fluencia bantd mucho maés fuerte, estaran menos «fetichizados» en el espacio
internacional.

Lo que vislumbro es: si hay mas silenciamiento de la cultura africana en
Colombia, en Venezuela, dentro de su espacio nacional, cuando se contrasta
con Cuba y Brasil, probablemente se incline hacia lo mas bantt que a lo menos
yoruba. En todas las culturas esta presente la fuente de mito, de arte, de filoso-
fia, de rituales, de «espacialidad». Un buen ejemplo lo constituye la musica po-
pular, caracteristica muy fuerte en todos esos paises y un caso muy puntual:
lentamente, los géneros de origen africano, los que eran, hacia fines del siglo
diecinueve, géneros musicales exclusivos de comunidades negras, en la Repu-
blica Dominicana, en Panama, en Venezuela, entre otros paises, pasaron a ser
adquiridos por los blancos. Entonces la cultura afro-americana de esas comuni-
dades fue conquistando un espacio cultural en el pafs.

Se convirtieron en emblemas nacionales. En el siglo veinte la transforma-
cién de la cultura de comunidades aisladas, discriminadas, masacradas por la
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esclavitud, se transformaron en culturas nacionales, como el tango, el samba y
la zamba. Hay muchos libros que comentan sobre el origen africano del tango.
Robert Thompson hace como diez afios que esta escribiendo una «opus mag-
na» sobre la historia del tango; el tango como completamente negro en su
formacion. La zamba, la cueca y la chacarera demuestran ese espacio progresi-
vo de la cultura afro. Asf, la historia de la ruta de los esclavos podria ser también
la historia de la musica popular, de los géneros y de sus transformaciones como
un foco muy rico de andlisis y a partir de ahi, ver como se organizan y se
aglutinan. Quizas muchos conocimientos condensados y resguardados se reve-
larfan a través de la historia de la musica popular afroandina.

Un discurso, una especie de texto afro-americano, que la musica popular
logra organizar, y que va de Uruguay a México, pasando por todo el Caribe
proclama que la separacion del yorubacentrismo del mundo bantd fue respon-
sabilidad de los propios autores latinoamericanos. También otro modelo inter-
pretativo de la cultura afro muy fuerte en las Américas, es el de Paul Gilroy, que
ciertamente se ha adaptado en un momento en que la cultura transnacional esta
muy dominada por los anglosajones, sobre todo por Estados Unidos e Inglate-
rra. Entre varios autores, Paul Gilroy quizas ha formulado, con gran eficacia, el
modelo que llama del Atlantico Negro. .a musica popular permite una lectura
donde se presenta un Atlantico Negro que esta mas alla de la esclavitud y que
dentro de la musica, une el espacio de las tres Américas con el Caribe, con
Africa y con Europa (especialmente Inglaterra y Francia); él da ejemplos de
musica que no naci6é en el mundo latino: el «reggaen, el «rapw», el «soul, el
«funk». He criticado ese modelo en otra exposicién para una reunioén de la OEI
en México, a principios de 2002, con la intencién de construir una agenda
ibero-americana, como modo de alternativa a la que ya existe (la agenda norte-
americana, inglesa, y canadiense, del multiculturalismo, basada en el modelo
anglosajon)

Mi critica sobre Gilroy es que su modelo resulta eficaz cuando habla de la
musica popular, porque ahi puede unir Estados Unidos e Inglaterra, con todo
el Caribe y con todas las Américas, inclusive la hispanica. Pero, si usamos la
religiosidad como otro factor importante del mundo afro-americano (creo que
debe hacerse), nos encontramos con los alabados de Colombia y muchos otros
ritos funerarios de origen bantu que estan en Bolivia, Perd, Venezuela y Ecua-
dor; con las tradiciones que estan también en Uruguay, Argentina y Brasil. Si
formamos una unidad geopolitica y cultural por el lado de la religion, conclui-
mos que ese modelo de Gilroy ya no nos sirve. ¢Por qué? Porque en Estados



1.0s AFROANDINOS EN EL SIGLO XXI 83

Unidos no se mantuvo la religion de origen africano. El pais referencia del rap,
del reggae, de la cultura transnacional (referencia de difusiéon, no necesaria-
mente de creacién), no mantuvo las tradiciones africanas en el mundo religioso,
porque se terminaron hacia finales del siglo diecinueve, con el ocaso del vodu
en Nueva Orleans; colapsé totalmente, aunque ahora pueda llegar otra «olea-
dax, a los Estados Unidos, a través de Cuba, mediante la santerfa. En Inglaterra
nunca hubo religion africana; la modernidad ah{ fue mucho mas terminante,
mucho mas rigurosa, pues no se permitié nada de esas «supersticionesy, «hechi-
cerfas». Entonces, el modelo del Atlantico Negro no funciona si en él introdu-
cimos nuestras religiosidades de origen aftro.

La religiosidad como gran clave tiene influencia porque en ella se encuen-
tran elementos de lingiiistica, escultura, danzas, gastronomfa; hay un universo
entero, posible de ser observado de otro modo. Por otro lado, en el aspecto
politico, la preocupacion por la cultura africana en las Américas fue paralela
con la preocupacion por el destino de las comunidades afroamericanas; los
intérpretes, los intelectuales, los que manipulaban ese discurso hegemonico no
tenfan mucho que decir sobre eso. Yo puedo dar un ejemplo en Brasil: el can-
domblé.

Fisa es una razén, y la otra cuestion es que siempre tenemos un discurso
paralelo, el cual no esta interpretado por Gilroy porque no se basa en la lengua
inglesa; dicho modelo esta centrado en la salsa, muy fuerte en todo el Caribe, en
México y en los Andes del Sur. Por lo tanto, el mundo hispano-afro penetra en
el mundo anglo, aunque éste se resista. La musica latina estd creciendo de Co-
lombia a Argentina, pues veinte afios atras, habfa menos presencia de la musica
latina de origen afro, en Ecuador, Pera y Bolivia.

Pienso que la dimensién de la cultura pasarfa por la posibilidad de revisar,
entonces, el origen bantu, que tiene gran influencia sobre el universo cultural
en el mundo afro-americano, incluso en el mundo afro-andino. Por otro lado,
¢por qué la hipétesis del Atlantico Negro pasa a ser dominante en las agendas
politicas? Porque dicha hipotesis «lee» la protesta y la resistencia de la juventud
negra en esos pafses de clave anglosajona. Lo que ocurre aca es una verdad: la
periferia de nuestras ciudades esta conectada de hecho con el Atlantico Negro,
conectada con la cultura de Nueva York, o Miami, o Inglaterra; eso es cierto,
pero no es la tnica conexion. Hay otra conexioén que es netamente del mundo
afro-hispanico, y no se ve porque no pasa por la lengua inglesa.

En Brasil, de los afios cincuenta hasta ahora, se ha manifestado una visibi-
lidad creciente de la cultura afro-brasilefia, que puede observarse debido a la
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exportacion que se ha hecho del camdomblé, de la capoeira y de la musica
popular bahiana. En los afios sesenta y setenta, cuando creci6 el intento de
captar esa cultura africana para la nacion, el racismo también creci6, porque la
doctrina de los militares durante la dictadura era de que no se podia hablar de
racismo en Brasil; se decretaba oficialmente que Brasil era una democracia no
racial. La elite blanca decia que ése fue uno de los logros del pafs; en contraste
con Estados Unidos, que era un pafs con segregacion, violento, que linchaba a
los negros. Nosotros tenfamos, supuestamente, una convivencia cordial. Se tra-
taba de una cordialidad basada en la pobreza, en la exclusion, en la miseria, en
el desempleo, pero los intelectuales aceptaron y siguieron hablando del can-
domblé, de la cultura.

Esa retérica culturalista, aislada de la sociedad, puede ser peligrosa, porque
puede evadirse totalmente del destino de las comunidades. La gente puede con-
vivir y promover la cultura afro sin denunciar el racismo. Tenemos que pensar
en modelos que conduzcan al mismo tiempo hacia un desarrollo cultural, don-
de se integre una propuesta de mejoramiento de las condiciones de vida de las
comunidades afro-americanas. Las dos cosas tienen que ser simultaneas.

Estamos en un momento en que la voracidad frente a la cultura popular, a
la cultura tradicional que viene del capitalismo es muy fuerte; la necesidad de
fagocitar, capturar y transformar todo en fetichismo es enorme. La llamada
«world musicy, la musica del mundo, la necesidad de tener «exotismos» para ven-
derlos es muy fuerte. Entonces la comunidad tiene que encontrar derechos
colectivos de autor. La discusion es ésta: como hacer propuestas de derechos
colectivos de autor, derechos de propiedad comunitaria, y no derechos de pro-
piedad individual. Porque si caemos siempre en la propiedad individual, los
poderosos te compran y hasta te sacan del circuito cultural.

Lo que esta pasando es que como la musica afro-brasilefia es muy visible
ahora, muchos de los musicos del Primer Mundo convencieron a los grandes
musicos brasilefios para que renueven sus productos de entretenimiento. Por-
que la innovacion, la novedad es el mayor valor en este capitalismo tan voraz.
Las corporaciones transnacionales del entretenimiento estan buscando dénde
encontrar algo que pueda atraer a una clase media consumidora, y no tienen
muchas preocupaciones sobre qué va a pasar con la sociedad después que el
consumo decline.

Muchas de esas canciones tienen un sentido sagrado para la comunidad;
son cantadas en lengua portuguesa, como por ejemplo las «Congadas», que son
propias de la tradicion africana en Brasil; de repente se ha percibido que los
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musicos populares han grabado un repertorio que los ha confundido. Eso tiene
un significado esotérico para la comunidad, pues su musica no es para ser toca-
da a cualquier hora, en cualquier lugar. Se llega a la desacralizacion de las tradi-
ciones para ponerlas a funcionar en un circuito netamente comercial, que tiene
su logica propia, de obsolescencia, de desgaste, de anacronismo, pero ése es un
problema para la sociedad. Es un problema grande, porque algunas de las pet-
sonas de la comunidad si lo quieren, porque ganan dinero, mientras otros no.
Entonces, se generan conflictos internos en la misma comunidad y no hay
ninguna responsabilidad externa, porque en ese esquema transnacional, con la
propia velocidad con que se mueve, no hay tiempo para la reflexiéon. De alli la
necesidad de una discusion sobre los derechos de autor.

Doy un ejemplo: una de las mas grandes cantantes de samba, Clara Nunes,
su voz es como un icono de lo que es el samba brasilefio, grababa con una
empresa llamada Eldorado, en los afios 60 y 70. Eldorado entré en crisis eco-
némica y fue entonces comprada por la EMI, que se aduefié de todo su reper-
torio. La EMI después fue vendida a la Time-Warner y la Time-Warner ahora
comprada, en una mega-fusion, por la AOL (America On Line) Desde enton-
ces la musica de Clara Nunes no puede tocarse mas en las radios sin pagar
derechos a la AOL. Todo el repertorio de Clara Nunes esta ahora en las manos
de AOL; si quieren, pueden sacarla de las radios para siempre, y hasta del circui-
to musical vivo. Hay una coleccién también de musica popular brasilefia de
tradicion, de doce discos, de Marcus Pereira, que grabo por el pais entero, algo
equivalente en el Brasil, a la coleccion de Lydia Cabrera de la musica afrocuba-
na de los afios 50: también pertenece ahora a la AOL.

Si se entra en ese esquema de la propiedad individual-colectiva de la cultu-
ra, la situacion, es peor, porque en algin momento la crisis econémica te arras-
tra: tienes un capital, tienes que vender, alguien te compra. Esa es la situacion
concreta. Otro ejemplo mas dramatico: una de las canciones mas importantes
de Milton Nascimento, que se llama Travessia, su traductor al inglés aparece
como autor, y no Fernando Brant, que escribi6 el texto en portugués, porque el
«copyright» fue comprado por la AOL.

Quiero llamar la atencién por esta preocupacion actual relacionada con el
destino de las comunidades, pues pasa por la cuestién del patrimonio. Por un
lado, debido a una politica de auto-estima, es importante valorizar la cultura de
los pueblos afro-andinos, afro-americanos en general. Por otro lado, hay que
entender que ese patrimonio también se puede convertir en capital, en mercan-
cia, en este mundo en que vivimos; cien aflos atras a nadie le importaba eso,
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pero ahora si; por lo tanto, hay que pensar qué se hace. No tengo respuestas,
estoy apenas diciendo que esto es un problema, por eso, discutir el derecho de
autor es una prioridad.

Acciones afirmativas

Otra cuestién también parecida a la anterior, corresponde a las acciones afir-
mativas. Hay que entender que, si hay artistas afro-andinos, entonces los esta-
dos tienen que comprometerse con sus vidas y asegurar que ellos tengan becas,
tengan apoyo institucional para promover su arte. Es decir, acciones afirmati-
vas en sentido general, tanto en los casos de interés como también en los casos
especificos de los artistas afros, que también son abandonados a su suerte y
terminan casi siempre miserablemente. Es una realidad; de ahi el compromiso
para que los artistas también sean promovidos; porque estamos en una situa-
ci6on mucho mas dramatica en términos de nacién. Esto corresponde a una
dimension politica de la situacion de los afroamericanos.

Estrategias de la identidad afroandina

La cuestion de las identidades es compleja; quizas sea la mas compleja y la que
mas tenga que ver con una geopolitica internacional. Mejorar la auto-estima es
el primer punto, donde se debe respetar la produccion intelectual, entre otras
cosas. En el caso de «lLa ruta del esclavor, sugiero que quizas discutir lo afro-
andino signifique leer la historia a contrapelo, leer la historia oficial que ya
tenemos.

Olinda Celestino nos ha dado a entender que tenemos que rehacer toda la
visién construida por la elite blanca, incluso sobre los indigenas. Una gran par-
te de lo que se sabe sobre ellos dentro del mundo andino es la manera como los
blancos se volvieron portavoces de lo que serfa «su vision». Lo que han dicho y
escrito los blancos sobre los indigenas hay que revisarlo nuevamente. Por ejem-
plo, las teorfas del sincretismo, de la negociacion, hasta las teorfas post-colonia-
les de Homi Bhabha, Stuart Hall, Gayatri Spivak, Edward Said, s6lo analizan la
relacién entre dominador y dominado.

Todo el discurso post-colonial, muy importante, sirve para el Brasil, para el
caso del Caribe, pero quizas no, para el mundo afro-andino totalmente. ¢Por
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qué? Porque esas teorias de sincretismo analizan la relacién entre dominador y
dominado, y en ellas es fundamental que el signo lanzado por el dominador sea
rebatido y retrucado por el dominado. Esos simbolos estan en las pinturas, en
los dramas, en las mascaras, en la literatura. En ese modelo, el dominador esta
siempre en el centro del discurso; es la imagen del dominador que esta siendo
rebotada por el dominado. El afro-andino rompe ese modelo, con una especie
de vision oblicua y contraria de la relacion dominador-dominado. ¢Por qué?
Porque es un subalterno que produce un discurso sobre otro subalterno, sobre
el negro; porque el blanco calld, silencié el discurso del negro. Entonces el
negro entra indirectamente, como si fuera por poder de procuracion, en la
lectura del indigena. Asi, ya no sirve la relacion directa post-colonial de invertir
dominador-dominado; es otro subalterno (el indio) quien esta produciendo el
discurso sobre el negro, o que ofrece al negro un espejo de identificacion.

El espejo de identificacion del negro no es necesariamente el blanco; pue-
de ser también el indigena. Quiza la lucha de los esclavos, fijandose en el mun-
do afro-andino, puede revisar también la vision de los andinos, de los indige-
nas. En tal contexto me parece que la politica de identidades se vuelve mucho
mas compleja. Dicho en otros términos, la ruta de los esclavos es también la
ruta de los indios en los Andes. Qué posicién tomaron, en qué lugares estuvie-
ron, qué discurso produjeron con relacion a esa diferencia que no era la «mons-
truosidad» del otro radical, el blanco. Tal vez se nos permita, en ese espacio,
separar la diferencia de lo contado por el negro con respecto al blanco. Eso nos
lleva a otra hipétesis mucho mas compleja, porque con ella vamos a revisar lo
que es el indio, al «focalizarmos» en el lugar del negro.

No se dio eso en los «plantation systems», o sea, no se dio eso en Cuba, en
Santo Domingo, ni Haiti, ni Brasil. Habia un capataz y estaban los blancos
mirando a los negros. El indigena pertenecia a otro espacio, mientras que aca,
se encuentran en el mismo espacio. Es una realidad muy particular, por ejem-
plo, la hipotesis de Martin Bernal, de la Atenas Negra; la politica de identidades
del mundo afroandino va a ser muy distinta de la norteamericana, de la anglo-
sajona. Es necesario analizar minuciosamente la manera como vamos a entrar
en ese discurso hegemonico tan poderoso, que es el discurso anglosajon.

En el modelo desarrollado por el historiador Martin Bernal, la critica radi-
cal que ¢l ha hecho de la historiografia, es que a partir de un cierto momento,
en la historia del mundo antiguo, en fin, en la historia clasica de los griegos,
surge un discurso en el cual los griegos inventan todo. Es el famoso milagro
griego: inventan las artes, la filosofia, la arquitectura, las leyes, y se empieza a
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montar una ruta mono-cultural que pasa de Grecia y va subiendo, subiendo
hasta llegar a Alemania. Dentro de ese discurso de Bernal se establece que a
partir del final del siglo diecisiete, lo que era el mundo antiguo, el mundo clasico
se «europeiza», se «blanquea». Ahi él ve un racismo colosal, porque hasta el
Renacimiento, se entendfa lo que era pluri-étnico y pluri-racial; el modo cémo
los griegos vefan a sus mismas instituciones.

Desde alli se empieza a silenciar lo egipcio, porque lo egipcio es negro.
Entonces lo que surgi6 a partir del siglo dieciocho, a partir de la era neo-clasica,
sobre todo a través de los arquedlogos e historiadores de arte alemanes, fue una
«arianizacion» increible de la cultura griega. Como dije, en el Renacimiento no
era asf: el significante negro y el significante fenicio y judio estaban presentes en
Atenas. Por eso se dice que Atenas era negra. Por el radicalismo y la novedad de
sus evidencias, Bernal es odiado por los historiadores clasicos, porque muestra
que la diosa Atenea, en verdad, es una diosa egipcia. En la pieza Los Persas, de
Esquilo, los extranjeros aparecen como diferentes y no como barbaros.

Me parece que el modelo de Bernal es el que podria llamarse de la ceguera
del color. Si, eran diferentes en el mundo de Atenas, porque se encuentran
slervos extranjeros, y los extranjeros no eran signo del mal encarnado en un
color de piel; a los griegos no les importaba el color de la piel, se trataba de un
rasgo irrelevante. A partir del siglo dieciocho, en la era de los grandes imperios
europeos que dominaban el mundo, se fue «rubificando» el mundo, es decir
volviendo rubias a las personas consideradas dignas de participar dentro de la
humanidad. El modelo de Bernal, como la ceguera del color, puede ser lo mas
proximo a la cuestion del negro como diferente frente al andino.

Como dirfa Edgar Morin: las verdades son patciales cada vez que hacemos
relaciones binarias en el 4rea donde estamos. Pot un lado, el blanco silenci6 al
negro, lo sacé de la historia, como se dice en todos los pafses andinos; el discur-
so histérico lo dejo fuera. Por otra parte se tiene la forma en cémo el indigena
construy6 un discurso sobre el negro. Eso es lo que debe re-pensarse y también
revisarse; porque no sabemos con seguridad si el indigena replicé el mismo
modelo del blanco sobre el negro. Probablemente no; puede haberlo visto a la
manera de la Atenas Negra. El indio puede haber visto al negro como otro,
como diferente, pero sin fijarse en la esencia de su color como negatividad.
También puede suceder que él haya visto el color del blanco como el color
negativo, y no necesariamente al negro como color de negatividad.

En cambio el blanco si vio el negro como color de negatividad, por ello lo
silencié. Este triangulo resulta una posibilidad para que dentro de «La ruta del
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esclavo» se desarrolle una hipétesis de lo afro-andino. Es como armar tres
bloques de la cultura africana en América: uno serfa el modelo de Brasil, Cuba,
Haiti y el Caribe; otro modelo lo constituiria Colombia, Panamd y Venezuela,
con sus fuertes nucleos de cultura negra, muy localizados en el mapa nacional
y menos «fetichizados». El dltimo puede ser Méjico y el mundo andino, que es
la situacion que estamos analizando aca. Otra cosa distinta es el negro en Esta-
dos Unidos, donde su cultura africana decliné por la riqueza gigantesca del pafs
—la riqueza misma llegd, aunque atenuada, a los negros. Hubo segregacion
racial, pero se preservo el gran poder que hasta hoy tiene la comunidad negra
alla, que no es el caso de la comunidad negra en ninguno de nuestros paises,
excepto Cuba. Quizas Cuba y Estados Unidos, aunque en las antipodas en casi
todo, se parezcan por una situacion mejor de los negros, concreta, que no tene-
mos en ningun otro pafs latinoamericano; es incomparable, en indices de desa-
rrollo humano, escolatridad, etc.

Si queremos colocar la cultura afro-andina en el mapa internacional, debe-
mos recordar que en estos momentos a la industria del entretenimiento le co-
rresponde el segundo PBI de los paises mas poderosos del mundo, detras del
comercio de armas. En Estados Unidos, desde el afio 1993, la industria del
entretenimiento es la segunda fuente generadora de divisas. Entonces es nece-
sario que tengamos en mente que todo aquello que expongamos de la cultura
afro-andina entrara en el circuito del capital, como por ejemplo, las danzas de
Bolivia y se podra hacer dinero con ellas, en el momento que integren el circui-
to internacional del entretenimiento.

Esto resulta un problema para analizar, porque cualquier cosa exética que
se muestre, generard interés en una bolsa de valores, la tercera bolsa, como la he
denominado en otro ensayo, bolsa puramente simbolica como capital financie-
ro. Dicha bolsa puede existir por lo simboélico mismo, como fetiche absoluto;
por ejemplo, una foto secreta de Sharon Stone puede cotizar a muy buen pre-
cio, pero mafana la foto de una afro-boliviana puede valer algo que antes no
valia, en la medida en que pasa a participar de la bolsa de lo puramente simb6-
lico. Entonces estamos ante un dilema: del dolor de la invisibilidad social créni-
ca al peligro de una sobre-exposicion, digamos, cuyas consecuencias no las
tenemos en claro, no las hemos pensado. Si lo hacemos, vamos entrar en un
mundo muy complejo de una geopolitica mundial de identidades, como en el
caso de los aborigenes australianos, o los Innuit de Canada que tienen diputa-
dos en el Congreso nacional; todos ellos enfrentan la contraparte de la fetichi-
zacién cultural, sea por la imagen, sea por los rituales, etc.
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Tenemos ahora una saga silenciada, el drama de los afro-andinos y uno de
los resultados positivos de historiar las luchas de los esclavos en los Andes,
puede ser sacar esa saga a la luz. Esa contingencia de los afro-andinos incluye
tipos de resistencia, como los palenques de Colombia y los «maroons» de Ja-
maica. Son tipos de resistencia propios, como propia también es la historia de
los indigenas andinos. ;Cémo no volvernos clientes y rehenes ideologicos de la
odisea heroica de los negros norteamericanos, porque son los que tienen mas
poder para dirigir la politica de identidades? Hay sefiales claras de eso con rela-
cion al Brasil, y porque no conozco en detalle la realidad de los Andes, los
alerto sobre eso, incluso porque hay un circuito de consumo y de auto-identifi-
cacion que sale de ahi.

¢Coémo salir de la discriminacion actual sin caer en una nueva sub-alternan-
cia, en que las personas de referencia seran siempre tipos como Michael Jordan,
o Michael Jackson, o cualquiera de ellos, que son figuras internacionales de
referencia para las comunidades negras latinas? Porque hay un espacio nacional
propio. Recordemos que casi no hubo cimarronaje en los Estados Unidos. Por
lo tanto, la saga heroica de palenques o cimarrones no cuenta alld, porque lu-
chaban contra la nacién; es gente descripta como peligrosa porque salieron
fuera del espacio nacional, por ello, a veces, son silenciados en la historia norte-
americana. Para nosotros, el cimarronaje es un valor, un valor de resistencia
fortisimo, huir de la plantacion, huir de la hacienda.

Si nosotros queremos participar de la gesta del pais del Norte, una tan
heroica, como la de los cimarrones, no tiene valor para ellos, porque la hazafia
norteamericana consiste en participar del estado, participar de la nacién, pegar-
se al estado y a partir del estado volverse poderoso, como lo son ahora Colin
Powell y Condoleeza Rice. No puede haber ejemplo mas concreto que ése:
llegar al estado y volverse poderoso en el estado.

Por otro lado, estamos pensando en construir una agenda critica de la
actuacion del estado, porque el estado ha sido injusto, silenciador, «invisibiliza-
dor». Para finalizar, serfa importante proyectar una accién sabiendo que no
podemos entrar como subalternos de otra, porque nos van a quitar las posibi-
lidades de auto-estima y van a promover una subordinacién que no tenfamos
antes. Hsas son, mas o menos, las tres cuestiones que quise resaltar: cultura,
politica e identidad, con las cuales tenemos que enfrentarnos ahora, al evaluar
la entrada de los afroandinos en el proyecto de «La ruta del esclavor.
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Los afroamericanos de la esquina nororiental
de América del Sur

Jaime Arocha

Esta presentacion se fundamenta en investigaciones que he realizado sobre los
afrocolombianos del litoral Pacifico, muchos de los cuales son victimas del
desplazamiento forzado y hoy viven en las metrépolis andinas de Bogota, Me-
dellin y Cali. No obstante su especificidad, esos enfoques me permiten hacer
algunas generalizaciones sobre los afroamericanos del eje que uno podria tra-
zar desde Pert hasta Venezuela, pasando por la llanura Caribe, la cual —ade-
mas de la Orinoquia— integra a ese pafs con Colombia.

Es una macroregion dentro de la cual la trata y la posterior esclavizacion
tuvieron formas particulares, las cuales no siempre han sido prioritarias para
los académicos preocupados por la afroamericanistica. Por otra parte, son pue-
blos que —como otros del hemisferio sur— de manera acelerada pierden su
autonomia econémica e ingresan a sectores informales dentro de los cuales
sobresalen los de la piraterfa de objetos de marca, patentados en el norte, y del
procesamiento de cosechas ilicitas.

Sibien esos mecanismos de insercion pueden favorecer la resistencia, tam-
bién someten a formas de marginacion y discriminaciéon comparables a las del
cautiverio. Por otra parte, junto con crecientes amenazas de genocidio y etnoci-
dio, la informalidad parece ineludible en un ambito de globalizacién que pro-
fundiza el poder de los monopolios multinacionales, y el unanimismo politico
alrededor de los «petropoderes». La identificacion, denuncia y posible correc-
cién de estas inequidades, deben ser prioritarias para un grupo como el que
congregd este simposio internacional «Los afroandinos de los siglos XVI a
XX», auspiciado por la UNESCO a través de «lLa ruta del esclavoy.
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Tinaguis de Fayuca y resistencia

En enero de 2002, la Organizacion de Estados Iberoamericanos me invit6 a la
ciudad de México, para participar en el coloquio internacional «Las culturas
iberoamericanas en el siglo XXI». Un dia antes de que se iniciara dicho encuen-
tro, caminaba sin rumbo fijo por El Zé6calo. Me atrajo la multitud que circulaba
por una calle aledafia. Se trataba de un enorme mercado popular que existe
desde tiempos precolombinos y se conoce con el nombre de «tinagui». Lo de
fayuca se debe a que los productos que se venden son de contrabando. Nunca
antes habfa visto un automévil totalmente cubierto de zapatos deportivos; so-
bre la tapa del motor, habia «Nikes» y «Reebocksy; en el techo, «Adidas» y «Kel-
mes», y encima del baul (cajuela), otras marcas famosas; junto al timén (volan-
te), dentro de una pequefia caja de carton, descubti a un nene quien dormia con
placidez, mientras que sus padres pregonaban la venta. No lejos de ellos, otra
pareja hacfa lo propio con prendas intimas «Christian Dior para mujer, junto a
quien anunciaba réplicas del profesor Dumbledore, entre otros héroes, de la
pelicula Ia Piedra Filosofal de Harry Potter. Un poco mas alla, un joven se media
una chaqueta «Tommy Hillifiger» de quince ddlares.

A lado y lado de la calle, docenas de ferreterfas ofrecian bombas de agua
italianas, navajas del ejército suizo, taladros norteamericanos y sierras suecas,
todas y todos hechas y hechos en China. Inclusive, habia herramientas sin mar-
ca, para que clientes y clientas escogieran qué emblema de fama podian ponetrle
a la que compraran.

«Calle de la Corregidora» fue la nota mental que hice, diciéndome que si
bien ese mercado de vendedores ambulantes era de una concentracién e inten-
sidad particulares, las calles de Lima y Cusco no eran ajenas a aquellos negocios
que en Bogota se conocen como «agacheser, y pululan alrededor de todas las
areas de comercio formal, pese a la persecucion policial. En esta tltima ciudad,
cada vez mads se ven «negros» y «negras» apostados y apostadas en las esquinas,
esperando que el semaforo se ponga en rojo para ofrecetle a los conductores,
ya sean rosas de exportaciéon que los agro-industriales fabrican con base en
patentes francesas, o cigarrillos «Marlborow y la «version originaly de I 7vir para
Contarla, con las memorias de Gabriel Garcia Marquez.

Para mis adentros, insistia en que la piraterfa, parecerfa ser una de las pocas
respuestas contra las nuevas maneras que las multinacionales del norte idean,
para usurpar a los pafses del sur, parte de sus patrimonios materiales, ambienta-
les y simbolicos. El antropdlogo y etnomusicélogo brasilefio José Jorge De



94 JAIME AROCHA

Carvalho se referirfa a esa practica ilegitima en la ponencia que presentaria en
ese evento, con el titulo de «Perspectivas de las Culturas Afroamericanas en el
Desarrollo del Iberoaméricax. Llevaba las palabras de De Carvalho entre ceja y
ceja, no solo porque al otro dia comentaria su trabajo, sino porque en noviem-
bre de 2001, ya le habia oido su teorfa sobre el aniquilamiento de expresiones
culturales del sur que causan la globalizacion y el neoliberalismo'.

Caminaba por esa calle tratando de imaginar alternativas contra la inequi-
dad que las comunicaciones ciber-espaciales globalizan, las doctrinas neolibe-
rales legitiman y las leyes de derechos de autor fosilizan. También me habia
preguntado si la forma en que los agentes de la «world music» depredan las
melodias ancestrales y sagradas, solo se trata de una tragedia latinoamericana.
De Carvalho explicé que esa industria cultural ha convertido muchas melodias
populares del repertorio afrobrasilefio en fetiches de sensualidad, cuya circula-
cion refuerza el estereotipo de corporalidad ritmica, erdtica y risuefia, mediante
el cual occidente se hermana en la distancia con el mundo afroamericano.

De Carvalho introdujo el concepto de «exofilia» para precisar un vinculo
doble de proximidad y lejania, mediante el cual el norte recrea diversidades
culturales que pone a circular en circuitos de consumo de masas. Sin embargo,
al mismo tiempo se apropia de esas variaciones mediante la legislacion de dere-
chos de autor, de modo tal que los creadores originales también resultan con-
vertidos en consumidores, quienes tienen que pagar regalias por usar sus pro-
pias creaciones.

Del Ande al Caribe Continental

Caminaba por La Corregidora convencido de que la pirateria quizas deba apa-
recer mas en nuestros analisis sobre la contemporaneidad latinoamericana. Al
mismo tiempo iba alucinado por la fiesta de colores y pregones que ostentaban
todos esos contrabandistas de las grandes marcas norteamericanas y europeas.
De repente, comencé a escuchar musica de «lLos Corraleros de Majagual», una
orquesta tradicional de la llanura Caribe colombiana, la cual sobresalié en el

' Seminario internacional «L.a Nacién Multicultural, el Primer Decenio de la Constitucion
Incluyente». Bogota: Centro de Estudios Sociales, Facultad de Ciencias Humanas, Univer-
sidad Nacional de Colombia, noviembre 8 a 10 de 2001.
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decenio de 1960. Hacia mucho tiempo que no la ofa, y me encanté que hiciera
parte de aquel circuito informal de distribucién masiva. De ahi que volviera
sobre mis pasos, para identificar al vendedor y preguntarle cémo habia conoci-
do la orquesta. Fue inutil: eran cientos de expendedores de CDs, cuyos patlan-
tes enormes creaban una Babel de sonidos super-amplificados. Los negocian-
tes a quienes pude pedirtles Los Corraleros quedaron perplejos. Me dije que qui-
zas, otra habrfa sido su respuesta, si yo hubiera solicitado la musica de alguno
de los mas famosos intérpretes afrobrasilefios de musica populat.

A diferencia de esos musicos, Los Corraleros no parecen bien identificados
en el mapa simbolico de Afroamérica. Con seguridad, De Carvalho argumenta-
rfa que ésa es una situacioén afortunada. A €l lo asiste la razén cuando sostiene
que la clandestinidad sirve de tal modo para salvaguardar patrimonios ancestra-
les, que los descendientes de los esclavizados apelaron a ella para ejercer la
resistencia contra el cautiverio. Sin embargo, desde el punto de vista de la afro-
americanistica, hallo pertinente el tratar de complementar la perspectiva brasi-
lefia, mediante la del area andino-caribe, con el fin de mostrar que es mas com-
plejo el inventario de las posibles tareas que tendrfa que asumir este grupo
académico, al cual le interesan los afroandinos histéricos y contemporaneos.

En gran medida, al aparato universitario del Atlantico norte le correspon-
de el disefio de aquella topografia étnica que resalta a México y Perd en lo
atinente a Indoamérica, y a Brasil y Cuba en lo que tiene que ver con Afroamé-
rica®. Hasta hace pocos afios el eje que va desde el norte de Perd hasta Venezue-
la no habia sido incluido en el ambito de lo afroamericano. En sus areas de
«tierradentro», como es logico, no podia florecer ni imperar el modelo mas
difundido y asimilable de la plantaciéon azucarera, sino el de haciendas de trapi-
che’. En la América andino-catibeiia, la esclavizacion estuvo mas ligada con la
prestacion de servicios urbanos y la extraccion de oro, plata, petlas y maderas®.
La consecuente depredacion de esos recursos no requerfa casas grandes, sino
mas bien, poblados dispersos por orillas riberefias, montafias altas, zonas cos-
teras y selvas himedas.

Ademis, fueron lugares que dejaron de recibir nimeros significativos de
adultos bozales a partir de 1750, cuando la trata por Cartagena de Indias y el rio

% véase pot ejemplo Winn 1992.
> Arocha 1998.
4 Klein 1986: 26-33.
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de La Plata decay6 a favor del suministro de cautivos para las plantaciones
azucareras del Caribe y Brasil®. Entonces, en el eje andino-caribefio, las aftica-
nfas hoy tienen una sutileza que requiere afinar la percepcioén de los hechos
histéricos y etnograficos, asi como las comparaciones con otros paises de Afro-
américa, Africa occidental, centro-occidental y central. Ejemplo de ese trabajo
minucioso es la investigacién que ha adelantado Olinda Celestino, segin dedu-
jimos de la presentaciéon que ha hecho en este mismo seminario. No sobra
recalcar que me adhiero a la nocién de africania que expuso Luis Beltran en el
II Coloquio de Estudios Afroiberoamericanos, en el sentido de la interpreta-
cién que los cautivos africanos hicieron de sus memorias, luego de haber sido
esclavizados en América.

La macro-region acerca de la cual he venido hablando no deslumbré a
pioneros de la afroamericanistica como Melville Herskovits, o Roger Bastide.
Esa desatencion por el ambito andino-caribefio llevé a que no prosperaran
carreras académicas tan reconocidas como las de Pierre Berger en el Brasil, ni
se instalaran programas de investigaciéon comparativa, como los que impulsé
desde Columbia University, Charles Wagley en el decenio de 1950. A su vez,
esos estudios transculturales atrajeron a la Fundacion Ford y a otras entidades
financieras, en intentos de largo alcance por dilucidar problemas de discrimina-
ci6én e identidad de los afrobrasilefios.

«Eurogénesis»

A esa invisibilidad que causé el aparato académico nor-atlantico, es preciso
afiadir la que ha ocasionado nuestra propia academia. En el eje que va de los
Andes al Caribe continental, e inclusive en México y Guatemala las disciplinas
que han tenido que ver con la «etnicidad» —antropologia, historia y derecho—
se han concentrado en los indigenas. Tan sélo a partir del decenio de 1990, de
manera significativa, «las poblaciones negras» comenzaron a figurar como pro-
tagonistas de transformacién cultural®. El cambio obedeci6 a las reformas cons-
titucionales que comenzaron a sacudir al continente reconociendo que sus na-

5 Tbid. 36, 37,
¢ Arocha 1996.
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ciones eran multiculturales y pluriétnicas, y que era necesario legitimar los dere-
chos que se derivaban de la cultura y la historia’.

El propio «movimiento negro» coadyuvo a que se hicieran cada vez mas
evidentes las inequidades territoriales a las cuales los descendientes de los escla-
vizados habfan sido sometidos, y a que se pusieran en marcha transformacio-
nes de los aparatos legislativos que compensaran las asimetrias®. Los procesos
de compensaciéon que se derivaron de esas reformas crearon una demanda,
nunca vista, de profesionales’.

Sin embargo, muchos expertos ingresaron al campo de los estudios de
«comunidades negras» sin que sus universidades les hubieran ofrecido aproxi-
maciones significativas a la cultura e historia afroamericanas. Ojalad dentro de
los paises de ese eje hubiera sido posible hacer la critica por excesiva «yurubiza-
cién» y baja «bantuizacién» que De Carvalho formula para el caso brasilefio. Ni
en Pert, Ecuador, Colombia o Venezuela tuvo lugar la valoracién y apropia-
cién de la cultura afroamericana que si ocurri6 en el Brasil.

En esos paises, la aproximacion a «los negros» comenzé desde el indianis-
mo, la antropologia urbana, y las teorfas de los movimientos sociales y el post-
desarrollo. De ahi que haya autores que ensalcen posiciones como la que Peter
Wade ostentaba en 1997, cuando sostenfa que explorar huellas de africanfa
consistia en una busqueda esencial y peligrosa en cuanto a lo politico'”. O que
se adhieran a las reinterpretaciones de la nociéon de mestizaje en calidad de
cimarronaje zdentitario (sic.) para descalificar a quienes hablan de los afrocolom-
bianos, dizque por ejercer una nueva forma de racismo, basada en la «insupera-
bilidad» de las diferencias étnicas'. En fin, que elogien ideas como la de que
trazar puentes histéricos entre Africa y América « [...] responde mas a los ima-
ginarios de los académicos y a su afan intelectual [que a la realidad empiri-
ca..p'

"Véanse las ponencias del «Simposio Internacional Etnia y Nacién» que el Instituto Indige-
nista Interamericano compil6 en 1989, en el numero 1 del volumen XLIX de Awérica Indi-
gena.

8 Arocha 1989; Wade 1993.

? Arocha 1996.

1 Wade 1997: 19.

' Cunin 2001: 291.

12 Alingtie 2000: 246.
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Se habla de un paradigma cuyos miembros comienzan a contar el tiempo
de la memoria «negra» desde la segunda mitad del siglo XIX, a partir de la
abolicion oficial de la esclavitud. Se realza mas la sumision de las cautivas que la
rebeldia que ejercieron Se regodean al inventariar lo que los negros aprendie-
ron de indigenas y europeos, mas no en lo que ellos ensefiaron, y en quienes le
han dado la espalda a la concepcién que desde el decenio de 1950 viene propo-
niendo UNESCO para reconstruir el puente entre Africa y América. Esa vision
tiene el sentido ético-politico de dignificar la memoria de los descendientes de
los esclavizados mediante el rescate de mojones en la historia de las civilizacio-
nes del Sahel, del Niger, del Volta y del Congo. De ahi que de manera sistema-
tica se haya estimulado el encuentro y el didlogo entre escritores, intelectuales y
cientificos sociales de ambos lados del Atlantico. De las realizaciones mas re-
cientes de esa organizacion, con respecto al eje Andes-Caribe que nos ocupa
destaco:

*  El simposio internacional titulado Reencuentro Africa-América, €l cual tuvo
lugar en Caracas (Venezuela) entre el 1 y el 5 de febrero de 1993 y sent6 las
bases para la Catedra UNESCO de Africana, que mas adelante pondtia en
marcha la Universidad de Alcala. También permitio el encuentro de antro-
pologos del Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas, la Ponti-
ficia Universidad Javeriana y la Universidad Nacional de Colombia, que
disenaron el Programa de Postgrado en Estudios Afroamericanos, con la meta de
enfocar las particularidades del eje objeto de esta presentacion y al mismo
tiempo corregir los efectos de la invisibilidad académica a la cual sus pue-
blos habian sido sometidos. Debido a complejidades burocraticas no muy
claras para los proponentes, ese proyecto no recibi6é apoyo de UNESCO y
fue archivado, hasta el surgimiento del proyecto «l.a ruta del esclavoy, cuando
fue de nuevo sometido a consideracién por esa misma organizacion.

* I Cologuio Internacional de Estudios Afro-iberoamericanos, celebrado en la Uni-
versidad de Alcala del 24 al 27 de mayo de 1994, cuando tuvo lugar el
lanzamiento oficial de la Catedra de Africanfa y UNESCO se comprome-
ti6 a co-financiar el proyecto de investigacion titulado Los Baudoserios: Con-
vivencia y Polifonia Ecoldgica, el cual enfoco parte de la region andino caribe-
fia. No obstante, el programa de postgrado segufa congelado.

*  Coloquio internacional, «De la Trata Negrera al Desafio del Desarrollo:
Reflexién sobre las Condiciones de la Paz Mundial», dentro del cual tuvo
lugar el lanzamiento del Proyecto UNESCO «La ruta del esclavoy, Oui-
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dah, Benin, septiembre 1 a 5 de 1994%. En esa ocasion, Nina S. de Friede-
mann le propuso a «l.a ruta» que optara por el programa de postgrado
disenado en 1993 y por la revista Awmsérica Negra en calidad de su 6rgano
oficial. Esta tltima sugerencia tan s6lo prosperé mediante el apoyo que la
Universidad de Alcala le brind6 a la edicién del dltimo nimero que se
publicé de esa revista.

* «I Coloquio Internacional de Estudios Afro-iberoamericanos», Grand
Bassam, Costa de Marfil, diciembre 2 a 5, 1998, patrocinado por «La ruta
del esclavor y La Catedra UNESCO de Estudios Afroiberoamericanos. En
esa ocasion, la region andino-caribefa no pasé desapercibida. Los convo-
cados hicieron una primera aproximacion a los efectos de la globalizacion
sobre las culturas de Africa occidental y central, y de Afroamérica, inclu-
yendo la relacién de ese fendmeno con el conflicto armado, que pata ese
entonces comenzaba a crecer en el litoral pacifico colombo-ecuatoriano;
resaltaron la importancia de la obra del novelista afroecuatoriano Nelson
Estupinan Bass; analizaron el balance que Angelina Pollack-Eltz present6
sobre los estudios de las religiones afrovenezolanas; le ofrecieron un ho-
menaje postumo a Nina S. de Friedemann y recibieron el ultimo nimero
de la revista América Negra.

*  «la ruta del esclavo en Hispanoamérica», San José, Universidad de Costa
Rica, febrero 23 a 26, 1999, seminario internacional que incluy6 un capitu-
lo novedoso sobre los puertos africanos y las rutas a través de los puertos
americanos, aproximaciones a la etnohistoria de Afroamérica Central, sin
descuidar ni el eje objeto de este esctito, ni los pafses del cono Sut'.

*  Seminario Internacional, I.a Bantuidad en lberoamiérica, Santiago de Cuba:
Citedra de Estudios Afroiberoamericanos de la Universidad de Alcal, Pro-
grama UNESCO «lLa ruta del esclavoy, y Centro Cultural Africano Fer-
nando Ortiz, julio 5a 7 de 1999.

* «la ruta del esclavo» en el Mediterraneo e Inauguraciéon de la Catedra
UNESCO en honor a San Benito el Moro, que se llevé a cabo en Palermo,
Italia (Universidad de Palermo, septiembre 20 a 23 de 2000).

*  Simposio internacional sobre las religiones afroamericanas, Rio de Janeiro.
Proyecto UNESCO «lLa ruta del esclavoy, diciembre 2001.

1 Soglo 1998: 5-8.
14 Caceres 2001.
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Durante estos mismos afios, por fuera de la UNESCO, otros proyectos han
apoyado la reconstruccién del puente Africa-América. Tales son los casos del:

*  Encuentro Internacional sobre la Afroandinidad celebrado en Coro, Ve-
nezuela, entre el primero y el ocho de noviembre de 2001, con el auspicio
del Convenio Andrés Bello, la Organizacion de Estados Iberoamericanos
y los Ministerios de Cultura de Colombia y Venezuela, y cuyo mérito mas
significativo consistié en reunir en un mismo evento a cientificos sociales,
artistas, musicos, bailarines y expertos en el arte culinario de la regién.

¢ Larevista América Negra que Nina de Friedemann publicé en la Pontificia
Universidad Javeriana entre 1991 y 1998, afio en que ella fallecio.

*  Elprograma Alfa de formacién doctoral sobre «Etnicidad y Cultura Negra
en Europa y América Latina», de cuya coordinacion es responsable la Uni-
versidad de Amsterdam y congrega a otras doce universidades latinoame-
ricanas y europeas.

*  El programa Rockefeller sobre diversidad cultural afroamericana que tuvo
lugar en la Universidad de Florida en 1996, y el seminario de postgrado
que la Universidad de Extremadura titul6 «De Esclavos a Ciudadanos», el
cual tuvo lugar en julio de 2000.

Sostengo, pues, que el estudiar la historia de las «poblaciones negrasy», dan-
dole la espalda a la afrogénesis tiene que ver con que hoy en dfa, al area andino-
caribefia pueda faltarle varios afios antes de que sea reconocido y dignificado
un fenémeno como el de las melodias secretas que hacen parte de los ritos de
iniciacion de las «congadas» brasilefias. O que sean necesatrias muchas gestiones
culturales para que en ese mismo pais puedan presentarse los problemas de
derechos de autor que —con toda la razén— le preocupan a De Carvalho.
Aqui trato de dimensionar su aporte y de complementarlo con parte de la his-
toria y contemporaneidad que han escenificado las fronteras de nuestra macro-
region.

Etnocidio y exofilia
Los etnocidios que identifica De Carvalho no parten de la negacion del otro,

como si sucedia en 1970, cuando Robert Jaulin acufié el término. Paradégica-
mente, el aniquilamiento de la identidad ancestral afrobrasilefia ocurre en el
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marco de la exaltacién de su capital simbélico. Esta novedad tiene que ver con
la legitimacién que recibié el multiculturalismo desde finales del decenio de
1980. Junto con los de los indigenas, los movimientos politicos de los afrodes-
cendientes estan involucrados de manera activa en el desarrollo y consolida-
cién de derechos humanos de tercera generacion: titulacion comunitaria y co-
lectiva de territorios ancestrales, educacion bilingtie e intercultural, salvaguardia
de modos de produccién que garantizan la sustentabilidad ambiental, y cir-
cunscripciones electorales especiales. Un caso especifico de esta forma de ac-
ci6én afirmativa es el articulo transitorio 55 de la Constituciéon Colombiana de
1991, materializado mediante la Ley 70 de 1993 referente a los derechos étnico-
territoriales y politicos de las «comunidades negrasy.

No obstante estas transformaciones impensables, hace dos decenios, De
Carvalho tiene razén al insistir en que la exofi/ia puede implicar que la exaltacion
del otro coexista con su negacion. Esta tltima es la opcién que han tomado las
organizaciones violentas en Colombia. Las de izquierda parecerfan no tolerar el
disenso étnico; a las de derecha pareceria interesarles la limpieza racial. Si se
consideran las opciones que unas y otras tienen de perpetuarse, la expansion de
sus violencias y guerras por la regién andino-caribefia deberfan figurar entre las
preocupaciones prioritarias de un simposio internacional como el que motiva
la redaccion de estas paginas.

La fumigacion de cultivos ilicitos en el Putumayo ha implicado desplaza-
mientos al Ecuador y traslado de plantaciones al Pacifico sur, con la consecuen-
te afectacion de territorios afrocolombianos, y nuevas migraciones de las mis-
mas poblaciones hacia la regién de Esmeraldas. Algo similar sucede con la
frontera entre el Chocé y Panama, pafs que ha expulsado a varios contingentes
de afrocolombianos desplazados por las maquinas de guerra. Todo ello ademas
de los impactos de esas formas ilegitimas de monocultivos sobre las llanuras
caribefias y orinoquenses que comparten Colombia y Venezuela.

Hoy es dificil controvertir que directa o indirectamente el narcotrafico nutre
a los distintos aparatos armados. Hacen sus operativos militares utilizando ar-
mas cortas y no convencionales —cilindros de gas, las guerrillas; motosierras,
las autodefensas. La meta de buena parte de esas acciones consiste en eliminar
o desterrar de manera ejemplar a aquellos civiles a quienes perciban como so-
portes, colaboradores o miembros del bando opuesto. Unos y otros guerreros
tienen opciones significativas de perpetuarse debido a la manera en que el neo-
liberalismo y la globalizacion exacerban las condiciones que a esas organizacio-
nes les dan su razén de ser.
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Si se toma el caso de los subsidios que el presidente Bush les esta ofrecien-
do a los agricultores norteamericanos, hay analistas que vaticinan la quiebra de
millones de campesinos y cultivadores latinoamericanos, as{ como el conse-
cuente declive de las respectivas economias nacionales. La crisis por venir oca-
sionara mas desempleados, parte de quienes miraran con buenos ojos los suel-
dos que pueden recibir como combatientes profesionales al servicio de los
ejércitos irregulares'™.

Otros consideran que el estrangulamiento agricola del sur, ocasionado por
esos subsidios, no le deja a los campesinos otra salida que la de los cultivos
ilicitos, los cuales —a su vez— son fuente primaria de los ingresos de los cuales
depende el sustento de esas maquinarias bélicas'’.

De otro lado, como hoy ocurre en Bolivia con creciente intensidad, figu-
ran fuerzas armadas estatales guiadas por la politica norteamericana para la
cual es prioritaria la represion de pequefios cultivadores de coca y amapola'’,
mas no la de consumos de cocaina y heroina que tienen lugar en los barrios
deprimidos de las megalépolis norteamericanas, o entre los «yupies» de Sili-
con Valley.

Hoy por hoy, buena parte de la financiacién del aparato militar que opera
en el eje objeto de este analisis le ha sido endosada al Plan Colombia y a la
Iniciativa Andina, cuyos beneficios monopolicos para el complejo armamen-
tista norteamericano son inocultables. El mismo plan profundiza en la erradi-
cacion de cultivos ilicitos mediante la fumigacion, mecanismo que de manera
reiterada ha sido sefialado como favorecedor de los precios elevados que las
drogas siguen ostentando en los mercados del Atlintico norte'®.

Esta en juego el monopolio de escenarios de creciente inmigracion afro-
americana de la Amazonia y el litoral Pacifico, y sabanas de la Orinoquia y la
llanura Caribe. Son territorios que permiten la depredacion de recursos natura-
les de los cuales también se alimentan las organizaciones armadas. Alla hay
minerales preciosos o radioactivos, maderas finas, recursos hidricos y genéticos
que dependen de la biodiversidad tropical, y accidentes geograficos, los cuales,
ademas, motivan propuestas de desarrollo no sustentable y megaproyectos de

5 Collier 2000.

6 De Rementeria 2002.

17 Pulso 2002, Ramirez 2001.
18 Cambio 2001: 16-23.
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obras publicas que incluyen interconexiones entre la Orinoquia, la llanura Cari-
be y los puertos del Pacifico.

Megaproyectos

A finales de 1996, por primera vez, muchos colombianos oyeron hablar del rio
Truandd, debido a que el Presidente Ernesto Samper propuso expandir y ex-
tender el curso de ese afluente del rio Atrato para interconectar el océano Paci-
fico con el mar Catibe”. En octubre de ese afio, cuando el mismo presidente
viaj6 a China, Indonesia y a otros paises del lejano oriente en busca de inversio-
nistas y nuevas empresas, comenzé a negociar fondos con los gobiernos de
esas naciones e inversionistas ptivados de Corea para ese megaproyecto™. En
febrero de 1997, la misma administracién abrié la primera licitacion publica
para estudiar la factibilidad de una conexién interoceanica, con un costo de
ocho mil millones de ddlates, que beneficiaria a todo el globo porque permitiria
«... el paso de buques de 250 toneladas métricas, de portaaviones y de submari-
nos sin emerger...*'».

Ademas de esta propuesta, el programa de obras publicas para el litoral
Pacifico incluye modificaciones en el curso de rios como el Atrato para facilitar
la navegacién de embarcaciones de alta velocidad, asi como un sistema de ca-
rreteras que mejore los vinculos de las ciudades andinas de Cali, Pasto, Popayan
y Pereira con los puertos de Buenaventura, Tumaco, Guapi y Tribuga, respecti-
vamente, donde se pondrian en servicio nuevos muelles para barcos de gran
tonelaje. De esas vias, la mas problematica setfa la que une Pereira con Tribuga,
porque probablemente se extienda hacia Panama por el Tapon del Darién, con
fondos del Banco Interamericano de Desarrollo™. Esta construccion puede
destruir el parque natural de los Katios, una de las principales reservas mundia-
les de biodiversidad, asi como resguardos indigenas y areas que abarcan titulos
colectivos de «comunidades negrasy, incluidos los de la region del rio Baudé®.

1 Presidencia 1996: 26, 27.

2 Tbid.

' Corporacion Juridica Libertad. www.derechos.org; FONADE 1997.
2 EFE 1997.

» Pimiento 1996; Redaccion de El Espectador 1997.
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La modernizacion de la infraestructura portuaria y de comunicaciones for-
ma parte del modelo que desde 1982, a partir de la administracién del presiden-
te Belisario Betancur, los gobiernos colombianos han impulsado para jalonar el
desarrollo nacional. Con la exclusion de los pueblos ancestrales de la region,
han buscado mejorar la oferta de recursos genéticos, hidricos y minerales del
litoral Pacifico ante los paises de la misma cuenca®. Al mismo tiempo, han
crecido los sembrados de coca y las exportaciones de cocaina desde los puertos
de la region.

A medida que estas formas de modernizacién excluyente toman fuerza,
crece la competencia de las maquinas de guerra por ejercer control territorial
sobre la regién. Por lo menos durante los ultimos quince afios, tanto las Fuer-
zas Armadas Revolucionarias de Colombia, como el Ejército de Liberacion
Nacional estaban en las selvas del bajo Atrato y del San Juan, respectivamente.
Sin embargo, no se registraban mayores agresiones contra la poblacién civil,
por lo cual para los afrodescendientes, la guerra ain no habia irrumpido en el
departamento del Chocé. Empero, a partir de mayo de 1992, cuando los para-
militares abatieron en Quibdé a un adalid campesino del Baudo, crecieron las
sospechas de que se irfa ampliando la cartografia de la violencia en el Pacifico,
y que zonas cuyos pobladores jamas habfan visto hombres con uniforme de
camuflaje, pasarfan a ser escenarios de terror.

Esas sospechas no se hicieron esperar, y hacia el mes de agosto de 1994,
una agrupacion amorfa —quizas afiliada con el Ejército Popular de Libera-
cibn— irrumpi6 en el alto Baudé. Extorsiones, amenazas y asesinatos de ada-
lides campesinos ocasionaron las primeras olas de desplazados desde esa re-
gién, y en febrero de 1995, en Quibdé nacieron asentamientos donde los refu-
giados iniciaron nuevas vidas. A mediados de ese afio, otro grupo de insurgentes,
el Benkos Biojo, expulsé a quienes parecieron ser del EPL. Los triunfadores
ostentaban un marcado «esencialismoy racial a favor de los «negrosy. Por lo tanto,
competian con otra guerrilla de orientacion similar, pero de signo opuesto, las
Fuerzas Armadas Revolucionarias Indigenas. A unos y otros se les achacan res-
ponsabilidades en cuanto al ingreso de grupos paramilitares, cuyas tacticas de
amedrentacién y desaparicion de personas han profundizado la diaspora.

En el resto del Chocd, la situacion de orden publico también se ha deterio-
rado con celeridad. Entre los hechos mas infortunados figuran el destierro

# Hcheverti 1996; Losonczy 1991-1992, I: 9; Machado 1996.
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masivo de campesinos afrodescendientes e indigenas del bajo rio Atrato, el tio
Truand6 y el municipio de Juradé. Asi el canal interoceanico tan sélo sea un
proyecto futuro dificil de realizar, esa regién presenta la cualidad doble de estar
aislada del centro del pafs, pero bien conectada con el océano Pacifico por
multiples vias fluviales. Entonces, no es de extrafiar que —por ser apto para la
exportacioén de estupefacientes y la importacion de armas— Juradé sea escena-
rio de cruentos combates militares. Uno de los mas sonados tuvo lugar el 11 de
diciembre de 1999, cuando dejaron el asentamiento en ruinas y sus pobladores
comenzaron a deambular por otros lugares en busca de techo y seguridad.
Entre los desplazados hubieron quienes no tuvieron otra alternativa, que la de
emigrar hacia Jaqué en Panamd, desde donde formularon denuncias por el
maltrato que les ocasionaban las autoridades de ese pais al no poder acreditar la
condicion de refugiados®.

Dentro de la misma region, otro tablado de barbarie ha sido el rio Cacari-
ca. Alla, el 27 de febrero de 1997 entr6 un grupo afiliado con las Autodefensas
Unidas de Cérdoba y Uraba (AUC). Acusé a la poblacién civil de ser complice
de la guerrilla; ejecut6 en publico a varias personas y forzo a los demas a aban-
donar sus tierras. Un mes mas tarde, este éxodo fue objeto de un comunicado
pata el Presidente de la Republica®. El Consejero Presidencial para los Despla-
zados lo respondié en nombre del Presidente, insistiendo en que muy pronto
los refugiados regresarian a sus tierras, debido al interés, que para ese gobierno
revestia la titulacion colectiva de las «comunidades negras», segin lo disponia la
ley 70 de 1993%.

Entre 2000 y 2001, debido a la presion de diferentes organizaciones no
gubernamentales (ONGs.) de derechos humanos tuvo lugar el retorno de los
desplazados a la region y la formacion de fragiles comunidades de paz, cuyo
futuro requerirfa compromisos oficiales diferentes a la inercia estatal frente a
las atrocidades, que en abril de 2001, cometieron las autodefensas en las regio-
nes afrocolombianas e indigenas del Alto Naya, y de los rios Yurumangui y
Raposo®. Poco después fue necesario agitar la opinién internacional con la
intencion de evitar que esas infamias se cometan en los mismos puntos®.

% Cambio 2001:35.

% Arocha et al. 1997.
% Garcia 1997.

2 Escobar et al. 2001.
» Escobar et al. 2002.
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Es evidente que ha surgido el patron consistente en la aparicion de autode-
fensas cuando atn esta himeda la tinta de las escrituras que le reconocen a una
comunidad afrodescendiente el dominio colectivo sobre su territorio ancestral
que garantiza la Ley 70 de 1993. En el alto Baudo, la entrega del titulo deberfa
coincidir con la celebracion que el presidente Andrés Pastrana programé para
el 21 de mayo de 2001. Afio numero ciento cincuenta de la abolicion oficial de
la esclavitud (para los blancos), de la esclavizacion (para los negros). Empero, la
fiesta nunca tuvo lugar. Este ensafiamiento contra afrocolombianos e indige-
nas llevo a que el politélogo en el exilio Eduardo Pizarro barajara la hipétesis
referente a méviles de limpieza racial, equiparables a las que impulsan el forta-
lecimiento actual del Ku Klux Klan en los Estados Unidos.

Camarones, palmas y oro

En el litoral Pacifico colombo-ecuatoriano, entre los proyectos legitimos no
sostenibles sobresalen la «camariculturay, el cultivo de palma africana y la me-
canizacion de la minerfa artesanal. Unas y otras propuestas han tenido que ver
con el lavado de activos™, y han perturbado de manera irreversible los sistemas
polifénicos de produccion que habian ideado afrodescendientes e indigenas a
lo largo —por lo menos— de los ultimos tres siglos™. Eran sistemas de pro-
duccién que en el drea costera sincronizaban pesca y agricultura, de acuerdo
con mareas y veranos, y en la region riberefia alternaban minerfa y cultivos de
platano, siguiendo el reloj de las lluvias.

A la vez, los excedentes agricolas de ambas areas daban lugar a un comer-
cio inter-regional, dentro del cual el plitano era fundamental®. El llamado Pro-
ceso de Comunidades Negras pretendia poner a salvo esas formas de produccion, y
por lo tanto, la supervivencia de quienes les daban vida. Ese movimiento poli-
tico figurd entre los protagonistas en la elaboraciéon y aplicacion de la Ley 70 de
1993 para las «comunidades negrasy, la cual legitim¢ la territorialidad colectiva
de los afrodescendientes, y de esa manera materializé el articulo 55 de la Cons-
titucion de 1991 en cuanto a la definicion de derechos étnico-territoriales afro-

% Reyes Posada 1997.
' Arocha 1999b.
32 Thid.
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colombianos. Aun hoy, buena parte de quienes lideraron ese proceso en el sur
del Pacifico colombiano estan en la clandestinidad urbana, luego de haber sido
sefialados como cémplices de los grupos guerrilleros.

Tres ies para la gente negra

La innovacién fundamental de la Ley 70 de 1993 consistié en convertir a los
afrocolombianos en sujetos de derechos comparables a los que defini6 el con-
venio 169 de la OIT para los pueblos étnicos del mundo. En mayo de 1991,
poco antes de que fuera firmada la nueva Constitucion, el Congtreso de la Re-
publica ratifico su acuerdo con esa convencion, y por lo tanto la incorporé a la
legislacion colombiana®. Entonces, con respecto a ese estatuto internacional,
la Ley 70 de 1993 logré que las «comunidades negras» de Colombia tuvieran el
caricter de «pueblos étnicos»™; en consecuencia, pudieron legitimar el dominio
sobre sus territorios ancestrales mediante una titulacién conforme con las for-
mas de produccion polimorfas que sus antepasados habfan ideado, a partir de
sus africanias®™ y de las relaciones con indigenas y europeos. No es cierta la
version de que esa territorialidad quedé limitada a los pueblos del litoral Pacifi-

» Sanchez, Beattiz Eugenia. «El Reto del Multiculturalismo Juridico. La Justicia de la Socie-
dad Mayor y la Justicia Indigena». En de Sousa Santos, Boaventoura y Garcia Villegas,
Mauricio (Eds.). E/ caleidoscopio de las Justicias en Colombia, vol. 11, p. 23. Bogota: Colciencias, el
Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, Siglo XXI Editores y universidades Na-
cional, de los Andes y de Coimbra. No obstante el que ni el articulo referido, ni la totalidad
de la obra que lo contiene consideren a los afrocolombianos como pueblos étnicos, menciona-
mos a ambos como medios utiles para comprender parte de las transformaciones que invo-
lucré la Constitucion de 1991 en lo relacionado con el multiculturalismo.

7 (...] Asi mismo [la Ley 70] tiene como propésito establecer mecanismos para la protec-
cién de la identidad cultural y de los derechos de las comunidades negras de Colombia
como grupo étnico [...[» Miguel A. Vasquez L., compilador. Las Caras Lindas de mi Gente
Negra 11, Legislacion Nacional para Comunidades Negras. Bogota: Red de Solidaridad Social-Plan
Nacional de Rehabilitacién, p. 13; 1995.

% Luis Beltran. «La africanfa». «Segundo coloquio internacional de estudios afro-iberoame-
ricanosy, discurso inaugural. Abidjan, Costa de Marfil: UNESCO-Universidad de Alcala de
Henares, Univesidad de Cocodi, 1998, diciembre 2, 1998.
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co. Todas las comunidades afrocolombianas que pudieran demostrar la forma-
cién ancestral de sus territorios eran susceptibles de la titulacion colectiva™.

La misma ley también intentaba blindar la territorialidad afrocolombiana
contra las arremetidas de la especulacion con la finca rafz, dandoles a los terri-
torios ancestrales el caricter de nalienables, imprescriptibles, ¢ inembargables’. La
ultima innovacion a la cual dio lugar la Ley 70 consiste en que las comunidades
negras podian reclamar mecanismos de consulta previa comparables a los que
los indigenas han exigido, cuando las multinacionales del petrdleo y la energia
intentaban iniciar explotaciones dentro de sus resguardos o entidades territo-
riales™.

Cuatro millones de hectareas

Recién aprobada la Ley 70, lideres del movimiento politico de los afrocolom-
bianos vaticinaron que seis millones de hectareas del litoral Pacifico tenfan el
potencial de ser amparadas mediante titulos colectivos. Hoy diversos consejos
comunitarios han recibido las escrituras de cuatro millones de hectareas. Los
procesos requeridos para llegar a ese punto involucran el que quizas sea el
experimento mas importante de la historia colombiana, en cuanto reforma agra-
ria y ejercicio de tolerancia interétnica y convivencia pacifica entre afrocolom-
bianos e indigenas™.

Tales procesos implicaban cartografiar las areas que cada consejo comuni-
tario considerara de su comunidad. De esos etnomapas, gedgrafos y topografos
dedujeron los mojones que aparecian en las escrituras. Este logro lo alcanzaron
personas poco educadas en las competencias académicas occidentales, quienes
ademas carecian de la experiencia que las organizaciones indigenas si tenfan,
luego de afios de luchar por los titulos sobre sus resguardos, ya fuera que a
éstos los creaban, «saneabany», ampliaban, o transformaban en entidades terri-

% (...] esta ley se aplicata también en las zonas baldfas, rurales y tiberefias que han venido
siendo ocupadas por comunidades negras que tengan practicas tradicionales de produccién
en otras zonas del pafs [...]» (Vasquez, ibid.).

¥ ARTICULO 7. En cada comunidad, la parte de la tierra de la comunidad negra destinada
a uso colectivo es inalineable, imprescriptible e inembargable». (Vasquez, 7bid.15).

*¥ Véase el capitulo V de la Ley 70 (Vasquez, #bid. 17).

¥ Almatio 2002.
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toriales. Por fortuna para los indigenas, desde que existieron corregidores de
indios, hasta que el Instituto Colombiano de la Reforma Agraria abri6 oficinas
especializadas en asesorar a las comunidades en los tramites que implicaba esa
titulacién, mal que bien, el Estado les brindé oportunidades de ser competen-
tes en los procedimientos necesarios para demostrar la «ancestralidad» de sus
dominios territoriales. Los afrocolombianos partieron de cero™.

Ademas de la cartografia, los expedientes étnicos necesarios para alcanzar
la titulacién involucraron historias orales sobre poblacion, conteos de los bene-
ficiarios, y descripciones de sus actividades productivas*. Tanto, adalides, como
miembros de las bases, tuvieron que calificarse en temas de historia, antropolo-
gia, geografia y derecho. Esos aprendizajes también eran dificiles de predecir
hace diez afios, y hoy rebasan la lucha territorial y tienen efectos sobre la au-
toestima.

Mientras que, por lo menos desde mediados del siglo XIX, los indigenas
arqueologicos y vivos han sido parte de la nociéon de «colombianidady, los afro-
descendientes han figurado en los catdlogos de las desgracias nacionales y en
los de las personas carentes de una identidad particular. Por si fuera poco, Afri-
ca el continente de sus origenes sigue apareciendo en textos escolares y en
otros documentos como el ambito persistente de incivilidad y violencia.

Hasta hace poco, algunos de los mismos dirigentes comulgaban con esas
visiones emanadas del sistema educativo y de los medios de comunicacion de
masas. Hoy, ellos conocen y valoran las civilizaciones de sus antepasados, al
punto de reemplazar sus nombres y apellidos europeos por apelativos que ha-
gan referencia a hitos geograficos o a héroes de ese continente. De esta bus-
queda también hablan los collares emblematicos de los «orichas» que hoy se
ponen varios miembros del Proceso de Comunidades Negras, luego de que un
santero identificara la paternidad espiritual de los futuros iniciados. De ahi que
esas personas invoquen a Chango o a Eleggud antes de iniciar una intervencion
publica. La reconceptualizacion de si mismos y de su movimiento ha desembo-
cado en que la gente de los rios y las selvas haya tomado conciencia de ser
portadora de una identidad rica y particular, la cual no ha sido ajena a la soste-
nibilidad de sus territorios.

% Una discusién mas amplia de estos asuntos apatrece en Arocha 1998%, Inclusion.
" Vasquez, bid. 15.
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En cuanto a la toma de conciencia sobre el valor politico de la etnicidad,
no me cabe duda del papel que desempefiara la Catedra de Estudios Afroco-
lombianos que también contempla la misma Ley 70*. Esa catedra implica una
reestructuracién de todo el sistema educativo, debido a que no consiste en
cursos para estudiantes negros, sino en un instrumento de auto-representacion
y presentacion que debe aumentar los margenes de tolerancia étnica, y por lo
tanto de inclusién social.

Los nuevos derechos politicos y de participacion democratica completan
las opciones que abrio esta estructura juridica excepcional. Los consejos comu-
nitarios y las comisiones consultivas se han convertido en ambitos de expre-
sion, discusion y defensa de las disidencias étnicas, ademas de combatir el racis-
mo que oculta el mito fundador de la nacién, pero que atestiguan las estadisti-
cas sobre salud, empleo, vivienda, acceso a la educacién y necesidades basicas
insatisfechas®. Los procesos hacia la accion afirmativa o discriminacion positi-
va aun son timidos, pero tienen el potencial de transformarse en mecanismos
de reparacion historica.

Sin duda el movimiento politico de los afrodescendientes en pro de la
aplicacion de la Ley 70 de 1993 ha enfrentado la hostilidad del «uniculturalis-
mo» de las elites y de los guerreros de todas las tendencias. No obstante, entre
otras, las ganancias que he resefiado le ponen freno al desdén e invisibilidad a
los cuales, por tradicion y habito, eran sometidas las «comunidades negrasy.

Es inocultable la capacidad genocida de la guerra actual. En el litoral Paci-
fico, luego de masacrar y asesinar civiles, combatientes de diversas filiaciones
amenazan con castigar a quienes identifiquen y traten de recuperar los cadave-
res que flotan en los rios*. Entre practicantes cuyo catolicismo equivale al culto

2 Ministerio de Educaciéon Nacional. «Catedra de Estudios Afrocolombianosy. Serie Linea-
mientos Curriculares. Bogota: Ministerio de Educacién Nacional.

# Arocha, Jaime; Ospina, David; Moteno, José Edidson; Diaz, Matia Elvira y Vargas, Lina
Maria. MI Gente en Bogotd: Estudio Socioecondmico y Cultural de los Afrodescendientes que Residen en
Bogota. Bogota: Alcaldia Mayor, Secretarfa Distrital de Gobierno y Centro de Estudios So-
ciales, Facultad de Ciencias Humanas, Universidad Nacional de Colombia. 2002. Urrea
Giraldo, Fernando; Ramirez, Héctor Fabio y Viafara Lépez, Carlos. «Perfiles Socioeconé-
micos de la Poblaciéon Afrocolombiana en Contextos Urbano-Regionales del Pafs, a Co-
mienzos del Siglo XXI». Cali: Cidse, 2000. www.socioeconomia.univalle.edu.co.

# Molano, op. cit. 81, 82.
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de los antepasados, prohibirles que les canten sus «abalaos» a los muertos, o les
recen su novena, es arrebatarles una razén fundamental de ser*.

El etnocidio que las personas en armas estan cometiendo tendra que de-
nunciarse con mas frecuencia dentro de los registros de violaciones a los dere-
chos humanos. A la amplia difusién internacional de estas ignominias deberan
acompafiarla comunicados que reiteren la trascendencia de aplicar la Ley 70 en
esta coyuntura. Hoy mas que nunca, los territorios que esa ley salvaguarda figu-
ran como alternativa de supervivencia del género humano, ante la escasez de
agua que en veinticinco afios hari crisis en los paises del hemisferio norte™.
Pese a la agresion de la economia extractiva que ha imperado en el litoral Paci-
fico, no se han extinguido esos refugios hidraulicos. Los universos simbélicos
que ellos albergan no han sido neutrales frente a la preservacion de selvas y

rios.

Corporalidad

Se sabe poco sobre la forma cémo los desplazados afrocolombianos rehacen
sus vidas en grandes metrépolis como Bogota. Tan sélo hace un afo que los
estudios comenzaron a incluir las dimensiones étnicas del desplazamiento for-
zado. Empero, aproximaciones a otros afrodescendientes en esa ciudad y en
Cali sefialan que la adaptacion urbana tiene lugar en espacios de y para gente
negra, como son discotecas y bares donde se oye o baila salsa, «champeta»
criolla, «rap» y «reggaen; restaurantes que ofrecen comidas de ambos litorales, y
peluquerfas y salones de belleza donde mujeres y hombres afrocolombianos
cuidan la estética de sus cuerpos. Otros ambitos laborales, como los de escuelas
y colegios o los recintos politicos requieren educacion superior y un cosmopo-
litismo en el cual son competentes quienes llevan quince o mas afos en esas
ciudades®’.

# Arocha 2002, en prensa.
* Fen Montaigne, con fotografias de Peter Essick. Water Pressure. National Geggraphic Maga-
zine, septiembre: 2-51. Washington: National Geographic Society, 2002.

47 Arocha et a/. 2001, 2002.
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En Bogota, estos tres tipos de establecimientos forman espacios poliva-
lentes de fronteras permeables. Asi, en las peluquerias de Galaxcentro 18, des-
pués de motilarse, un cliente puede pedirle sugerencias al peluquero para mejo-
rar sus pasos de salsa o champeta. Después de ensayar una coreografia surgida
en medio de la conversacion, otra vez puede solicitar los buenos oficios del
barbero para que le ordene un sancocho de los que preparan en el restaurante
de arriba, y luego de habérselo comido, el cliente se sienta a leer el peridédico
Chocd Siete Dias, antes de comenzar un partido de dominé con uno de sus com-
padres®. Algo similar puede decirse de los restaurantes, la mayoria de los cuales
podrian funcionar con una tercera parte de los empleados que tienen. Sin em-
bargo, sus duefios se niegan a optar por politicas mas eficientes, argumentando
que la solidaridad con los «co-raciales emproblemados» hace parte del sentido
de esos negocios®.

Uno podria profundizar en las alternativas que los afrodescendientes han
creado para enfrentar el destierro. Nuestros estudios indican que estamos ante
una gente optimista y decidida a vencer adversidades, la cual confia en las redes
de solidaridad que se originan en sus tierras natales y que han seguido operando
en los nuevos escenarios. La solidaridad y el optimismo de esas personas ante la
adversidad quizas consistan en la esperanza de que los cientificos sociales no
persistamos en vaticinar que la violencia y expulsion forzada de afroamerica-
nos se propaguen por la macroregion que he enfocado.

* Vargas 2002.
¥ Godoy 2001; Paris 2001.
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Ecuador: los afroandinos de la cuenca
del rio Chota-Mira

Oscar Chala

La presencia de la poblacién negra en el valle del Chota-Mira data de la época
colonial. Sin embargo, a lo largo de su historia ha sufrido cambios y modifica-
ciones en su estructura y composicioén, debido a causas culturales y etnografi-
cas. En pafses plurales y diversos como nuestras sociedades —en mi caso pat-
ticular, el Ecuador—, no es posible hablar de la cultura: siempre hay que hablar
de culturas, pues la diversidad etnocultural y social, asi lo exige.

La lucha del hombre de origen africano contra el régimen esclavista colo-
nial fue un acto permanente y constante, pues desde el momento en que lo
subfan a la nave para trasladarlo a las colonias, se transformaba en esclavo e
incubaba una rebelién potencial. En efecto, desde el principio del régimen co-
lonial, la protesta del negro frente a la esclavitud se constituyé en una mala
disposicion constante hacia el «esclavizador y en una fuente permanente de
inquietud para la sociedad espafola. Prohibiciones de todo tipo, fueran econé-
micas, sociales, religiosas y politicas, sanciones punitivas como azotes, amputa-
ciones y hasta la muerte caracterizaban la virulencia del orden esclavista contra
el negro.

Debido a la privacién de su libertad, los afros y sus descendientes, en mi
pais, respondieron de formas diversas a la insurreccion, desde la evasion de los
centros de trabajo y la formacién de grupos de trabajo a desgano, hasta llegar al
extremo de asesinar a sus amos y capataces crueles. Dentro de esta manera de
manifestarse, fue que constituyeron los palenques, unas zonas de refugio de los
cimarrones, con caracter defensivo y ofensivo, donde el esclavo traté de defen-
der su libertad con las armas que tuviera. Asimismo trataron de reproducir en
América sus formas ancestrales de organizacion social y practicas culturales.
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Estas practicas resultaron en modos inéditos de relacion social, debido al fruto
de interacciones en un medio distinto, con influencias culturales adquiridas,
mas la presion que significaba hallarse en permanente estado de conflicto.

Si bien los palenques se iniciaron en el virreinato de Nueva Granada (ac-
tual Colombia), posteriormente se produjo una constante migracion del pobla-
dor palenque hacia lo que hoy constituye el Ecuador. En los palenques se afin-
caban también los cimarrones (ex-esclavos), por lo que los amos redoblaron
sus ataques a todo negro, sea esclavo o liberto. Como la situaciéon era intolera-
ble, puesto que por cualquier motivo los negros eran objeto de encarcelamien-
tos, torturas y privaciones, la lucha cimarrona continué y se acentué. Finalmen-
te se trato de llegar por todos los medios a un acuerdo que permitiera la pacifi-
cacion.

El surgimiento y posterior desarrollo del sistema de haciendas esta intima-
mente relacionado con la presencia del trabajador negro primero como esclavo
y luego como peodn asalariado. La simpleza y el verticalismo de su estructura
son rasgos caractetisticos que le imprimieron un caracter anodino y rutinario,
con muy pocas posibilidades de desarrollo y modernizacién en las técnicas de
trabajo, y en la organizacion y planificacién de un trabajo productivo para si
mismo. La jornada laboral era concebida de acuerdo con la vieja tradicién colo-
nial, con mucho rigor y permanentemente luchando por la supervivencia.

En la actualidad el panorama no es muy alentador, la mayor parte de la
poblacion afrodescendiente, viejos, mujeres y nifios subsisten pobremente, los
jovenes, sin oportunidades de desarrollo y con un limitado mercado ocupacio-
nal en la zona, que ha influido negativamente en el mantenimiento de la fuerza
laboral, emigran hacia ciudades mas pobladas.

De la cultura heredada de sus mayores, los nifios reciben las primeras ex-
periencias de apego a la tierra y al trabajo, lo que exige mucho sacrificio y
esfuerzo con el fin de asegurar la unidad familiar y recibir los afectos necesarios
para afrontar la vida cotidiana.

Considero que la cultura es energia y a la energfa cultural no se la puede
«cosificar» desde categorias como el folclor, que a mi modo de ver nos remiten
a lo exdtico, a lo minimizado, a lo de menor valor y en definitiva, en la tnica
acepcién aceptable, a lo diferente. En ese contexto es que la bomba, como
tradicion oral de los afrochotefios, no debe setr concebida como asunto del
folclor, sino como parte de la cultura tradicional, pero fundamentalmente, de
lo que denominamos la cultura popular. Porque todo hecho cultural y toda
elaboracion simbolica se realizan en contextos histéricos, fisicos y econémicos,
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que definen toda esa manifestacion, y en ese sentido, tiene que ver con una
produccién que viene desde una condicién de la clase social. Quiero sefialar
que el traslado coercitivo genera reacomodos, cambios multiples, y eso, en tér-
minos generales, produce las culturas nuevas en las Américas. Nosotros no
somos los unicos que sostenemos y seflalamos que hemos presenciado y vivido
culturas nuevas, desde hace mas de quinientos afios, lo que no significa que
estemos negando nuestra matriz histérica y cultural de muchisimos milenios,
de la que consideramos nuestra madre patria, Africa.

Creo que lo sobreviviente en América es africanismo puro; es creer que
todos los africanos tienen el mismo acento cultural. Esto no puede ser susten-
tado en el ambito de la diversidad cultural de nuestros continentes, tanto de
Africa como de las Américas. Por otra parte las comparaciones superficiales
entre los rasgos o persistencias culturales en Latinoamérica y aquellos rasgos de
Africa actual, pueden conducirnos a falsas interpretaciones y paralelismos, lo
que implica peligro, y puede ser la negacion del hecho de que nuestras historias
se desarrollaron de manera independiente y diferente de las de Africa.

La identificacioén de elementos africanos en la estructura musical, por ejem-
plo, metodolégicamente debera tomar en consideracion el aspecto histérico, el
mismo que incluye el impacto de todo fenémeno social y econémico en los pot-
tadores del material cultural, para entender las persistencias y las continuidades de
los elementos musicales africanos «/as nuevas sociedades». Toda expresion musical es
un producto de la influencia de estos fenémenos en los niveles conceptuales de
sus creadores. En este sentido, la musica no esta concebida como una mera orga-
nizacion de sonidos sino mas bien como partes integrales de una expresion total
que incluye lenguajes, danzas, movimientos, juegos y conductas especiales, perte-
necientes a una sociedad y a unas culturas dinamicas.

LLla musica empezo6 a tener su propia historia desde el momento en que
grupos africanos llegaron a ser parte de las nuevas sociedades, de la misma
manera en que dichos individuos dejaron de ser africanos. L.a musica es una
expresion del nuevo contexto social, conforme a las nuevas normas que son
necesarias para la continuidad. Por eso estamos obligados a distinguir entre los
principios de creacion y aquéllos que tienen que ver con la innovaciéon. En el
valle del Chota, en algunos grupos musicales, es evidente que el proceso de
innovacion, especialmente de instrumentos «aer6fonosy, tiene mucho que ver
con los contextos especificos en los que nos estamos desenvolviendo.

Pero para hablar de la bomba como expresion de la cultura popular afro-
chotefia en el Ecuador, quisiéramos sefialar algunos aspectos. Para la época de



EcuapoRr: LLos AFROANDINOS DE LA CUENCA DEL Rio CHOTA-MIRA 117

la Colonia, los asentamientos afros en el Ecuador estaban en las provincias de
Loja, Azuay, Pichincha, Cotopaxi, Imbabura, Carchi y Esmeraldas. En la actua-
lidad estamos asentados en ambientes urbanos y rurales, basicamente de las
ciudades grandes como Quito, Guayaquil e Ibarra, pero fundamentalmente, a
lo que me voy a cefiir es a los asentamientos considerados ancestrales que son
el valle del Chota, en la provincia de Imbabura Carchi y también los de Esme-
raldas.

El afroecuatoriano de la costa se manifiesta culturalmente en forma dife-
rente al del valle del Chota de la cuenca del Mira, a pesar de haberse definido
como un solo pueblo, las diferencias se centran en lo geografico-econémico,
en lo histérico, en la relacion con las formas y los procesos de poblacion de
Imbabura Carchi y los de Esmeraldas. El primer valor agregado que damos a
ese reconocimiento es el valor enriquecedor y no disociador que posibilita el
didlogo entre nosotros mismos.

No se tienen datos precisos cuando, donde, cémo, ni numero de poblado-
res negros en el valle del Chota- Mira; sin embargo, es seguro que ya tenfan una
condicion de pre-esclavitud para el siglo XVIIL. Los padres jesuitas, en su llega-
da al valle, fueron los que llevaron a las haciendas la mano de obra esclava;
cuando fueron expulsados en 1776 ya se habian establecido verdaderos empo-
rios econémicos. En lo que hoy constituye el Ecuador tenfan 999 haciendas, de
las cuales 13 estaban en el valle del Chota y en la cuenca del Mira. Los esclavos
llevados a esa zona no fueron a trabajar en las minas sino en las haciendas, en
los cultivos de algoddn, de cafia de azicat, y se dice que en ese tiempo también
en los de coca y vifiedos.

Uno de los aportes de los afrochotefios a la musica ecuatoriana es la bom-
ba, de tradicién oral. .a bomba es un instrumento musical, un «membtrandfo-
nov, y es ademas un elemento cultural que agrupa, deleita y simboliza la musica
del valle. Es el eje de la fiesta: para que se inicie un baile, es suficiente contar
con una bomba. Dentro de sus diversas acepciones, la bomba sea como género
e instrumento musical, como grupo o baile, constituye un rasgo de identidad.
Cuenta la historia del negro en su lenguaje y traduce la ideologfa afrochotena.
Dentro de lo que podria denominarse la asimilacion «organolégica» en la bom-
ba, citaremos la guitarra, el requinto, la raspa, el gliiro, como un reconocimien-
to de que esta manifestacion de la cultura es un producto sincrético, puesto que
nosotros no estamos llamando a la pureza de esta manifestacion: estamos reco-
nociendo desde el inicio que es el producto de un encuentro, entre lo indigena,
lo espafol y lo africano. El valle del Chota y la cuenca del Mira fueron antiguos
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asentamientos y limite natural entre las culturas caras y pastos, culturas indige-
nas precolombinas.

La integraciéon mediante la musica en el valle del Chota y la cuenca del Mira
da preferencia a su dimension social. A través de la musica se fortalecen los
lazos que vinculan a las distintas partes del cuerpo social. En las comunidades,
la musica esta presente en las reuniones de amigos y familiares, o en las festivi-
dades. La musica expresa los sentimientos de la comunidad, satisface necesida-
des individuales y colectivas, esta presente en todos los campos de la interac-
ci6én social y tiene un papel preferencial en el logro de los fines sociales. La
clave de la bomba es que tiene una versatilidad impresionante y su ritmo tiene
la capacidad de transformar cualquier género musical, sea el de San Juan, el
pasacalle o el porro.

Para concluir, hay que seflalar que estas manifestaciones musicales cum-
plen con el reto de intercambiar experiencias, conocerse y no ser excluidos. Se
hace un llamado para que en sociedades diversas e interculturales, en los albo-
res del siglo XXI, dejemos de vivir a espaldas de los demas; que no sigamos
negando la posibilidad de enriquecernos y ser potencias desde la cultura y no
desde la violencia, las armas y los fundamentalismos.

Debemos asumir lo afro y reflexionar sobre los conceptos de etnia para
entender y encontrar un lugar en la sociedad ecuatoriana, logrando una integra-
ci6n nacional verdadera y valedera, con justicia; atrapados en una concepcion
racista y no en el hecho de ser personas, y privandonos de la riqueza de ser
diversos, y de la universalidad de ser humanos.
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Personaje bufén en festival folklorico en El Alto, La Paz, Bolivia.



La situacion de la comunidad afro en Bolivia

Jorge Medina

En general, se conoce muy poco sobre el mundo afroboliviano, pues Bolivia,
como pafs altiplanico mayoritariamente, y habitado por comunidades indigenas
y mestizas ha desconocido la presencia del negro en su territorio, pues se cree
que en estos momentos sélo hay unos 35.000 descendientes africanos. Como
se sabe, a nuestro continente llegaron esclavos de diferentes regiones del Africa
correspondientes a distintos grupos étnicos.

La esclavitud en este pafs se inicié con el primer contingente que trajo
Diego de Almagro a la zona de Charcas. En un principio se pensé que los
negros podrian reemplazar a los indigenas en las labores mineras. Por razones
no muy bien establecidas, el negro fue llevado a acufiar monedas para la Casa
de la Moneda de Potosi, pero tuvo problemas de adaptacion al clima, demasia-
do frio en el altiplano. Para finales del siglo XVIII sélo quedaban 1000 negros
en Potosi.

A principios del siglo XIX, llegaron los primeros esclavos a la hacienda
Mururata, propiedad del coronel Ignacio de Pineda, marqués de Aro. El trabajo
que realizaban los esclavos era netamente agricola: cultivaban coca, café y una
variedad de frutas. La coca era el principal producto y la base de la economia de
la hacienda; el trabajo agricola le permitia al negro socializar y participar sus
ideas a los integrantes de las comunidades indigenas y mestizas, y al mismo
tiempo, reproducir la vida material y espiritual que habia dejado mas alla del
Atlantico.

Finalmente la mayorfa de los negros se afincaron en los yungas, en un area
ubicada entre los Andes de La Paz y la zona amazoénica subtropical. En 1851,
durante el gobierno de Isidoro Belzu, se decreto la abolicion de la esclavitud,
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los esclavos pasaron a ser peones de hacienda, en la que trabajaban tres dias
para el patrén y tres por su propia cuenta, ya que el hacendado doté, a los que
habfan sido esclavos, de pequefias parcelas de tierra. Eso si, nunca debfan faltar
al trabajo en los dias que le correspondian al patron.

Al negro también se lo utilizaba como objeto exético, en los domicilios, en
los destiles, en el protocolo, en los trabajos domésticos y a veces solian conver-
tirse en capataces. Con la independencia se decret6 su libertad, pero en ese
momento pasé de ser esclavo a pongo, es decir, algo mejor porque era libre,
aunque igualmente discriminado. Con la reforma agraria de 1953, se comenzé
a percibir un sincretismo cultural, que result6 de la convivencia con las comu-
nidades aymaras que los rodeaban. Fue en la década de los ochenta del siglo
XX, cuando negros e indigenas comenzaron a reivindicar sus culturas y sus
programas sociales.

En la actualidad presido el «Movimiento Cultural Saya-Afroboliviano,
fundado el 20 de octubre de 1988 en la ciudad de La Paz, por iniciativa de un
grupo de jovenes afro-migrantes de la regién Nor-Yungas del departamento de
La Paz, y motivados por el impacto del desconocimiento y el vacio total del
resto de la sociedad, sobre la presencia afro en Bolivia.

En mi pais se hablaba de los afros como algo del pasado. Nuestra musica
y danza eran interpretadas por citadinos de manera transformada y tergiversa-
da, a la que le llamaban musica de negros. Entonces los afrobolivianos nos
propusimos demostrar quiénes somos, cudl es nuestra cultura, nuestra historia,
y principalmente nuestra presencia y la situacion de extrema pobreza en que
vivimos.

Se comenzé por recuperar la danza de la Saya, puesto que es una de las mas
representativas de nuestro pueblo, junto con otras danzas, que con el correr del
tiempo estan desapareciendo de las practicas internas de la comunidad afro,
por presiones sociales. Afirmar la identidad significa retomar y revalorizar la
cultura, por ello la danza va dirigida a la propia gente afro, para elevarle la
autoestima y ayudarla a cuestionarse su condicién actual para comenzar una
lucha conjunta.

Una de las canciones que he compuesto dice asi:
La comunidad afro

Vive muy relegada
Hermanos residentes
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Lucharemos por ellos
Todos juntos lograremos tener
Un desarrollo integral...

Se sabe que un pueblo sin cultura es como un arbol sin raices, por lo que
actualmente se estd trabajando para lograr el reconocimiento juridico como
pueblo afroboliviano, a través de los gobernantes, con la finalidad de conseguir
nuestro desarrollo integral. La pobreza en el area rural y urbana es de gran
magnitud entre los afrobolivianos; de tal manera que estamos considerados
entre los mas pobres de los pobres; ello impide tener acceso a una buena edu-
cacion, salud, infraestructura y mejores servicios basicos. El pueblo afroboli-
viano aun no ha sido reconocido por el Estado Nacional, tanto es asi que en el
ultimo Censo de Poblacién y Vivienda que se realizé en el afio 2001, no nos
han tomado en cuenta como afrobolivianos, exigencia que como otros ciuda-
danos nos corresponde. Es de destacar que el liderazgo del Movimiento Afro
corresponde en la mayoria de los casos a las mujeres.

He traido un video para compartir, y a medida que lo vayamos viendo yo
haré las descripciones y los comentarios correspondientes, que estan basados
en documentos escritos por colaboradores de nuestra organizacioén. Este vi-
deo denominado «Tambor Mayor» ha sido realizado por el Movimiento Cul-
tural Saya-Afroboliviano y el Centro Simén Patifio, con el auspicio de H.A.M.
de Coripata y Radio Yungas-Qhana; fue coordinado por Walter Sanchez y
Moénica Rey, con la produccion de Alfredo Roca R. y por supuesto un equipo
de trabajo.

El anciano Manuel Barra es quien comienza recordando lo que sus abuelos
contaban de cuando fueron traidos de Africa, pasando primero por Espafia y
luego por Brasil. Sus antepasados fueron comprados para hacer los trabajos
mas duros, mas fuertes; muchos sucumbieron por castigos corporales y el rigor
con que los trataban.

Comenta que las fiestas las hacfan «/os patroncitos», quienes antes de comen-
zarlas los «hacian oir misa». La fiesta, consta de cuatro lenguajes: el religioso, el
social, el artistico y el ladico. Es en la fiesta andina afroboliviana donde se
manifiesta la identidad, donde se muestra la presencia real y mitica de los ne-
gros. Es el encuentro de la comunidad afro consigo misma y con las demas
comunidades.

Cierto es que la fiesta tiene sus desventajas, pero muchas mas virtudes;
especialmente, cuando las comunidades afros compuestas por agricultores, tra-
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bajadores en distintos servicios y vecinos se encuentran para festejar, comien-
do, tocando musica con tambores principalmente, cantando y bailando en los
dias que se conmemora la fiesta de la virgen de la Asunta en Tocafa, de la
Santisima Trinidad en Chicaloma, de la Virgen de la Candelaria en Coroico, de
San Benito, del Tata Santiago, todas muy queridas y «convocantes» entre los
afros.

El idioma usado en los canticos es el castellano, pero un castellano distinto
por el acento y la entonacién, por un vocabulario heredado o creado, pero en la
mayorfa de los casos diferente del de los criollos, del de los aymaras y del de los
mestizos, aunque influenciado por el de La Paz. En las fiestas demuestran una
profunda fe catélica, pero con oraciones, ritos y procesiones con claras influen-
cias del mundo aymara, con elementos propios en la fiesta patronal, de origen
africano y con afectaciones coloniales. Es, en ese marco, que la Saya nunca se
perdi6 y mas bien se ha revitalizado.

La Saya es percusion, es tambor, es poesia declamada por todos los parti-
cipantes y con coplas de solistas; es baile cadencioso y sobrio, con licencias
mayores para el capataz. En su letra se refleja el amor por el paisaje, la protesta
social, la religién, los sentimientos, el diario vivir y hechos milagrosos. Este
ritmo, esta danza, esta forma de comunicacién, no tiene equivalente en el mun-
do andino, es lo mas propiamente afro, por eso es su simbolo mas fuerte, su
mayor instrumento de comunicacion; resulta el mejor medio para transmitir
mensajes, y que éstos sean escuchados por otros.

También acompafia todos los acontecimientos importantes de la vida de
las comunidades afros. Pero, ademas, se ha «puesto de moda» en las grandes
fiestas de las ciudades. Este fenémeno, iniciado a principios de la década de los
noventa, ha permitido que en muchos segmentos de la poblacion se aprecie la
presencia negra y se revalorice su musica.

Quiero advertirles que en el video se observa que tanto el sombrero como
otras partes de la vestimenta, la faja especificamente, son de influencia neta-
mente aymara. La vestimenta y el peinado, sobre todo en las mujeres, estin
entre los elementos que mejor reflejan la interrelacion con las comunidades
aymaras nativas.

La juventud, las migraciones y, sobre todo, los movimientos de Saya han
producido un rescate de la creacién de formas mas propias; pero las personas
mayores contindan luciendo sus trenzas y sus mantas de vicufia en los dfas de
fiesta. Por ejemplo, llama la atencién que, como ocurre en el mundo aymara, en
el que la manta de vicufia es un elemento de prestigio, para algunas comunida-
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des negras sea igualmente importante, hasta el punto de usatla, a pesar del calor
yunguefo.

Ademas existen danzas sobre los negros. En las grandes fiestas, mestizos y
criollos imitan a casi todos los grupos étnicos, como trasgresion de lo cotidia-
no, y la busqueda de ser otro en la fiesta, para fortalecer su contradictoria iden-
tidad. Esta transformacion tiene su lado positivo, cuando llega a ser una autén-
tica y respetuosa vivencia del otro.

El Caporal ha llegado a confundirse con la Saya, pues tiene sonidos y com-
pases que recuerdan su ancestro afroyunguefio. La Morenada, cuyo origen esta
todavia en discusion, se refiere a los negros esclavos. Para representarlos, mes-
tizos y criollos se ponen mascaras de negros sufridos, con ojos saltones, rasgos
y gestos exagerados, vestimenta y paso que pesan, por supuesto con cadenas y
grillos que les impiden caminar mas rapido. ¢Ustedes han observado en este
video que los auténticos afros estan asi vestidos? jClaro que no!

Todavia no existe una respuesta que explique por qué esta danza, la More-
nada, que recuerda la esclavitud en la Colonia, sea la preferida de los mestizos y
de miles de personas de pocos recursos, que ahorran todo el afio para poder
bailarla. Dice una cancién que, «si quieres bailar Morenada, tienes que tener
platita». Estas danzas estan presentes en todas las fiestas andinas bolivianas y
ambas tienen relacién con la historia negra de capataces y esclavos.

En varias procesiones se canta una Saya que dice asi:

Padre Jesucristo, padre de este mundo

Te pedimos que te acuerdes de tus hijos,
En especial los ancianos, los nifios pobres,
Y los huerfanitos

A los gobiernos no les importa

Que se mueran de hambre

En las fiestas, otra cancién saya que refleja un sentimiento personal:

Hoy estoy aqui,

Mafiana ya no.

Dame la mano amotcito,
Porque manana me voy
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Como lo he expresado, la Saya convoca, «concientiza», autoafirma, imple-
menta planteamientos politicos y sociales y ha permitido que el negro ocupe
nuevos espacios de la realidad. Las costumbres del ciclo de la vida y de la muer-
te tienen también caracteristicas propias, asi como interrelacionadas.

A nosotros nos contaron nuestros abuelos que en el primer contingente de
esclavos que llego a la hacienda Mururata en el siglo XVIII, habia una persona
de origen congo que tenfa el rango de rey, lo que posibilité la fundacién de una
monarquia simbélica en América. Bonifacio Pinedo, se llamaba, pero como
todos los demas negros fue esclavizado; el patrén se dio cuenta que tenfa gran
ascendiente sobre sus hermanos, por lo que tuvo algunas distinciones hacia ¢él.

Desde hace varias décadas, los pobladores mas ancianos que viven en las
comunidades cercanas al pueblo de Mururata, como Tocafia, Chijchipa y otras,
recuerdan el dia de coronacion y la fiesta en homenaje al rey Bonifacio Pinedo,
con nostalgia y gratitud, por lo que consagraron alla por el afio 1960 a Bonifa-
cio 11t «... era el dia de Pascua o fiesta de San Benito. El rey portaba una corona, cetro y
capa, nosotros éramos «changos» (ninos), relata el abuelo Pedro Rey... /& agarribamos
la capa por todos lados. .. el Rey tba por delante y la saya por detris. La fiesta durd tres dias
9 e realizd en la casa de hacienda. Todas las comunidades negras participaron en la cereno-
nia como un signo de respeto a la antoridad del Rey».

En la Pascua de 1992, bajo el auspicio de la familia Cariaga, duefia de la ex
casa de la hacienda de Mururata, nuevamente se llevo a cabo la ceremonia de
coronacién del rey de la raza negra. Los elementos de la vestimenta de la coro-
nacién de Bonifacio II, corona, capa y cetro, se deterioraron con el pasar del
tiempo, por lo que la familia Cariaga doné una nueva corona para la ceremonia
de coronacién de Julio Pinedo, nieto de Bonifacio.

El Rey recibe la corona, el manto y el cetro como simbolo de respeto y
honor a la comunidad negra. Tal como ocurrié en las ceremonias anteriores,
los integrantes de la comunidad asistieron masivamente, para acompafar la
coronacién del rey negro con cantos y bailes de saya. En la actualidad, Julio
Pinedo, simbolo de sucesion de linaje pero sin autoridad real sobre sus subdi-
tos, vive con toda su familia en el pueblo de Mururata, y como lo hicieron
todos sus antepasados, se dedica al trabajo de la tierra.

El abuelo Manuel, por entonces fiscal de la comunidad desde hace cuaren-
ta afios, recuerda que cuando muri6 su antepasado Bonifacio 11, cantaban un
baile que comenzaba asi:
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Al cielo me he de quejar,
ay mis sentimientos. ..
al cielo me he de quejar,
yo mis sentimientos...

Nos relata también sobre el Mauchi, que es un rito ceremonial funerario
cantado. Es la ceremonia del entierro del negro, especificamente cuando es
mayor y casado. La ceremonia comienza en el cementerio; se llega en parejas y
se canta con mucho sentimiento y dolor:

Doblen las campanas,
Repiquen por Dios,
Repiquen sefiores,
Repiquen por Dios...

El compadre Manuel, tiene la capacidad de rezar en los velorios hasta cua-
tro horas seguidas. En Tocafia, el cura hace pausas en la ceremonia religiosa del
entierro para permitir que el fiscal diga los rezos.

El mauchi, como otras expresiones afrobolivianas, contiene palabras o
vocablos cantados en una lengua o dialecto que se presume es de origen africa-
no y que aun no ha podido ser identificado por los investigadores; el significa-
do de esas palabras se asume, no se conoce. El mauchi tiene varios tiempos o
partes. La primera, la de los rezos, es conducida por una persona mayor. En
Tocafa, ese papel lo desempena el fiscal de la comunidad. El doliente mas
cercano, la madre o la esposa del difunto, esta vestida de negro y se ubica en el
centro de la escena, rodeada de familiares y amigos. De la parafernalia de este
ritual, forman parte el tabaco negro, las hojas de coca y un licor, para consumo
de todos los asistentes.

En el cementerio, durante el entierro, las mujeres cantan el «consuelox:

Ay, qué haré, ay qué haré.

Mi mala suerte, donde le encontraré a mi compadre, uauay.
Andaré todos los dias camino grande,

Lloraré, lloraré mi mala suerte.

En qué lugar le encontraré a mi compadre.
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Ay consuelito, qué dolor, qué dolor de corazén que uno siente.
Ay, mama, yo no mas todos los dias llorando.

Qué sera de mi, pobre, ay consuelito.

Uau, uaauay, ay qué haré, qué no haré.

De mi compadre, ay consuelo.

El mauchi sélo se canta después de dejar al muerto enterrado, durante el
recorrido de regreso, desde el cementerio hasta la casa del difunto; generalmen-
te ese recorrido dura unos veinte minutos. El cortejo acompafia a la madre o a
la viuda del fallecido y en el regreso se detiene dos veces. Los abuelos dicen que
cuando se canta el mauchi se esta llamando a la muerte: por lo tanto éste es el
unico momento adecuado para cantarlo, cuando hay un difunto que se encuen-
tra en el cementerio, esperando para hacer su transito hacia otra vida.

Hombres y mujeres tienen papeles diferentes en el ritual: cuando se canta
el mauchi, el dolor de las mujeres es muy grande; el momento que sigue al
entierro es muy doloroso y ellas sélo tienen fuerzas para llorar al difunto. Sélo
los hombres pueden cantar el mauchi; durante los rezos los hombres se quitan
el sombrero, pero se lo vuelven a poner para los cantos.

Otra caracteristica del mauchi es que durante la ceremonia, los dolientes
no pueden repartir tragos ni comida; para eso estan las personas allegadas, que
pueden ser familiares de la misma comunidad o de otras comunidades que
hayan llegado para el entierro.

Las hojas de coca, que se ponen en una bandeja en el centro de la habita-
ci6én, son simbolo de tradicién y de unién entre los presentes, pues estan alli
para ser consumidas por todos. Esta costumbre esta presente en las fiestas y en
las reuniones sociales en todas las comunidades de Bolivia. El campesino boli-
viano considera que la coca es fortificante y su consumo aporta fuerza para
trabajar o para suplir las carencias de una buena alimentacién.

Es costumbre también que a medida que los parientes estan regresando a
la casa del difunto después del entierro, cada uno de los visitantes se acerque a
la persona mas allegada al ser querido muerto para datle sus condolencias, en-
tonces ella suele contar los tUltimos momentos del fallecido, llorando todo el
tiempo.
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Derechos humanos y desarrollo étnico afroperuano

Jorge Ramirez Reyna

Si bien es cierto que los barcos que traficaban con esclavos llegaban al Africa y
hacfan prisioneros a los africanos, y los esclavizaban, no todos fueron raptados
a la fuerza; también guerreaban entre tribus, y aquélla que ganaba vendia los
integrantes de la que perdia, a los traficantes. Desde ese momento la palabra
«negroy paso a ser sinonimo de esclavitud, por ello consideramos que serfa
recomendable tratar de quitar de nuestra mente y de nuestros labios, la palabra
«negrow y empezar a utilizar la palabra afrodescendiente, afroperuano, afroe-
cuatoriano, etc.

Nuestros antepasados africanos vinieron principalmente de las Costas oc-
cidentales de Africa. Cartagena de Indias, en ese tiempo zona principal de ins-
talacion del Imperio Espafiol en el Nuevo Mundo, fue la plataforma de contac-
tos que contribuyé a modelar la personalidad cultural de los paises andinos
bajo la égida de las economias esclavistas. Se debe destacar el impacto que tuvo
la inmigraciéon masiva de africanos, cerca de 9 millones entre los siglos XVI 'y
XIX, y su incidencia en la composicion demografica de los paises andinos.

A principios del siglo XVIII Cartagena no sélo fue el lugar de recepcion de
africanos esclavizados, sino que ademads se convirtié en el primer puerto redis-
tribuidor de mano de obra esclava para Colombia, Venezuela, Ecuador y Pera.
La presencia de cientos de miles de hombres, mujeres y nifios africanos traba-
jando en las ciudades, villas, minas, haciendas y poblados, fue una realidad his-
torica y demografica incontrastable. En la actualidad, en el litoral Pacifico vive
la mayoria de los descendientes de los africanos inmigrantes que llegaron entre
los afos 1540 y 1800. Estos descendientes se han agrupado creando sus pue-
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blos, reconstruyendo su cultura a partir de la constante interacciéon con los
pueblos indigenas y nativos de cada region.

Se define como pueblos o comunidades afroperuanas a aquellos grupos
originarios que tienen existencia en s mismos, sin necesidad de reconocimien-
to de terceros; se les considera de esta manera, por estar unidos por caracteres
étnicos, culturales y sociales, ademas de la posesion comun y permanente de un
mismo territorio cuyas condiciones los distinguen de otros sectores de la colec-
tividad nacional y que estan regidos total o parcialmente por sus propias cos-
tumbres o tradiciones; son pueblos que se auto-identifican como tales.

En la época contemporanea, los afroperuanos iniciaron su etapa de rebe-
lién en protesta por la esclavitud, emigrando a zonas rurales donde explotaban
pequenas unidades agricolas o trabajaban en parcelas mas grandes con cultivos
comerciales y de subsistencia. Actualmente, los afroperuanos, por lo general,
residimos en los barrios mas pobres o en las zonas agricolas de la costa perua-
na, en las que faltan los servicios basicos mas elementales, lo que afecta drasti-
camente nuestros niveles y calidad de vida. Las familias sufren graves conse-
cuencias por la desocupacion, el desempleo, el alcoholismo, la drogadiccion,
todo lo cual, incide en el desarrollo de una débil autoestima e identidad.

En las principales ciudades de la costa, los varones afroperuanos trabajan
principalmente brindando servicios de seguridad, obreros de construccién civil
y mano de obra no calificada; las mujeres se ocupan del servicio doméstico,
entre otras funciones de nivel secundario; existen empleados de raza negra en
la administracién publica, ocupando puestos de grado técnico y profesional
como enfermeros, docentes y secretarios, entre otros; algunos trabajan en acti-
vidades privadas vinculadas a organizaciones no gubernamentales y una mino-
rfa tiene negocios o actividades propios.

Como ya lo he mencionado, hoy dfa, los afroperuanos seguimos forman-
do parte de los estamentos mas pobres de nuestra sociedad y seguimos siendo
percibidos como ciudadanos de segunda categorfa. En efecto, a lo largo de la
republica, la escasa movilidad ocupacional que hemos tenido, ha impedido un
mayor ascenso social en el seno de nuestra comunidad. La mala calidad de la
educacién también ha sido un factor que ha mantenido a nuestro grupo impo-
sibilitado de lograr una mejor preparacion, por lo tanto, nuestro acceso ha sido
desigual con respecto a las oportunidades de empleo y de desarrollo social.

Esta situacion de pobreza extrema se ha visto profundizada por las dife-
rentes politicas de ajuste y de reforma del Estado que se han aplicado en nues-
tro pafs. Asi por ejemplo, en las zonas rurales muchos pequefios propietarios
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agricolas negros se han visto afectados por la desapariciéon de la Banca de Fo-
mento o por la inexistencia de fuentes de crédito que les permitan garantizar su
produccion. En esta zona es muy frecuente ver una gran cantidad de jovenes
desocupados que migran a las ciudades o que caen en conductas antisociales
ante la inexistencia de canales de desarrollo adecuados para ellos.

En las ciudades, la politica de reduccion del aparato del Estado y el quiebre
de una serie de industrias ha provocado despidos que también han afectado a los
afroperuanos. En muchos casos, los despedidos eran la unica fuente de ingreso
para familias numerosas, que hoy estan al borde de la indigencia. Ante esta situa-
cién, los afroperuanos no hemos recibido ningun tipo de ayuda especifica que
contribuya a paliar esta dramatica situacion. En realidad las politicas asistenciales
del Estado han estado orientadas principalmente a la poblacion pobre de origen
indigena, olvidandose que formamos parte de los pobres del pais.

El Estado frente a esta situacion de pobreza y ante las formas abiertas o no
de racismo y prejuicios raciales que ejercen contra nosotros poco o nada ha
hecho. Es mas, al negar la existencia del racismo y no establecer sanciones, se
ha tenido una actitud permisiva, que de una u otra forma ha favorecido las
discriminaciones que se ejercen contra la comunidad afroperuana. Tampoco ha
promovido una politica social que iguale en oportunidades a los afroperuanos
con el resto de la poblacion de nuestro pais. No existen politicas publicas de
atencion e incentivo que estimulen el progreso de nuestra gente, ni tampoco se
ha alentado a aquéllos que por sus dotes personales podrian haber destacado y
servido de ejemplo para otros.

Por otra parte, los medios de comunicacion desarrollan una permanente
agresion contra la identidad y dignidad de los afroperuanos. Es frecuente ver
cémo desde ellos se proyectan imagenes de risa, burla, apodos, chistes malicio-
sos y escépticos, manifiestamente estereotipadas y falseadas que no sélo bus-
can mantener el «rating» de su programa, sino que justifican y, muchas veces,
legitiman el racismo existente en nuestro pafs.

Por lo arriba expuesto, debemos implementar, para los medios de comuni-
cacion masiva, campafias de informacion y orientacion que les permitan desa-
rrollar un tratamiento mas adecuado sobre los mensajes e imagenes que pro-
yectan respecto de nosotros. Es nuestro deseo que el Estado implemente una
politica cultural basada en el respeto a la diversidad, garantice y afirme el desa-
rrollo de la cultura afroperuana.

Desde el campo de la politica, tampoco se reconocen las demandas especi-
ficas de las comunidades afroperuanas, como partes concretas de las exigencias
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y necesidades de la Nacion. En las agendas y politicas de los partidos, nuestras
aspiraciones e intereses, por lo general, no son recogidos ni se promueve nues-
tra participacioén en la escena politica oficial. Pese a que nos definimos como un
Estado democratico y pluricultural, ha tenido que pasar mucho tiempo para
que los aportes de la cultura afroperuana sean reconocidos como parte general

de la identidad del pafs.

Las respuestas organizativas de los afroperuanos

Como sefalara en parrafos anteriores la respuesta de los afroperuanos frente a
estas situaciones ha estado presente desde un primer momento, sin embargo,
es a partir de 1950 que se empiezan a desarrollar procesos organizativos, basa-
dos claramente en el fortalecimiento de nuestra identidad y autoestima.

En las décadas de los 50’ y 60’ se organizaron dos actividades importanti-
simas; la primera de ellas, la formacién del grupo «Cumananax liderado por
Victoria y Nicomedes Santa Cruz. L.os hermanos Santa Cruz, llevaron adelante
una importante labor de recopilacién y difusion de los aportes mas significati-
vos de la cultura afroperuana y utilizaron como medios para esta labor, la pro-
mocion de la danza, la musica, el teatro y el canto negro peruano. Asimismo,
encolumnaron tras de sf a un importante grupo de personalidades de la comu-
nidad afroperuana. El grupo «Cumanana» se constituy6 en el primer gran paso
para el reconocimiento del aporte africano en la cultura nacional y popular
peruana de la actualidad.

En los afios 60 se formo el grupo de los «Melamodernosy liderados por el
abogado Juan Tasayco, quien inspirado en las luchas de los movimientos por
los derechos civiles en los Estados Unidos se propuso reivindicar en el Perd,
los derechos civiles y sociales que nos correspondian como ciudadanos. El
doctor Tasayco fue uno de los pioneros en el desarrollo del sentimiento de
ciudadania que hoy anima a muchas de las organizaciones afroperuanas.

En 1972 se cre6 en Lima la Asociaciéon Cultural de la Juventud Negra
ACEJUNEDP, organizacién que integraba a un grupo de jévenes afroperuanos
de los barrios de Lima. La ACEJUNEP se propuso, y de hecho realizé una
serie de actividades para dar a conocer la realidad de los negros en el Pert y
para promover la integracion y el rescate de nuestra cultura. Este movimiento
fue el primer gran intento de organizacioén de los jovenes afroperuanos. En
1983, surgi6 el Instituto de Investigaciones Afroperuanas INAPE) con el pro-
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posito de desarrollar un diagnéstico de la realidad socio-histérica y cultural de
los afroperuanos.

En 1986, como parte de este mismo proceso se fundé el movimiento ne-
gro «Francisco Congo», que ha luchado por la reivindicacion de los derechos
histéricos y ciudadanos de las comunidades afroperuanas y que desarrolla un
importante trabajo de organizacién de bases. «Francisco Congo» ha logrado
constituir filiales en las principales localidades donde existe una significativa
presencia afroperuana, las que empezaron a promover el desarrollo de las co-
munidades afro. Ha fomentado importantes experiencias de capacitacion para
el desarrollo microempresarial, de promocién de la mujer afroperuana, y de
conocimiento sobre nuestra historia y aporte al pais.

En 1990 se cre6 el Movimiento Pro Derechos Humanos del Negro, hoy
denominado Asociacion Negra de Defensa y Promocion de los Derechos Hu-
manos (ASONEDH) que se ha propuesto contribuir al desarrollo de una con-
ciencia y orden juridico de respeto a los derechos fundamentales de los afrope-
ruanos y de lucha contra el racismo. ASONEDH nacié también como respues-
ta al clamor popular de la comunidad afroperuana cansada de soportar el racismo
y la humillacién por causa del color de la piel o por el origen africano. Es asi
que en 1990 un grupo de abogados afroperuanos se reunié y decidié confor-
mar esta institucion para defender los derechos de los afrodescendientes en el
Peru.

Es importante sefalar que durante todo este tiempo como institucion se
ha logrado:

1. Un proceso de discusion y de debate sobre el problema de la discrimina-
cion racial en el Pert por parte de la sociedad civil y algunos 6rganos del
Estado.

2. Una movilizacién popular de los sectores negros e indigenas para la reali-
zacion de un plantén frente a una discoteca donde se les negaba el ingreso
a negros y otras minorfas.

3. Las tres primeras leyes en contra de la discriminacion, debido a la presion
institucional: Ley N°® 267772, (contra la discriminacién en las ofertas de
empleo) Ley N° 27749 (contra la discriminacioén en los servicios publicos)
y Ley N°® 27270 (que penaliza el racismo como delito).

4. La puesta en marcha del primer Boletin, de un Programa Radial y de una
revista Afroperuana, llamados todos «VOCES NEGRAS», dirigidos por
mujeres de la organizacion.
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5. Lapromocioén de un proceso informativo sobre los aportes historicos, que
como descendientes de africanos han aportado al desarrollo del pafs.

La Constitucién politica del Pert de 1993 establece que toda persona tiene
derecho a su identidad étnica y cultural, que el Estado reconoce y protege la
pluralidad étnica y cultural de la nacién. Sin embargo, en su articulo 89, sélo se
reconoce y respeta la identidad cultural de las «Comunidades Campesinas y
Nativas», con lo cual se hace caso omiso de las comunidades afroperuanas. El
reconocimiento constitucional de la conformacién pluriétnica del Pert implica
la aceptacion de que existen diversas culturas en la sociedad con igual capaci-
dad de accién, de derecho y de valores. Lo preocupante es que este hecho
tangible no se expresa de modo alguno en la estructura del Estado, en la distri-
bucién del poder ni en el gasto publico en educacién, vivienda y salud para la
poblacion afro. Se considera a la mayoria de la poblacién afroperuana como
vestigios del pasado, por lo que subsiste en una pobreza crénica y sometida a
una discriminacion institucionalizada e individual, que da como resultado el
«endocracismoy, es decir la persistencia de estructuras sociales e individuales
racistas.

En el afio 2001 el Gobierno instituy6 la Comisiéon Nacional de Pueblos
Andinos y Amazonicos, presidida por la Primera Dama de la Nacion, que de-
pende de la Presidencia del Consejo de Ministros. Al momento de su confor-
macion, los afroperuanos no fueron tenidos en cuenta, por lo que se inici6 una
campafia para que ser incluidos como parte de esa comision, pedido que fue
aceptado; en tal sentido, ahora la comision se llama Comisiéon Nacional de
Pueblos Andinos, Amazénicos y Afroperuanos.

En cuanto a otros logros, es fundamental resaltar la constitucién y perma-
nencia de esta importante red de organizaciones afroperuanas y una actitud
mas receptiva que hoy se aprecia por parte de otros sectores, en la lucha contra
el racismo y la discriminacién que se ejerce, cmo asi también, el reconocimien-
to del aporte en el desarrollo del pafs, y una actitud mas autocritica por parte de
las organizaciones politicas con el fin de incorporar todas las demandas y aspi-
raciones.

En lo que a dificultades se refiere, siguen siendo la pobreza y la débil au-
toestima e identidad de muchos afroperuanos, grandes obstaculos por superar.
También es urgente vencer su no visualizacién en la historia del pafs, por lo que
es necesario construir un marco social y juridico que garantice el pleno ejerci-
cio de todos los derechos.
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Con respecto al tema de la pobreza es importante promover en el seno de
la comunidad afroperuana nuevos valores sobre el trabajo, la calidad y la efi-
ciencia para impulsar un espiritu empresarial mas progresista. En ese sentido,
se debe dar mayor trascendencia al trabajo, el que servira para dignificar y no
para mantener en el limite de la meta de supervivencia a la mayoria de los
afroperuanos.

Puestas de esta manera las cosas, los retos para el futuro aparecen clara-
mente delimitados. En lo organizativo es muy importante mejorar los niveles
de capacitacion de los miembros de las organizaciones. Es fundamental, desa-
rrollar programas de formacion de lideres, promover el conocimiento y la iden-
tificacion con la historia y la cultura, e implementar programas que estimulen el
desarrollo de la autoestima e identidad. Es importante impulsar también la
articulacion de las organizaciones de los afroperuanos con el resto de organiza-
ciones e instituciones del pafs y con las organizaciones afroamericanas del con-
tinente y del mundo, a través de lineas o redes de cooperacion e intercambio.

A nivel comunitario es importante organizar programas integrales de de-
sarrollo en los ambitos rural y urbano que promuevan la generacién de ingre-
sos y de empleo adecuado para los afroperuanos; potenciar algunas experien-
cias de autogestion y desarrollo micro-empresarial que se vienen realizando;
elaborar proyectos de asistencia, capacitacion y empleo para el joven y la mujer
afroperuanos, y establecer métodos de ayuda y asistencia basica para la familia
y la nifiez que permitan atenuar el impacto de la pobreza y las politicas de
ajuste.

En el campo del desarrollo institucional es importante promover propues-
tas juridicas que penalicen y sancionen el racismo, que establezcan restricciones
claras y que garanticen el pleno ejercicio del derecho a la igualdad juridica de los
afroperuanos. Dentro de este marco institucional es fundamental impulsar una
participacién activa de los afroperuanos en la vida publica y politica del pais
con el fin de dar solucién a sus problemas mas apremiantes e historicos.

A través de los afios los afroperuanos han desarrollado acciones y mani-
festaciones culturales que han trascendido en la escena social del pafs, con el
proposito no sélo de reivindicar su patrimonio cultural y su capacidad creativa
e intelectual, sino también, de levantar una demanda que atienda sus necesida-
des econémicas, politicas y sociales. Dentro de este campo cultural, la escuela
debe cumplir un papel privilegiado en la revaloracién y respeto de la cultura
afroperuana; se debe estimular el desarrollo de programas educativos donde se
visualice en el curriculo su presencia y aporte.
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El Estado peruano ha estimulado en forma aislada a los afroperuanos que
se han destacado por sus dotes personales, su arte y cultura, sirviendo de vitrina
e imagen para otros paises. Frente a esta situacién de diferenciacion, a formas
abiertas y solapadas de racismo que se ejetce contra esta comunidad poco o
nada se ha hecho, reconociéndose al negro simplemente como eximio bailarin
de festejo, habil futbolista o musico por excelencia.

Como han podido comprobar a través de esta exposicion, no se refleja una
politica social que iguale en oportunidades de desarrollo a los afros con el resto
de las comunidades del pais, lo que genera una serie de exclusiones en todos los
campos, y niega la historia, la cultura y el aporte realizado al patrimonio cultural
de la sociedad peruana. Finalmente, quiero recordar que en el afio 2004 se
conmemoran los 150 afios de la abolicion de la esclavitud, por lo tanto aprove-
chamos esta oportunidad para solicitar a la UNESCO su apoyo y su auspicio
para que acompafie estas celebraciones.



Loa Simbi (pintura alegérica del ritual vuda de André Pierre).
ClL Danicle Bégot.



Encuentros y desencuentros de afromexicanos,
indigenas y mestizos en los sinuosos caminos de
la Costa Chica de Guerrero

Haydée Quiroz Malca

Hablar sobre la poblacién de origen africano en México' es complejo, debido a
varias razones, entre otras, a la falta del reconocimiento de su presencia no sélo
histéricamente, sino también en la actualidad. Sumado a ésta, el reducido nu-
mero de investigadores que la problematica gener6 y/o atrae. Aunque esta si-
tuacion ha ido variando, continda todavia la carencia de trabajos de corte etno-
grafico y antropoldgico, y predominan las indagaciones historicas. Por esta ra-
z6n, se presentaran los antecedentes de las investigaciones sobre los
afrodescendientes, para luego exponer una vision general de la actual situacion
de las pesquisas en la Costa Chica de Guerrero®. Se toma esta regién porque es
representativa del resto del pafs. Es casi el unico lugar, donde se encuentra en la
actualidad, un conjunto significativo de poblacién de origen africano, que re-
une caracteristicas culturales especificas como colectividad. Y a partir de las
investigaciones y el tratamiento que se le ha dado a la Costa Chica por parte de

! Nos referimos a la poblacién que fue sometida a una situacién de esclavitud y traslada por
la fuerza, a la entonces Nueva Espafia, y luego de su arribo se mezcld, con los indigenas
originarios y con los conquistadores. No existe consenso sobre el, o los conceptos adecua-
dos, para su denominacion. En el texto se mencionara esta discusion, y algunas de las
distinciones que han hecho los intelectuales, asf como ellos se reconocen a s{ mismos.
>La Costa Chica se extiende desde el sur de Acapulco y llega hasta las costas de Huatulco
Oax, en este caso sélo consideramos el estado de Guerrero, y eventualmente se menciona-
ran datos de Oaxaca, debido a que es dificil hacer corresponder una separacién politica con
un area cultural que tiene continuidad (mapas 1y 2).
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los estudiosos y de la politica cultural que se ha desarrollado alli, podtiamos
establecer tendencias similates para el resto del pais’.

Los primeros acercamientos

Existe consenso, sobre las obras pioneras de Aguirre Beltran. Aunque, esto no
esta en discusion, hubieron algunas indagaciones previas que considero es im-
portante sefialar. Los antropdlogos fisicos fueron los primeros en hacer trabajo
de campo con la poblacién de origen africano en la Costa Chica. El investiga-
dor italiano Dino Camavitto* los definfa como «zambos, hibridos, derivados de
la mezcla de los ‘amerindios’ de las familias étnicas: ‘muzgas’ y ‘tlapanecas’ con
los ‘negroides y los esclavos negros’ importados del Golfo de Guinea (Came-
ran, Nigeria y Costa de Oro)».

El autor habla de negroides explicando que la poblacion negra de la Costa
ha perdido, a través de cambios lentos, el caracter de poblacion verdaderamen-
te negra. Es por esta razon, que afirma que son hibridos. Sostiene que es impo-
sible medir la proporcion de sangre negra e india, hace notar el predominio
numérico de la poblacién india, y la pequena influencia de la sangre blanca.

Camavitto nunca aclara la procedencia exacta de los habitantes de la Costa
Chica de Guerrero; sélo nos dice que fueron 80 individuos, de los cuales 28 eran
hombres adultos, 20 mujeres, y 32 de ambos sexos en fase de crecimiento. Este
grupo fue comparado con otro, de una investigacion —suponemos similar—
que hizo Davenport y Steggerda con los negros de Jamaica, de quiénes presume,
tuvieron el mismo origen que los de la Costa Chica. La otra colectividad utilizada
como contraste en representacion de la «raza» indigena, fueron los tlapanecos de
Malinaltepec y Tlacoapa, estudiados por Montandon y Bisutti.

? En la actualidad la otra regién donde se han intentado algunas investigaciones etnografi-
cas es el Estado de Veracruz. En el resto de pafs también se tendrfan que hacer pesquisas
sobre el tema, pero en la muchos Estados, ni siquiera, se acepta la existencia histérica de
poblacién de origen africano. Entonces habria que hacer trabajos de difusion para aceptar
ésta presencia y generar un mayor interés sobre el tema. Esto se inici6é con la creacion del
Programa de la Tercera raiz en la Direccién General de Culturas Populares, pero en la
actualidad éste ha sido cancelado.

+1937: 1.
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La raz6n de introducir este autor y algunos comentarios es doble. Por un
lado, es muy probable que haya sido el primet” trabajo de campo que se hizo en
la regioén y también sobre la poblacion de origen africano en México. Por otro,
el caracter del trabajo, es decir, desde la antropologia fisica. Camavitto presenta
las caracteristicas descriptivas y pigmentarias, talla, esqueleto y otras. Este he-
cho, en un tanto limitante, ya que no permite conocer algunos rasgos de la
cultura de estos grupos, que hubiera sido de gran utilidad como antecedente.
Ademas, que el primer interés sobre esta poblacion haya sido sobre sus rasgos
fisicos, da una idea sobre el atractivo que represento.

Otras publicaciones mas o menos contemporaneas, sobre la poblacion de
la Costa Chica, fueron las de Catlos Basauri®, con dos textos de corte etnogri-
fico, sobre la poblacién negra de Jamiltepec, Oax. El primero de los mismos,
incluso, formaba parte de una publicacién sobre el conjunto de la poblacién
indigena de México. También lo denominé Grupo Negroide de la Costa Chica,
aunque el trabajo de campo lo realizé en poblaciones de la Costa Chica de
Oaxaca (Jamiltepec). Su argumentacion se orienta hacia la sustentacion de cri-
terios para considerarlos como otro de los grupos étnicos existentes en nuestro
pais.

Basauri’ proporciona datos muy intetesantes. En la actualidad® todos los
Estados de la Republica que se encuentran tanto en los litorales del Pacifico
como en los del Golfo, tienen un porcentaje mas o menos elevado de negros,
distinguiéndose principalmente los Estados de Veracruz y Guerrero y el Terri-
torio de Quintana Roo. En sus dos publicaciones los datos son similares; se
trata de una descripcion que al mencionar los antecedentes historicos, sostiene
que uno de los problemas fundamentales en la integracion racial de México es
la influencia del negro (1940:670). Afirma que, sin ser un grupo racial propiamente
indigena, debe catalogarse dentro de los aborigenes, por estar establecido en
regiones perfectamente demarcadas en algunos puntos de la Republica, y ser

> El trabajo de campo se realizé a través de una encuesta demogtifica, antropoldgica y
medico-biolégica entre varios grupos étnicos mexicanos. Gracias a una coordinacién entre
el Comité Italiano para el estudio de los problemas de la poblacién y el Comité Mexicano de
agosto a diciembre de 1933.

1940, 1943.

71940: 674.

8 Finales de la década de los 30’s.
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sus problemas iguales a los de «nuestros autoctonos»’ (1940:674). Asevera que,
para esa época, existian de 10.000 a 14.000 hombres de raza negra en la Costa
Chica (desde Acapulco, Guerrero, hasta Puerto Angel, Oaxaca) unicamente.
Explica que, los datos sobre cantidad de poblacién, fueron tomados del estu-
dio hecho por el licenciado José Pavia Crespo, sin proporcionar una ficha bi-
bliografica.

Otro elemento importante para este autor, es la situacién social de los
negros, que es semejante a la de los indios en cuanto a clase social, y son vistos
por los mestizos como una clase inferior. Estos a su vez, ven con cierto despre-
cio a los indios, a quienes llaman «/os znditos». Concluyendo que, mas bien, existe
cierto antagonismo entre indios y negros, y fuera de ciertos contactos comet-
ciales, no se dan relaciones entre individuos de una y otra raza. Hemos podido
constatar que esta afirmacién, sobre las relaciones entre mestizos, indigenas y
la poblacién de origen africano, que menciona Basauti, continia' desarrollan-
dose con altos y bajos, es decir, a veces se unen en alianzas, y otras tienen
conflictos abiertos y/o latentes. Creemos que las razones de estas similitudes y
diferencias tienen explicaciones historicas, econdémicas y culturales, mas que
con sustentos basados en los colores de la piel o los rasgos, y caracteristicas
somaticas. Nuestra argumentacion estara orientada en este sentido. Lo que re-
sulta interesante, es que desde esta época se reconocia la existencia de relacio-
nes, sean conflictivas o no, entre los diversos grupos sociales asentados en la
region; hecho que fue casi olvidado después de la publicacién de Cuijla. Los
trabajos posteriores al de Aguirre Beltran, se centraron en el estudio de los
grupos indigenas o en el de los denominados afromestizos separadamente, y se
fue descuidando, lo que histéricamente habitaban, compartian y competian, un
mismo espacio.

Otro elemento que menciona Basauri es el aspecto externo de la pobla-
cién. Dice que no tuvieron tiempo ni aparatos adecuados para hacer el estudio
antropoldgico (antropométrico)'’. Detalla las caracteristicas fisicas de la pobla-
cién como estatura, formas de la cabeza, menton, prognatismo, térax, y otras.
A partir de esta informacion, concluye que no existen mezclas de sangre entre

° El entrecomillado es mio.
' Hablo de los albores del siglo XXI.
" Es decir de Antropologia Fisica.
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negros e indios, y tampoco entre negros, mestizos o blancos, pero que alguna
vez debieron haber existido. De otra manera no se podria explicar la diversidad
de tipos que pudieron observar y que no corresponden segin el investigador, al
tipo antropologico clasico negro (1940: 676-678). Algunas de estas aseveracio-
nes eran coherentes con las discusiones del momento, si pensamos en el estu-
dio de Camavitto, desde la antropologia fisica.

Basauri, sefiala la ausencia de mezclas, e insiste en que no habfa uniones
entre los tres grupos (en ese momento), aunque acepta que debieron ocurtir en
el pasado, y que como producto de éstas, se mantienen en la actualidad, una
diversidad de caracteristicas fisicas. Serfa cuestionable, porque es muy dificil
pensar que en los tiempos coloniales y hasta después de la independencia, si
habia mestizaje, se hubiera detenido durante los afios en los que Basauri trabajo6
en esa region. Posteriormente y aun en la actualidad, esta vigente. Incluso Agui-
rre Beltran que llega pocos afios mas tarde a la region, constata la diversidad de
mezclas y combinaciones; razén que le sirve de base para definirlos como gru-
po afromestizo. Tal vez, las consideraciones por las que Basauri niega la mez-
cla, pudieran venir de la prohibicién colonial, y de la separacion en castas. El
«deber ser» era: «no mezclarse», pero la realidad fue otra. El discurso continué
afirmando que no habia uniones entre los tres grupos de la region, y se declara-
ba su ausencia.

La informacion sobre vivienda es también relevante. Se dice que era de dos
tipos: una de forma rectangular y otra cilindrica, y la segunda era la mas barata
de acuerdo con el calculo de costos que se ha presentado (1940: 684). La de
forma cilindrica es la que Aguirre Beltran registra como redondo africano. En
este caso serfa también pertinente revisar las descripciones sobre la vivienda de
los indigenas que habitaban esta zona. Parece ser, que fueron mas bien los
afrodescendientes, quienes tomaron este modelo de los grupos originarios de
la regién y no al revés. Por las investigaciones histéricas'?, se sabe sobre los
despojos de que fueron objeto los indigenas que habitaban las areas costeras. Si

2 Widmer Rolf: 1990 presenta como ejemplo de estos conflictos una cita de don Francisco
de Ordéfiez, tequitlato y natural del pueblo de Cintla en 1583: «... estando pescando algunos
indios llegan los dichos negros, mulatos de dichas estancias, y les toman el pescado que han
pescado y las redes y los arcos y flechas y sobre ellos los maltratan. Y las indias que estan
guardando las milpas, las espantan los vaqueros y les hacen otras vejaciones tomandoles los
platanos y calabazas y otras cosas por fuerza y contra su voluntad».
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se complementa con las narraciones de historia oral”, se infiere que los amuz-
gos fueron replegados hacia las montafias. Antes de la Conquista, vivian y te-
nfan asentamientos cercanos a la orilla del mar; su autodenominacién significa
en espafiol hombre del agua. Con la llegada de los conquistadores y encomen-
deros a la regién, y con ellos los africanos —esclavos o no— los indigenas
sufrieron fuertes procesos de despojo que los fueron arrimando y arrinconan-
do hacia los cerros, donde habitan en la actualidad. Pero volvamos a nuestra
argumentacion sobre el modelo de casa circular, que era el mismo que tenfan
los amuzgos. Es mucho mas probabl, como lo afirma el Cronista de Ometepec,
que los afrodescendientes copiaran las viviendas locales hechas con materiales
de la region, que trasplantaran el modelo de Africa. En la actualidad los redon-
dos ya no existen, y se pueden constatar cambios muy acelerados en los mode-
los de las casas, que van desde el material utilizado hasta las concepciones del
espacio.

Basauri'* proporciona otro dato, también relevante, sobre la vestimenta del
grupo negro. Los hombres usaban camisa y calzon de manta, atados a la cintura
con cintas; sombrero de palma o sombrero de lana color negro. No usaban
«guaraches» ni zapatos. Las mujeres usaban enagua de percal, camisa y refajo de
manta, rebozo de algodon. No usaban «guaraches» ni zapatos. En esto se pue-
de constatar ahora, una rapida variacion. Por ejemplo, la ropa de hombre, que
nos describe Basauri corresponde mas bien, a la que utilizan los indigenas, en la
actualidad (finales del siglo XX e inicios del XXI). Ademas, la propia poblacion
afrodescendiente sostiene que ellos no son indios', porque no usan calzén ni
enaguas. Los afrodescentienes de la Costa utilizan ropa que sigue los patrones
de la moda (difundidos en especial por la television) que denominamos occi-
dental. Por ejemplo, los atuendos de las mujeres van pegados al cuerpo, a dife-
rencia de las indigenas que continian usando mayoritariamente «huipiles» que
son muy amplios. Este aspecto es un factor de diferenciacion e identificacion
cultural muy importante. Solamente el dia 12 de diciembre (para la misa de la

" Informacion propotcionada por el St. Vicente Ramirez (afio: 2002), cronista de Omete-
pec, cabecera municipal regional importante con fuerte presencia mestiza y vecina de los
actuales asentamientos amuzgos. Esta afirmacion se confirma con la presencia de restos
arqueologicos en la franja costera mas cercana al mar, que no han sido estudiados.
1940: 685.

1% Quiroz: 1998.
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festividad de la Virgen de Guadalupe) visten a los nifios y nifias de «inditos» y
también, la mayoria de las mujeres lucen «huipiles» de alguno de los grupos de
la region. Pero el sentido que tiene en este caso es diferente, incluso demuestra
el poder econémico que se tiene, ya que un traje indigena, de confeccién arte-
sanal, es en muchos casos, mas caro que un vestido occidental.

Los aportes de estos primeros investigadores en la Costa Chica con pobla-
cién de origen africano fueron muy valiosos pero, con Aguirre Beltran se deli-
mita un interés mas especifico sobre este grupo de poblacion.

Lallegada del maestro Aguirre Beltran

Alrededor de los afios 40s se inician las investigaciones mas difundidas del
maestro Gonzalo Aguirre Beltran, aceptado como el primer antropélogo que
trabajo, no sélo el tema de la presencia africana en México a nivel general, sino
de la Costa Chica en particular. Su indagacion se inici6, como ¢él mismo lo
seflala'®, a instancias de Manuel Gamio, con un trabajo muy exhaustivo en el
Archivo General de la Nacién, publicado por primera vez en 1946. Esta edi-
cioén se agoto, y al poco tiempo se volvio una rareza bibliografica, hasta 1972,
afio en que la misma reaparecié corregida y aumentada 25 afios después. Se
reimprimié nuevamente en 1984, y en 1989 apareci6 una tercera edicién. Pero
¢por qué mencionar en qué anos se publicaron? Sucede que estos datos mues-
tran también un chispazo de interés inicial que se apaga, y luego de una cierta
calma y hasta olvido, se vuelve a prender en 1971. Esto tiene que ver con un
interés mas general sobre la poblacion afroamericana, el movimiento negro en
Estados Unidos y otros mas.

El primer producto fue el texto sobre la poblacién negra en México, en el
que se demuestra la importancia que tuvo la presencia africana durante la con-
quista y la Colonia; desde las razones de la demanda de mano de obra, asi como
los origenes de la trata, probables lugares de procedencia y cifras estadisticas de
esclavos; esto ubicado dentro de los sistemas de organizaciéon colonial, de la
ubicacion socio-econdomica (castas) y de la importancia de este contingente
externo de poblacién.

161989: 10.
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Si se vuelve hacia hacia atras, y se observa con un poco de cuidado el
prélogo de la segunda edicion, el propio Aguirre Beltran narra y ubica las razo-
nes de la falta de interés en el tema, frente a una sociedad pos-revolucionaria
que se interesa mayoritariamente por la poblacién campesina, en donde se en-
cuentra una aplastante presencia indigena; por lo tanto, el interés se concentra
en ésta. Puesto que el indigenismo es una corriente determinante en esos afios,
el problema de los afrodescendientes queda a un lado.

Habria que hacer una breve génesis para estudiar este excepcional interés
por la investigacion. Aguirre Beltran, muestra los intereses de los antropdlogos
Alfred Métraux y Melville J.Herskovits en el tema de poblacién afroamericana.
Desde un principio la investigacién fue concebida en dos planos: el histérico y
el etnografico, el pasado y el presente, para que los hallazgos en un estudio
interdisciplinatio, se apoyaran mutuamente. Su acertada propuesta metodolo-
gica de combinar la antropologfa con la historia, ha estado un tanto descuidada
en la tradiciéon antropologica mexicana, al menos para el caso del estudio de la
poblacién de origen africano y de la region que ahora nos ocupa. Por ello, serfa
pertinente que nos propusiéramos al menos retomarla, si nuestra intencioén esta
orientada hacia la busqueda de una mayor profundizacién en su estudio.

El tema de la presencia de la poblacién de origen africano'’, como ejemplo
de método etnohistorico, a nivel de toda la Repiblica Mexicana, y de corte
histérico, fue publicado en 1946. Después de alcanzar un cierto nivel de pro-
fundidad, el investigador decide hacer su trabajo de campo en la Costa Chica de
Guerrero. El resultado de estas pesquisas, se difundieron un poco mas tarde,
con la denominacion de «Cuijla, Esbozo etnografico de un pueblo negro» (1958).

El «conato de investigacion etnografica»'® en Cuajinicuilapa sélo se puede
entender en relacién con el trabajo histérico previo —ya citado. El texto abar-
ca, desde la geografia, la historia, el «ethos» de los negros, el matrimonio y sus
registros, la agricultura y su organizacion, las costumbres del nacimiento, la
educacion, hasta la muerte, asi como, temas sobre la sombra, la medicina tradi-
cional, para terminar con la lengua y el corrido. Es valioso por multiples razo-
nes; a pesar de la brevedad del trabajo de campo, fue posible alcanzar la profun-
didad que se muestra, lo que no hubiese sido viable sin la existencia de las
indagaciones previas que constan en los archivos. Otro valioso aspecto meto-

' Publicada como un libro aparte.
'8 Definida asf pot el propio autor (1989:11).
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dolégico es la presentacion de conceptos y definiciones del grupo social con el
que se trabaja. Al mencionar los tipos raciales que se encuentran en la pobla-
cion, sostiene que «serfa dificil afirmar o negar que la poblacién de Cuijla fue
totalmente negra; todo, sin embargo, parece indicar que desde un principio el
negro se mezclé con el quahuiteca dando origen a una poblacién mestiza, cu-
yos productos finales hoy forman el grupo mayoritario de los habitantes del
municipio. Es indudable que en la hibridizacion, el factor negro fue preponde-
rante y que, pot eso, el mestizo cuilefio es, en la actualidad, predominantemente
negro: un afro-mestizo» (1985:65).

Su concepto parte del contraste de los datos histéricos con la realidad, por
ello, cita a Don Inda, quién afirma que al negro no le gusta tal denominacion, y
cuando los llaman asi, reclaman diciendo: «negros sélo los burros, nosotros
somos prietosy, pero matiza esta afirmacion, explicando que la palabra en si
misma no se rechaza, es mas bien el contexto y las formas en que se dicen; en
las canciones se expresan: mi negro, mi negra o negrita, y no tiene connotacion
negativa (1985:69).

Estos —los prietos— constituyen al menos, el 90% de la poblacién de
Cuijla y, biolégicamente hablando —continda Aguirre Beltran—, no son pro-
piamente negros, sino individuos de mezcla preponderantemente negra o afro-
mestiza, que ya desde la época colonial fue catalogada como mulata parda o
simplemente parda. El hecho —lo explica— viene de los objetivos de la domi-
nacion extranjera, la rigidez del sistema racista, que habifa estructurado una
sociedad dividida en castas, que venia doblegandose y concediendo a los anti-
guos estamentos infames, por su sangre, una definicién eufemistica, que hiciera
olvidarles la antigua connotacién despectiva del vocabulario zooldgico emplea-
do en la designacion de los hibridos,... que en verdad eran y son los negros de
Cuijla, y pardos en cuanto son producto de la mezcla del negro con el indio;
mezcla que, no se limit6 a lo bioldgico, sino que abarcé también lo cultural.

Es probable, que la actual designacion o calificaciéon de afromestizo, que
utilizamos muchos afromexicanistas, provenga de esta fuente original, me re-
fiero a Aguirre Beltran, aunque muchas veces se lo utiliza sin citarlo. En la
mayorfa de los casos, se usa el concepto sin acotatlo, definirlo o redefinitlo,
simplemente se lo toma; tal vez, se lo deberfa leer con mayor cuidado, por los
aportes teoricos y metodologicos que hizo en su estudio sobre la presencia de
la poblacién de origen africano en México.

Si pudiéramos hacer algunos reclamos al maestro, tal vez nos hubiera gus-
tado que en la etnografia de Cuajinicuilapa, no se hablara de los afromestizos,
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como si fueran los unicos que habitaban el pueblo, y no tuvieran relacién con
los lugares vecinos (donde habitan indigenas y mestizos); pero se sabe que
correspondia a las etnografias del momento.

Después de este acercamiento tan amplio en tantos niveles, ha sido dificil
superar a Aguirre Beltran, en el sentido de hacer algin trabajo que al menos se
acerque a la profundidad de su obra sobre la poblacién de origen africano. Ha
sido lamentable, que luego de esta INEN el tema; ha permanecido casi total-
mente descuidada durante una larga temporada, hasta los 70. Al parecer, como
efecto de la publicaciéon de la segunda edicion del libro La poblaciin negra en
Meéxico, se ha iniciado una nueva corriente de investigaciones que se ha mante-
nido hasta la actualidad, aunque con muchos altibajos.

Es por esta razén, que en esta breve exposicion se hace mencion, ademas
de los enfoques antropolégicos obligados, algunos trabajos de caracter histori-
co sobre el tema y la regién; por lo que, me atreverfa a sugerir que un mayor
intercambio de informacion y didlogo entre la antropologia y la historia, po-
drian fomentar un camino mas fecundo en nuestras preocupaciones. Esta pro-
puesta la harfa extensiva a la arqueologfa, dado que en la regién son casi inexis-
tentes las investigaciones de esta disciplina, hecho que también limita, en algu-
nos casos, la construccion del conocimiento.

En la Costa Chica de Guerrero existfan y hasta ahora permanecen, algunas
condiciones que considero deben tenerse presentes. Desde la temprana llegada
de la poblacion de origen espafiol y africano existieron en la region, poblaciones
indigenas" con las que se establecieron relaciones de naturaleza muy diversa.

De hecho, en la actual conformacién regional y politica, se pueden encon-
trar, como en las épocas pre-hispanica y colonial, la presencia y la vigencia de
varios grupos sociales culturalmente diferenciados: los amuzgos, tlapanecos,
mixtecos, nahuas, asf como los de origen foraneo, los mestizos (que en algunos
casos presentan una marcada ascendencia blanca), y el grupo descendiente de
la poblacién africana. Estos dos dltimos, son producto de la mezcla con alguno
o varios de los anteriores, que moraban en esta area. No se puede hablar de la
poblacién de origen africano, de su identidad y su cultura, de manera aislada,
sino en relacién con el resto de grupos alli presentes.

1 A pesar de los niveles muy altos de mortalidad, y en algunos casos hasta exterminio,
permanecieron diversos grupos de diversa adscripcion étnica y de variada presencia en esta
zona.
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Los seguidores® de la obra del maestro Aguirre Beltran

Gabriel Moedano Navarro es, tal vez, uno de los mayores y mas constantes
seguidores de la tradicién de Aguirre Beltran, en la region. Tiene una trayecto-
ria que se inicia en los 70 y continda hasta la actualidad. Ha hecho importantes
aportes desde 1973 a 1998; entre ellos se menciona: la recopilacion bibliografi-
ca sobre el tema, a nivel de toda la Republica, y trabajos sobre la investigacion
afromexicanista, la etnohistoria de la poblacién negra, centraindose posterior-
mente en la tradicion oral, el corrido, la musica y la danza, como expresiones de
la identidad cultural de la Costa Chica; edit6 y publicé un «cassete» con musica
de la Costa Chica.

Se debe reconocet la labor de la historiadora Luz Maria Martinez Montiel,
quien ha trabajado el tema de la poblacion de origen africano en México, desde
la historia. Ademas, formo una generacion de alumnos interesados en la Tercera
Raiz; foment6 la publicacion de una cantidad considerable de textos centrados
en la presencia africana en México. Fue promotora y fundadora del Programa
de la Tercera Raiz, en la Direccién General de Culturas Populares. Desde ese
espacio inicié una labor de difusién, promocion y reconocimiento de otro de
los componentes de la nacién mexicana. Impulsé la realizacién de los encuen-
tros de investigadores interesados en este problema, entre los que se destaca el
Encuentro Nacional de Afromexicanistas. Si bien los asistentes han sido mayo-
ritariamente historiadores, se ha contado con la participacion de antropoélogos,
musicologos y otros investigadores.

Miguel Angel Gutiérrez Avila es otro investigador que ha trabajado diver-
sos temas de la poblacion afromestiza en la region, desde los afios 80, indagan-
do en cuestiones relacionadas con el léxico del trabajo agricola en San Nicolas;
la recopilacién de cuentos de tradicion oral; investigaciones sobre el corrido y
la violencia. En una de sus ultimas publicaciones expone sobre el derecho con-
suetudinario y el derecho positivo entre mixtecos, amuzgos y afromestizos.

Arturo Motta, Ethel Correa y Jesus Machuca, han investigado en la Costa
Chica de Oaxaca, temas que van desde la identidad y la ecologfa hasta expresio-
nes «dancisticas». Los dos primeros, en los dltimos afios, estan dedicados a

% Se mencionan brevemente los autores y en la bibliograffa final se incluyen las fichas
completas.
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cuestiones historicas, a partir del hallazgo de un censo de 1889, muy interesan-
te, porque incluye el componente racial.

Cristina Dfaz ha realizado varias investigaciones sobre la Costa Chica tanto
de Guerrero como de Oaxaca. En su tesis de licenciatura, ademas del aspecto
etnografico y de parentesco, hace una recopilacion bibliografica sobre la pre-
sencia africana en México, que es muy relevante. Otro tema de su interés ha
sido la narrativa afromestiza.

Judit Solis Téllez, alumna del doctorado de la UAM-Iztapalapa, hizo una
tesis de Maestria en Ciencias Antropolégicas sobre la identidad y la cultura en
San Nicolas, poblacién afromestiza de la Costa Chica de Guerrero (1999). Es
un trabajo inicial dentro de una investigaciéon mayor que esta desarrollando
sobre la identidad afromestiza y su resignificacion, la revaloracion de la negri-
tud, y la migracién.

La investigacion inicial de Quiroz Malca desarrollada en la Costa Chica de
Guerrero, especificamente, en la regién ubicada en las cabeceras municipales
de San Marcos, Florencio Villarreal y Copala, mucho mas cercana a Acapulco,
resulta interesante por haber estado casi totalmente ausente del interés de los
afromexicanistas. El resultado de este trabajo fue una tesis doctoral y unos
articulos sobre los hombres y mujeres de los grupos domésticos que se dedica-
ban a la produccién de sal, la que se fabrica de manera artesanal en diferentes
lugares de la Republica; se debe resaltar la participacion de los hombres, las
mujeres, los nifios y las nifias en su elaboracion, la circulacion de sal a nivel de
la regién, con base en el comercio y el trueque, temas que expresan algunos de
los oficios regionales y formas culturales allf existentes, como también las com-
plejas redes de reciprocidad que se hacen evidentes en la celebracion de las
bodas y las muertes.

Al culminar esta investigaciéon quedaron resueltos algunos interrogantes,
pero se multiplicaron las preguntas, en distintos grados; los trabajos mas re-
cientes estan enfocados hacia cuestiones de la poblacion de origen africano
como grupo cultural, con multiplicidad de relaciones con otros actores regio-
nales. Si se toman como base los calendarios festivos, se pueden observar se-
mejanzas y diferencias entre los grupos que habitan la Costa Chica, especial-
mente en las danzas que acompafian a cada una de estas celebraciones, por
ejemplo la fiesta de San Nicolas o la celebracion del dia de los difuntos.
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Otras versiones

Los trabajos que se presentan a continuacién tienen diversos puntos de partida
y en su mayorfa no estan enfocados sobre la poblacién afromestiza como eje
principal, lo cual no les resta importancia, sino que nriquece y amplia la discu-
sion.

Este es el caso de la gran etnografia titulada Pinotepa Nacional, mixtecos,
negros y triques (1961) de Gutierre Tibon, donde se proporciona una informa-
cion inapreciable, que apoya la comprension de esta region, por el valioso regis-
tro descriptivo y de entrevistas que muestra. Por ejemplo, la narracién de una
habitante de Pinotepa Nacional, en relacién con la llegada de los primeros
negros a la region; esta sefiora, hacia finales de la década del 50, narra que
llegaron con el Mariscal de Castilla y su esposa «la Mariscala». También men-
ciona los conflictos que tenfan con los indigenas y coémo los negros bajo las
6rdenes del gran terrateniente de esa region amedrentaban a los indigenas con
perros entrenados y los despojaban de sus cosechas y de sus tierras. La existencia
del mencionado hacendado en esa region ha sido comprobada en los archivos.

Veronique Flanet realizé investigaciones en la Costa Chica de Oaxaca; ade-
mas de la parte etnografica y de la organizacion social y politica de la zona
donde trabajo, centrd sus preocupaciones en la violencia y las relaciones inte-
rétnicas, esto es, entre indios, mestizos y negros. Ella nos ayuda a tener una
visién de «los negrosy, desde el lado mas bien indigena y mestizo. Esto se pue-
de inferir, de acuerdo con la presentacion de la informacién y de la imagen que
se tiene del otro; casi estan ausentes las personas de ascendencia africana.

Roberto Cervantes-Delgado, en 1984, publicé un articulo sobre estratifi-
cacion étnica y relaciones interétnicas, titulado: La Costa Chica: indios, negros y
mestizos; su estudio abarca los estados de Guerrero y Oaxaca, asi como de los
grupos que tienen presencia significativa, y el orden en el que los presenta, es
directamente proporcional a la cantidad de poblacién de cada uno.

Cabria sefialar, que en la delimitacién de su universo de estudio, tomo la
Costa Chica como sinénimo de Mixteca de la Costa, ya que este autor afirma,
que la primera denominacién corresponde a un criterio geografico, y la segun-
da tiene que ver con una regiéon socioeconémica, equivalente a una sub-area
cultural. Sostiene que Mixtecos, amuzgos, chatinos, tlapanecos y nahuas com-
parten su ambito ancestral con los descendientes de los antiguos blancos espa-
fioles y con los «morenosy, cuyas raices africanas fueron transplantadas en la
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region desde el mismo siglo XVI. Estas afirmaciones sobre un area cultural, y
la denominacién mixteca de la costa, no han vuelto a ser retomadas.

Cervantes Delgado presenta una vision de las conflictivas relaciones inte-
rétnicas entre los grupos que conviven en una ...«aparente poca hostilidad cotidia-
na», pero esto no logra ocultar la inequidad social y la injusticia entre victimas y
victimarios. Otro aporte sugerente, es la definicién de «metropolisy mestizas.
Ometepec y Pinotepa Nacional serfan su expresion, ya que son poblaciones
mestizas, del blanco, del indio y del negro. Aunque, mas adelante sostiene que
en realidad, lo importante no es tanto el color de la piel, sino el poder econémi-
co y politico de las personas, y que de acuerdo con esto, se delimita su estatus.
Concluye, que si bien los negros ocupan un lugar, una posicion social inferior a
la de los mestizos, es superior a la indigena®. Afirmaciones que todavia conti-
nuan vigentes.

Carlo Bonfiglioli, en un articulo de 1999 y en su tesis de doctorado (1998)
titulada: «l_a epopeya de Cuanbtemoc en Tlacoachistlabnaca, nn estudio de contexto y siste-
ma en la antropologia de la danza», hace un analisis del hecho «ancistico» en su
dimension social y sobre todo, simbdlica, asi como, del contexto de la danza en
una comunidad indigena y su relacién con los mestizos. Si bien, no es una
investigacion hecha sobre los afromestizos, la presentamos porque se realiz6
en el territorio denominado Costa Chica de Guertero, y ademas algunas de esas
danzas, ahora son ejecutadas por los afromestizos, pero tuvieron su origen en
zonas indigenas; lo que demuestra la amplia circulacion cultural entre los diver-
sos grupos que alli se asientan.

Amaranta Castillo (2000) realizé una muy interesante tesis de licenciatura
sobre las relaciones interétnicas y el papel de los estereotipos entre los mixte-
cos, mestizos y afromestizos en Pinotepa Nacional. Entre sus aportes, cabe
sefialar, que su indagacion la realiz6 con personas pertenecientes a los tres gru-
pos étnicos de la region, asi como el hecho de haber trabajado con nifios y
nifias de las escuelas de Pinotepa y algunas colonias.

Habria que considerar también, la resefia que hacen Carlos Garma y Mar-
garita Zarate (2001), sobre la existencia de una cierta influencia africana en las
religiones mexicanas. Fiste aunque es un articulo breve y general, trae a discu-
sién un problema interesante, que puede ser calificado como una carta que no
ha aparecido, sobre el tema del sincretismo en la religion y la vertiente afro; tal

1 1980:50.
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vez podriamos decir que casi nadie lo ha investigado, al menos desde el punto
de vista antropologico.

Otras miradas: compilaciones

Existen dos publicaciones colectivas, en las que se intenta proponer que toda la
Costa del Pacifico, podria conformar una region cultural comun. La primera en
torma de libro Pacifico Sur: una region cultural (1997), y la segunda es la revista
Tierra Adentro, con el tema del Pacifico Sur (1998). Aqui se incluyen trabajos
de investigadores de la Costa Chica de Guerrero y Oaxaca. Los temas que
abarcan son variados: Los afromestizos y su contribucion a la identidad cultu-
ral del Pacifico Sut, el caso de la tradicion oral en la Costa Chica y la Tercera
Raiz; Ecosistema y cultura morena en la Costa Chica Oaxaquefia; La Cultura
afromestiza del agua, la modernidad y la exclusion de los saberes en la Costa de
Guerrero; La funciéon de la Casa del Pueblo en el quehacer cultural de la comu-
nidad afromestiza de José Marfa Morelos, Oaxaca; y L.a Chilena de la Costa
Chica (estos trabajos se incluyen separadamente en la bibliografia, por autor).

Se mencionan aqui, compilaciones mas o menos recientes, sobre el estado
de Guerrero en su conjunto, ya que son esfuerzos importantes de difusion
sobre la problematica histérica, econémica social y politica. La primera estuvo
a cargo de Edgar Neri (1999, dos tomos) y la segunda coordinada por Tomas
Bustamante y Sergio Sarmiento (2001). En éstas, se consideran algunos articu-
los sobre la regién, que tienen que ver con temas diversos como: La difusion de
la danza de la conquista de México en la Costa Chica guerrerense, historia oral
y musica de la Costa Chica, la construccion regional y el movimiento social en
el oriente de la Costa Chica, el cambio técnico y el poder local en los sistemas

de riego de la Costa Afromestiza, y finalmente, el proyecto de colonizacion de
la Hacienda de San Marcos 1880 - 1884.

Lo visual

Un aspecto muy importante, por el interés que despierta, es el registro fotografi-
co de la poblacion de ascendencia africana de la Costa Chica, tanto de Guerrero
como de Oaxaca, que ha sido objeto de publicaciones especiales. LLa Smithso-
nian, en sus servicios de exposiciones itinerantes, publicé un folleto de Tony
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Gleaton (1993). Este forma parte de una exposicion denominada F/ legado de
Afpica en México, que incluia ademas de fotografias, articulos muy breves de algu-
nos investigadores que explicaban la presencia hasta ese momento casi ignorada
y hasta negada, de la herencia africana en México. Maya Godet, al afio siguiente,
publicé un libro de fotografias sobre la Costa Chica, que tiene una breve intro-
duccion por parte del Director de Culturas Populares de ese momento.

Los historiadores

Entre los historiadores que no podemos dejar de mencionar se encuentra Rolf
Widmer: 1990, con «Conguista y despertar de las costas de la mar del sur (1521 -
1684 )»; aqui logra introducirnos en el complejo proceso historico de tan singu-
lar region, registrando noticias demograficas y econémicas de la época prehis-
panica. Con fuentes de primera mano reconstruye el papel que la zona tuvo en
el desarrollo econémico colonial y analiza los diversos componentes étnicos
que se asentaron, para conformar la sociedad multicultural de hoy.

Entre el caimdn y el jaguar, los pueblos indios de Guerrero (1994) es el titulo de la
obra de Danielle Dehouve, quien hace una presentacion histérica de los diver-
sos grupos étnicos que poblaron la regiéon de lo que ahora conocemos como
estado de Guerrero. Aborda de manera clara y precisa, la transformacion del
mundo indigena luego de la conquista. Con fuentes documentales, la autora
nos ofrece una magnifica sintesis del proceso histérico que los diversos grupos
sociales, entre ellos los africanos y sus descendientes, siguieron en esta region;
la economia, las nuevas formas de trabajo, la explotacion de los recursos natu-
rales, las relaciones interétnicas; la asimilacion de los valores culturales hispa-
nos, la evangelizacion y la cultura son los temas principales que la autora abor-
da en su estudio, donde nos invita a reflexionar sobre la importancia de estas
regiones; es un material de consulta obligada para ubicar y comprender mejor
este estado tan diverso.

En el mismo tenor que Widmer, la tesis de Jests Hernandez Jaimes (2000) es
un trabajo sobre el siglo XVIII, y la explicacion de por qué las elites de las regio-
nes de Chilapa/Tlapa, Costa Grande y Costa Chica reaccionaron de una manera
diferenciada, ya sea a favor o en contra del movimiento insurgente, y de la lucha
armada por la independencia. Su explicacion esta basada en la historia econémica
de la region, mostrando las formas de integracién a los modelos econémicos de
estas zonas; siendo en una primera época, casi autosuficientes y autarquicas, mas
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tarde surgié un proceso de integracion a partir de la produccion de cacao. Luego
de la caida de este producto, el algodén fue el otro articulo que sirvié como
enlace en su participacion de un sistema econémico mas amplio.

Para nuestro caso, resulté valiosa la posibilidad de visualizar las variantes
en la composicion de la poblacién, tanto espanola blanca, indigena y negra o
mulata/parda, en las tres regiones donde se desarrolla el trabajo. En lo concet-
niente a la Costa Chica, se puede inferir la existencia de ciertas variantes micro-
regionales. Por ejemplo, la parte mas cercana a Guerrero, (actuales municipios
de San Marcos y Florencio Villarreal) fue una zona casi despoblada, debido a
que los «yopes» fueron casi exterminados. Fueron ésos los territorios donde se
conformé el inmenso latifundio constituido por la Hacienda de San Marcos,
que si bien se integré en el circuito de la produccion algodonera, también pro-
ducia ganado vacuno para abastecer diversas demandas. Otra parte de su pro-
duccién era la de sal, que iba hacia las minas. En el resto de los municipios, a
pesar de la disminucion en la densidad demografica, la poblacion indigena no
desaparece, se mantiene, y también sus Caciques indios; lo que significé el per-
manente enfrentamiento entre éstos y los espafoles en su carrera por el despo-
jo de tierras.

La mirada local

Existen también, un conjunto de articulos, monografias y tesis realizadas por
costefios preocupados por su historia que son esfuerzos, la mayorfa de las veces
publicados por los propios autores. Se hace mencién de algunos de ellos, a los
que se ha tenido acceso, porque la circulaciéon es muy restringida, pues no se
producen a través de editoriales de amplia difusion. Este es el caso de Eduardo
Aforve Zapata, Amado Gonzalez Davila, Justo Velasco, Bartolomé Lopez
Guzmain, Laurentino Luna, Gela Manzano Afiorve, Cuca Massieu, Francisco
Vasquez Aflorve y otros.

Tardias presencias, los intelectuales, el Estado y sus instituciones
En estos tltimos afios, la llegada de diversos intelectuales tanto a la Costa Chica

de Guerrero como a la de Oaxaca ha tenido algunos efectos en la poblacion
costefla y en sus maneras de identificacion y auto-reconocimiento. La aparicion
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e influencia de actores externos, se refleja no sélo a partir de los estudiosos que
empiezan a llegar a esta region, sino también en la presencia mas concreta del
Estado, a partir de sus instituciones. Este fue el caso de la Unidad Regional de
Culturas Populares que envi6 investigadores promotores, para hacer trabajo
cultural y levantar informacién etnografica en esta region.

En las oficinas centrales, se crea una dependencia especial denominada
Tercera Raiz, que tenfa como objeto, fomentar la investigacion sobre la presen-
cia de la poblacion de origen africano en la Republica Mexicana, tanto a nivel
histérico como en la actualidad. Es, desde esta instancia, que se organizan los
encuentros de afromexicanistas con diferentes sedes. La historiadora Luz Ma-
rfa Martinez Montiel fue la impulsora y encargada de este Programa. En el afio
2001, la Direcciéon General de Culturas Populares se reestructuré y el Progra-
ma de la Tercera Raiz, asi como otros, dejé de existir.

Cabe sefialar que los antropoélogos que han visitado la region a partir de los
afios 70 han establecido una suerte de influencia sobre algunos sectores de la
poblacion, que tal vez antes no tenfan preocupacion sobre su (s) identidad (es)
o auto-adscripcion (es) y su correspondiente denominacion. Las acciones del
Estado tuvieron impacto partir de la creacion del Programa de la Tercera Raiz.

Estos dos hechos, a veces en forma independiente, y otras de manera
cruzada, han creado en algunos sectores de la poblacion de la Costa Chica, una
preocupacion, por su autodefinicion, los que previamente se reconocian como
morenos, abajefios, costefios, aceptados incluso por los demas habitantes de la
regién, y denominados bajo la palabra «negro», con sentido mas o menos nega-
tivo. Aunados a estos términos se agregan los afromexicanos, afrodescendien-
tes, afromestizos, y algunas variantes.

Salvo la inicial definicién «conceptualizaciéon» dada por Aguirre Beltran en
su etnografifa sobre Cuaji, la mayorfa de antropdlogos e historiadores han to-
mado los conceptos y términos, sin preocuparse mucho por acotatlos o expli-
carlos. Se debe mencionar que la palabra afromestizo, a pesar de haber sido
utilizada y definida claramente por el investigador pionero, ha sido retomada de
manera mas o menos similar por los investigadores, pero sin una preocupacion
por cuestionarla.

En el suplemento cultural del periddico El Nacional®; se publicaron ni-
meros especiales en los que se inclufan varios articulos dedicados a la Tercera

#21-03-91, 29-11-91 y 30-10-92.
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Raiz. Estos eran coordinados por el Instituto Nacional Indigenista y el Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes. En la revista México Desconocido tam-
bién se publicaron articulos sobre la Costa Chica, uno sobre Cuaji (1999) y otro
sobre la laguna de Chautengo, posterior al paso del huracan Paulina. Se trata de
animar al publico en general a visitar zonas poco conocidas, donde podran
observar una parte del pafs, «exotica» e interesante.

El museo afromestizo en Cuaji, un ejemplo de incoherencias

Como efecto de esta influencia cruzada entre instituciones, tanto estatales como
federales, y parte de la poblacién, se creé el Museo de las Culturas Afromesti-
zas «Vicente Guerrero Saldafia» en Cuajinicuilapa, Guerrero, en 1999. Por un
lado, segun narran los integrantes de la asociacion civil (la comunidad) que
forj6 el proyecto, tenfan la idea de hacer unos redondos donde funcionaria el
museo. Esta idea se oponia a la de las instituciones; el proyecto crecié apoyado
por la DGCP a través de su Programa Tercera Raiz, que finalmente hizo la
investigacion y defini6 el concepto del mismo.

Como resultado, el museo vivo, con una concepciéon amplia, abarca no
sélo el area de exposicion sino también un area de proyeccion cultural comuni-
taria. El «anico problemay, es que luego de haberse inaugurado, las instancias
gubernamentales lo olvidaron, y actualmente se sostiene gracias a diversas acti-
vidades «autogestionadas», por el grupo de la comunidad que inicialmente lo
promovié. A pesar de todos estos inconvenientes, el museo continta abierto al

publico.

México Negro, un movimiento

Diversas comunidades de marcada presencia afromexicana han realizado cinco
Encuentros de Pueblos Negros de Oaxaca y Guerrero, y el parroco del pobla-
do «El Cirueloy, con un grupo de personas de algunas comunidades de la Costa
Chica, han impulsado un movimiento local y regional autodenominado México
Negro.

La reunién que se realizo en Santiago Tapextla, Jamiltepec, Oaxaca, del 22
al 25 de marzo del 2001; tuvo como eje de reflexion: pariente-pariente, sangre
que nos une. De acuerdo con las declaraciones o el comunicado que emitieron
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después de este encuentro, las principales conclusiones alcanzadas fueron que:
«Méxcico es un drbol con tres raices principales, la indigena, la africana y la europea; sin
embargo los Afromexicanos sufren la mayor discriminacion, porque ademas de la pobreza
impuesta por la sociedad, a través de la compra, a precios bajos, de los productos, el color de la
piel que se lleva con orgullo, es objeto de rechazo y humillacion por casi todo el resto de la
sociedady.

Concluyeron con la afirmacion de que: «omos una etnia que debe considerarse
tal como las excistentes y reconocidas oficialmente, porque constituinos un grupo con costun-
bres y cultura propia, porgue habitamos nuestro territorio hace mids de quinientos asios y
porque hemos aportado nuestra sangre, nuestro trabajo y nuestra vida a la construccion del
Meéxico actualy

Un alto en el cruce de caminos...

Detenerse en una reflexion sobre los avances de investigacion de la poblacion
de origen africano en México, siendo parte interesada, es un reto muy dificil.
Nunca se logra presentar una vision completa; muchos y muchas tal vez se
sientan excluidos, pero de ninguna manera ha sido intencional; los espacios y
tiempos siempre estan acotados. De todos modos existen multiples hechos que
reclaman nuestra atencion.

Sefialaremos algunos ejemplos de lo mucho que resta por hacer. Habria
que fomentar mas investigaciones etnograficas, que abarquen diferentes sub-
regiones de la Costa Chica de Guerrero y de Oaxaca, tratando en lo posible de
que sean investigaciones relacionadas, es decir, que no sélo se vea a los more-
nos, como afrodescendientes, afromestizos o la categoria que se tome separa-
damente, sino pensar que comparten y pugnan por un territorio, con indigenas
y mestizos. Por ello, se deben ubicar estas relaciones, con fundamentos histori-
cos, sociales, econémicos y culturales.

¢Cuanta influencia tuvieron y tienen todavia los viejos modelos llamados
mesoamericanos o indigenas en la conformacion de los actuales patrones cul-
turales de la poblacién de origen africano? ¢Qué va a pasar con la intensifica-
cién de la migracién en la regién? ¢Cudles son los efectos de la misma en la
cultura regional asi como en la vida cotidiana local? :Se tiende hacia la repro-
duccion de las formas culturales en el otro lado de la frontera? ;Cémo se inicia
el proceso de reforzamiento de las tradiciones culturales que en algunos casos
habian sido abandonadas por falta de recursos monetarios? La migracion es un
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tema escasamente registrado debido a la escasa bibliografia antropolégica de la
region, pero resulta insoslayable en la actualidad.

Esto ayuda en la construccion del conocimiento de cada uno de los grupos
que se asientan en esta region, y evitar ubicarlos con estereotipos muchas veces
racistas de la violencia, haraganerfa, sexualidad exacerbada, y otros, que los
juzgan o califican, mas que entenderlos y aceptarlos, como ejercicio de toleran-
cia con nosotros y con los demas. No me cabe sino anadir: colegas hay mucho

por hacer; seran bienvenidos los nuevos y viejos retos...

MAPA No. 1
UBICACION GEOGRAFICA DE LA ZONA DE
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Razia y captura de esclavos.
Schomburg Center for Research in Black Culture, Nueva York.



Analisis sobre los estudios de la poblacion
africana y afroandina en el noroeste argentino.

El caso de la jurisdiccion de Jujuy. Un estado de la
cuestion y lineas tematicas que se perfilan

Fanny Delgado

Hemos considerado necesario, antes de entrar en tema, hacer alusién a las ca-
racteristicas del espacio y a la situaciéon de marginalidad, que asignan particula-
ridades incidentes en la problematica de la negritud. Por otra parte queremos
recalcar que los estudios desarrollados para la tematica, dentro del actual No-
roeste Argentino, son mayoritariamente a partir del siglo XVIII, lo cual es com-
prensible, si se tiene en cuenta, que anteriormente no existian censos que per-
mitan adentrarse en el volumen de poblacion negra. La mayoria de esta biblio-
grafia corresponde a las actuales provincias de Jujuy, Salta, Catamarca y la Rioja,
algunos datos sobre Tucuman, y Cérdoba que, aunque excede el ambito espa-
cial de este trabajo, se mencionan como nuevos aportes.

En un futuro, esta tarea representara para los investigadores, una labor
mucho mas ardua, pues la aproximacion tendra que abordarse desde otras fuentes
documentales que son los libros parroquiales, los testamentos y las tasaciones
de bienes, y por ultimo, los contratos de compra-venta de esclavos; mucha de
esta documentacion se encuentra fragmentada y extraviada en los archivos pro-
vinciales.

Espacio geografico de estudio

El espacio de estudio esta comprendido entre la Cordillera de los Andes al
Oeste, continuada hacia el Este por las sierras sub-andinas, hasta entrar en una
zona de yunga que abarca un sector del Chaco, hacia el Norte, la Puna de Jujuy,
y por el sur, aproximadamente hasta los 37° de latitud. Esta area era mucho mas
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amplia cuando se produjo su ocupacién por parte de los espafioles, confor-
mando la Gobernacién del Tucuman con una extensioén aproximada de 700.000
km?, llegando por el sur hasta las sierras pampeanas.

Fue recién en la segunda mitad del siglo XVIII cuando se subdividié confor-
mando dos Intendencias, la de Salta del Tucuman al Norte (Noroeste Argentino)
y la de Cérdoba del Tucuman al Sur. La resefia que a continuacién haremos de lo
abordado por los historiadores en relacion con la tematica, tiende a reunir los
aportes en torno a la regién del Noroeste Argentino especificamente.

Contexto historico del noroeste argentino

La presencia espafiola en el Tucuman fue tardia en relacién con los Andes
Centrales, y es por esa razon que su historia fue diferente, aunque las condicio-
nes geograficas de algunos pisos ecologicos que presenta el territorio hayan
compartido similitudes con otros del Alto y Bajo Peru.

La Gobernaciéon del Tucuman abarcaba desde Cérdoba hacia el Norte
hasta Jujuy y hacia el Oeste hasta la Capitania de Chile, con extensiones en las
cuales recién hacia finales del siglo XVI se fueron configurando las ciudades
con sus cabildos y respectivos espacios jutisdiccionales. Esta amplia region abar-
caba las actuales provincias argentinas de Jujuy, Salta, Tucuman, Santiago del
Estero, Catamarca, La Rioja y Cérdoba.

Su situacién singular, periférica y diferente a la de los Andes Centrales es
descripta por Rubio Duran quien sefala que: «l_a expansion colonial en la Goberna-
cion del Tucumadn se vio condicionada por una lucha de principios y realidades que surge de la
pobreza de la tierra, donde nada se podia hacer sin abundante mano de obra, y donde para
lograr el sustento, era preciso avanzar sobre tierra de los indios, para encontrar mano de obra,
pastos, agnas y minas. En definitiva, habia que escalar los pisos ecoldgicos dominados por los
naturales... y asi cumplimentar esos intereses que motivaban la expansion colonial. Estos
factores determinan que el proceso de conformacion del espacio colonial de la jurisdiccion del
Tucumdn no pueda darse por concluido para las mismas fechas que en otras dreas del danmbito

americanoy’.

! Rubio Durin, Francisco; 1999: «Tierras, mano de obra y circulacién mercantil en el Tucu-
man colonial: el ganado vacuno durante el siglo XVII». En Cuadernos de HistorialN’ 2. Serie
Economia y Sociedad. CIFF, Universidad Nacional de Cérdoba, pp. 183-215. El subrayado
€es nuestro.
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El mismo autor determina una cronologfa del proceso de ocupacion, men-
cionando las diferentes fases, comenzando por las primeras entradas al territo-
rio, continuadas por la consolidacién de los centros urbanos articuladores del
espacio y seguidos por los levantamientos y rebeliones indigenas que se pro-
longaron hasta la segunda mitad del siglo XVII.

Este espacio, durante la mayor parte del siglo XVII, permaneci6 en estado
de guerra permanente en torno a los valles Calchaquies, situados al oeste de la
region y donde se localizaba para atraccion de los espafioles, la mayor propot-
ci6én de indigenas factibles de ser entregados en encomienda. A esta situacion
de guerra en el sector Oeste, se agrego otro frente en la frontera oriental por la
presencia de indigenas cazadores-recolectores que tornaron impenetrable la
region del pie de monte chaquefio, la que solamente pudo ser accesible, en
parte, a finales del siglo XVIII y ocupada efectivamente recién en el perfodo
independiente.

Ana Maria Presta sefiala que: ...« belicosidad indigena distd de aplacarse y nnos
pocos osados seguian intentando establecerse y colonizar la region. De tal manera, los feuda-
tarios de las cindades que iban funddandose en el sector meridional del Tucuman se movian con
mayor autonomia. Negociaban e imponian sucesiones a sus encomiendas, se atribuian indios
vacantes y hasta ganaban en instancias judiciales, concesiones adicionales o renovacion de
caducas mercedesy’.

La conclusién de las guerras Calchaquies a finales del siglo XVII, produjo
segun Ana Marfa Lorandi la desnaturalizacién de los indios, al igual que las
piezas cautivas en el Chaco. Esto condujo a una situacion de traslados de los
indigenas de sus tierras y su reduccion a vivir con otros grupos o desmembra-
cién de pueblos enteros repartidos en distintas encomiendas, situacién que
fomento el mestizaje’.

Por otra parte, aunque pareciera no corresponder a un estudio de la pobla-
cion africana o afroandina en la zona, nos parece importante plantear las carac-
terfsticas de la sociedad «blanca», porque en cierta medida determina la margi-
nalidad de la regién, su pobreza y por lo tanto un desarrollo diferencial de las

% Presta, Ana Maria; 2000: «La sociedad colonial: raza, etnicidad, clase y género. Siglos XVI
y XVIL. En Nueva Historia Argentina. Tomo I1. Director del tomo Enrique T4dndeter. Editorial
Sudamericana, Bs As., pp. 57-85.

* Lorandi, Ana Maria; 1992: «El mestizaje interétnico en el Noroeste Argentino». En 500
afios de mestizaje en los Andes, Senri Ethnological Studies, 33, Japan, Osaka, pp. 133-165.
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condiciones del poder adquisitivo, del uso de la mano de obra esclava y de su
inserciéon y posterior mestizaje.

Segtin Rubio Duran hacia finales del siglo XVI la poblacién blanca total de
la Gobernacién serfa de 1500 habitantes y a lo largo del siglo XVII no habria
superado las 12.500 personas. Segtin el mismo autor: ... «/a consolidacion tan tardia
de los asentamientos esparioles en este espacio con respecto a otras regiones americanas, deter-
mind la diferencia de intereses entre quienes promovieron_y participaron en el proceso».

Para concluir con este bosquejo de la realidad Tucumana, Rubio Duran
menciona que el estado de «marginalidad» de la sociedad blanca, en relacion
con el control que sobre ella ejercié el cuerpo institucional indiano, facilité la
progresiva desvinculacién de las autoridades locales, con el ambito del poder
central situado en el Alto Pert (la Audiencia de Charcas), fomentando y posibi-
litando en la mayoria de los casos, irregularidades administrativas y juridicas
desde la ocupacion del espacio en la segunda mitad del siglo XVI hasta media-
dos del siglo XVIII.

Sin embargo, las nuevas hipotesis planteadas en los Congresos sefialan que
tanto Lorandi como Rubio Duran se abocaron mas al contexto especifico de
los Valles Calchaquies, y que la region del Tucuman por su extension, esta plena
de condiciones diferentes que impiden poder esgrimir una situacion tan homo-
génea. Por esta razon, serfa importante incorporar la suma de estudios porme-
norizados locales, para tener una vision mas acabada de la diversidad del proce-
so de mestizaje.*

De acuerdo con las sugerencias de Gabriela Sica, pareceria desprenderse
de la documentacién Jujena del siglo XVII, que el proceso de mestizaje se
relaciona mas con el ambito de la vida cotidiana, tal cual lo plantean trabajos
realizados para otros lugares de la América hispana. Las unidades domésticas
de los espafioles donde conviven los blancos, los criados indigenas, las piezas
esclavas extraidas del Chaco y los negros esclavos, configuraban un espacio de
mestizaje mas que significativo, donde las uniones tanto legitimas como con-
sensuales se pueden producir. Esta historiadora también observa dentro de ese
entorno familiar, una diferenciacién de la servidumbre al intetior de la unidad
doméstica, por medio de un caso donde la mulata tenfa una categoria supetior
al resto, desempefiandose como ama de llaves.

* Agradecemos esta comunicacion personal a Gabriela Sica que estudia la situacién indige-
na de Jujuy en el siglo XVII.
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Respecto al nimero de negros esclavos existentes, Sica observa en el Jujuy
del siglo XVII una pequefia cantidad —no mas de 4 o 5 por unidad doméstica
de espanoles distinguidos— aun en el caso de la propiedad de los grandes
hacendados; pero si pueden encontrar numerosos contratos de compra-venta
de esclavos de personas de otro lugar a jujefios, o entre ellos mismos, lo que la
lleva a plantear la hipotesis de que serfan adquiridos como un resguardo econé-
mico, factible de convertirse en dinero en su colocacién en Potosi, ante una
necesidad numeraria, es decir, que estarfan mas bien encuadrado dentro del
circuito comercial, que como mano de obra estable.

La situacion varfa a partir de la aplicacion de la politica borboénica en la
region. Primeramente, la antigua Gobernacién del Tucuman se subdivide en
dos, conformandose la Gobernacién Intendencia de Salta del Tucuman con las
provincias actuales de Salta, Jujuy, Tucuman y Catamarca y la Intendencia de
Coérdoba del Tucuman con Cérdoba, Santiago del Estero y La Rioja.

Es a partir de la segunda mitad del siglo XVIII donde la produccién histo-
riografica del Noroeste argentino se hace fecunda, tanto en el tratamiento de-
mografico como en el mestizaje. Esto es razonable, puesto que las reformas
borbénicas impusieron una clara voluntad de control, que se evidencia en el
aumento de funcionarios, y en la practica de censos de poblacion, lo cual apor-
ta a los historiadores un mayor volumen documental para estudiar la poblacién
africana.

La situacion en el noroeste argentino en el siglo XVIII

Se estima que hacia fines del periodo colonial, entre 1742 y 1806, arribaron al
puerto de Buenos Aires al menos 12.473 negros de Brasil y 13.460 directamen-
te de Africa®. Ménica Ulloa menciona que: «Los resultados acerca de la cantidad de
poblacion negra en Argentina realizados hasta ahora, han asombrado a los historiadores
sobre la dimension que ésta adquirid sobre todo en el periodo tardio-colonial.. la historiadora

> Comunicacién personal de Gabriela Sica.
¢ Studer, Elena; 1984: La frata de negros en el Rio de la Plata durante el siglo X1/111. Libros de
Hispanoamérica. Argentina, pp. 324.
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Silvia Mayo resalta que las regiones del interior, ubicadas en el noroeste, constituyeron los
mercados de esclavos mds importantes del territorioy” .

LLa misma autora manifiesta que: ...«de acuerdo con lo que demuestran estos datos,
a fines del periodo colonial ingresan por el puerto de Buenos Aires, un niimero considerable-
mente alto de negros hacia otros destinos en el interior del virreinato, donde fueron mids
requeridos —entre el 30 y el 70% de la poblacion— siendo la region del Noroeste Argentino
una de las mds dindmicasy’.

A partir de estas aseveraciones resumiremos los estudios demograficos y la
presencia de negros, mulatos y zambos en la region del NOA y de cada uno de
los centros poblacionales en los cuales los especialistas hayan realizado sus
estudios.

Los africanos y afromestizos en el noroeste argentino

El Noroeste argentino configurado en la Intendencia de Salta del Tucuman,
estuvo compuesto por las actuales provincias de Salta, Jujuy, Catamarca y Tu-
cuman. Para estas jurisdicciones, citamos en la bibliografia que pudimos obte-
net, los trabajos realizados en torno a la negritud.

Para comenzar, se presenta, en forma general, la cantidad de poblacion
negra o afromestiza en el Noroeste; se hard posteriormente, un analisis especi-
fico de los trabajos de la actual Provincia de Jujuy a cuya Universidad pertenez-
co, dejando para otra oportunidad el abordaje de las Provincias de Catamarca y
Salta sobre las cuales hay una riquisima bibliografia —que se consigna al fi-
nal— en el caso de la primera, de Florencia Guzman y en el de la segunda, de
Isabel Zacca.

En el estudio de Jujuy se considerara cantidad de poblacién, grupos eta-
reos, tasa de masculinidad y mercado matrimonial. También, y en la medida
que los trabajos lo permitan, se hara mencién de aquéllos que corroboran el
mestizaje, el comercio de esclavos, las profesiones y finalmente algunas alusio-

TULLOA, Ménica; 1999: «Poblacién negra y mestizaje en la ciudad de Jujuy (1718-1812).
Una aproximacion demografican. Trabajo presentado para el curso de Teoria demogrdfica, dictado por
e/ Dr. Mariano Boleda, dentro de la Maestria en Teoria y Metodologia de las Ciencias Sociales dictado por
la Universidad Nacional de Jujuy, pp. 2-3.

8 Ulloa, Ménica, op. cit. p. 3.
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nes a las nuevas lineas tematicas que empiezan a surgir, para echar luz a la
forma de vida de la poblacion negra y afromestiza.

Isabel Zacca expone un cuadro confeccionado con base en el Padron de
1778 (Larrouy PA., Tomo II, pp. 380-382) la cantidad de poblacion negra o de
castas para los curatos rectorales de las 7 provincias que habian conformado la
Gobernacién del Tucuman.

Curatos Mulatos, Porcentaje Mulatos, Porcentaje  Total mulatos,
Rectorales  zambos y zambos y zambos y
negros libres negros esclavos negros
Cérdoba 1.992 27,4 2.259 31,0 4.251
Salta 962 22,4 1.109 257 2.071
Tucumin 1.246 28,7 571 13,2 1.817
Catamarca 4.225 65,7 518 8,0 4.743
La Rioja 356 16,4 592 27,3 948
Santiago 603 38,0 489 30,9 1.092
Jujuy 750 44,0 324 19,0 1.074
Totales 10.134 36,5 5.862 21,1 15.996

Este cuadro fue reelaborado tnicamente en lo relativo con la tematica que
nos interesa, ya que la autora toma el total de la poblacién blanca, india, mulata,
zamba y negra, tanto libre como esclava, en los curatos Rectorales de cada una
de las ciudades." Si analizamos el cuadro podremos observar que la cantidad
de negros, mulatos y zambos alcanza a 15.996 personas, lo que harfa un por-
centaje de 57,6 % de la poblacién de los centros urbanos y sus campafias en el
Norte Argentino.

? ZACCA, Isabel; 1996: «Matrimonio y mestizaje entre los indios, negros, mestizos y afro-
mestizos, en la ciudad de Salta. (1766-1800)». En Revista Andes N°8, CEPHIA, Facultad de
Humanidades, Universidad Nacional de Salta, p. 247.

1% Cada ciudad con su cabildo tenia asignada una jutisdiccién espacial que se subdividia en
curatos, de los cuales el Rectoral estaba conformado por la propia ciudad y su campafia
circundante.
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Otro de los elementos interesantes que se desprende del trabajo, es que no
se discierne entre los negros, del resto de las castas en el censo, sino solamente
se diferencia esclavos de libres, siendo Gnicamente en Salta, donde los primeros
superan a los segundos. Esto determina la poca importancia asignada por los
censistas al mestizaje, distincion que si es otorgada a la condicion de esclavos o
libres. Serfa pues, este encuadre, una clara demostracién de que en 1778 ya se
habia producido un amplio fenémeno de mestizaje que se puede localizar o no
en la regién, de acuerdo con los que provenian de la compra o fueran origina-
rios de la misma.

Jujuy

Para Jujuy existe un trabajo muy completo elaborado por Ménica Ulloa'" con
base en los censos de 1779 y 1812, asi también como en los registros parroquia-
les con las partidas de bautismo entre 1718 - 1762y 1790 - 1812 y los matrimo-
nios entre 1754 - 1788. Sobre el «desdibujamiento» de la poblacion africana en
el siglo XIX, Ulloa se plantea si este fendmeno se debe, como sefialan algunos
autores, a la mayor mortalidad negra en las guerras de la independencia, o esta
ligado a un mestizaje, producto de la mayor diversidad de practicas matrimo-
niales. Para su trabajo, toma otros articulos especificamente demograficos rea-
lizados anteriormente por Rasini, Endrek y Gil Montero. Subraya que en el
primero, Rasini, analiza el censo de 1779 para todos los curatos de Jujuy, obset-
vando que es en la ciudad donde se concentra la mayor cantidad de personas de
color con un 36% (mulatos 21%, negros 15%).

Por su parte, Gil Montero —cuyos estudios demograficos con base en los
censos de Jujuy del Curato Rectoral entre 1779 y 1869— al comparar el de 1779
con el de 1812y el de 1823, observa que la ciudad sigue concentrando para 1812,
la mayor cantidad de personas de color con un 30%, y en 1823, casi un 24%.

""'U LLOA, Ménica; 1999: «Poblacién negra y mestizaje en la ciudad de Jujuy (1718-1812).
Una aproximacion demograficay. Trabajo presentado para el curso de Teoria demografica dictado por
e/ Dr. Mariano Boleda, dentro de la Maestria en Teoria y Metodologia de las Ciencias Sociales dictado por
la Universidad Nacional de Jujny.
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Ulloa estudia el censo de 1779 sélo con relacion a la poblacion de color,
encontrando 282 negros en una poblacién total de 2.000 almas, siendo la tasa
de masculinidad de 85 —Ila mas baja en relacién con los otros grupos étnicos—
y un elemento significativo desde el punto de vista del mercado matrimonial, lo
que podria favorecer el proceso de mestizaje. El predominio de las mujeres es
factible para su utilizacion en el trabajo doméstico urbano y también por su
posibilidad de procrear nuevos esclavos. Respecto a los grupos etareos, Ulloa
muestra una mayor cantidad de mujeres entre los 10-19 y 20-29 afos y un
incremento para ambos sexos entre los 30-39.

Esta autora que estamos resumiendo, también utiliza los archivos parro-
quiales, especificamente para observar los bajos indices de masculinidad que
favorecerfan el proceso de mestizaje. Tomando solamente los bautismos de
negros, los diferencia en tres grupos:

a) Africanos que corresponden a las partidas registradas al momento de lle-
gar a la ciudad, identificados como «bozal» importado de Africa y la proce-
dencia (Angola, Guinea u otros).

b) Nativos que son los negros de la parroquia también llamados criollos que
pueden ser legitimos o naturales.

¢) Un progenitor negro: el bautizado ya no es negro pero uno de sus padres
si. El niflo puede a su vez ser legitimo o natural.

En la primera muestra (1718 - 1762) el registro marca que la llegada de
partidas de negros africanos se produce en la primera mitad del siglo XVIII,
mientras que el grupo de nativos va creciendo gradualmente llegando en algu-
nos momentos a superar a los africanos. El grupo de un progenitor negro se
mantiene en forma constante por debajo de los otros. En la segunda muestra
(1790 - 1812) las relaciones se invierten ya que se observa una total preponde-
rancia del grupo de un progenitor negro, lo que determina un incremento del
proceso de mestizaje.

La condiciéon de legitimidad de los bautismos es mayoritaria en la primera
mitad del siglo XVIII, es decir son fruto de relaciones legitimas, esta situacién
cambia a finales de ese siglo y comienzos del XIX, donde se da una preponde-
rancia de hijos naturales fruto de relaciones consensuales. La diferencia entre la
legitimidad de la primera mitad del siglo que se revierte a finales con preponde-
rancia de hijos naturales, muy especialmente entre la poblacién afromestiza,
corrobora un creciente mestizaje.
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El mercado matrimonial, segin demuestra Ulloa, por las actas de matri-
monio analizadas, los negros preferfan a los de su grupo, y como segunda op-
cion, a las indias o mulatas.

Por su parte Raquel Gil Montero en su trabajo con los censos del Curato
Rectoral de Jujuy entre 1779 y 1869 sefiala algunas apreciaciones sobre la gente
de color. En el censo colonial de 1779 encuentra que a los mulatos que no
conviven con espanoles se los consigna en forma separada; que las personas de
color cuyo origen es Africa son 29 personas, de las cuales 21 son mujeres que
cumplen tareas domésticas en la ciudad y s6lo 3 hombres que trabajan en una
hacienda.

En el periodo inter-censal entre 1779 y 1812, la autora, a través de otras
fuentes documentales, hace alusiones a mortalidad de los negros en 1809, sin
poder encontrar la posibilidad de peste o sequia. Sefiala muertes de esclavos en
transito hacia el Perd, algunos bozales y otros criollos; en el documento en-
cuentra el caso de cuatro mujeres —dos de ellas bozales de propietario jujefio
y otra en transito y la cuarta una nifia de pecho—, un varén criollo de un mes
que esta de paso y pertenece a un comerciante de Potosi, dos negros bozales
cuyos propietarios son de Buenos Aires, y una negra bozal con propietario
potosino. Es importante aclarar en este punto, que Jujuy era una ciudad de
transito hacia el Alto Pertd por donde pasaban los traficantes de esclavos.

En el censo de 1812, segiin Gil Montero existe un 30% de poblacion de
color. Cuando esta historiadora analiza en su tesis, las etnias segin los censos
estudiados sefiala que, aunque la Asamblea del afio 1813 determiné la libertad
de vientres y una serie de legislacion a favor de la igualdad con un discurso
diferente al colonial, esa libertad se relativizé bajo normativas posteriores que
dejaron bajo la dependencia del amo al nifio liberto hasta la mayorfa de edad
con obligacion de trabajo. Interesa destacar que si bien un tercio de la pobla-
ci6n a fines del siglo XVIII era africana o descendiente de aquélla, esta relacion
se modifica hacia 1812 y quizas la desapariciéon responde al mestizaje, pero
también, a la desaparicién de catalogacion de los censistas por etnia a lo largo
del siglo XIX.

Con respecto al sexo Gil Montero subraya que la relacién de masculini-
dad desfavorable entre la gente de color (mas mujeres que varones) abrié una
opcion al mestizaje dentro del mercado matrimonial y con ello su lenta des-
aparicioén.

Para el censo de 1823 encuentran 168 esclavos y el total de personas de
color constituye el 24%. Los resultados obtenidos con relacién al censo colo-
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nial puede deberse en parte a una desaparicion paulatina en la minuciosidad de
la clasificacién, lo que podria explicar la disminucion de los de color.

Para el censo de 1843 sefiala que ya casi no es importante la clasificacion
por etnia, que en mas de un 65% no esta especificada. En el censo de 1851 ya
directamente no se consignan las etnias, y solamente la palabra que las diferen-
cia es don/dofa o sirviente. El censo de 1855 no expresa las etnias, aunque el
dictado de una ley nacional, obliga a la provincia a armar una comisién encar-
gada de evaluar los esclavos que todavia quedaban en Jujuy, mandando que se
liberen de acuerdo con la Constituciéon Nacional Argentina de 1853. Sin em-
bargo la autora no menciona los resultados de esa comision.

El censo de 1860 tampoco menciona las etnias, y en el primer censo nacio-
nal de 1869, si bien entre los datos solicitados figuran el color y la raza, no hay
referencia de los mismos. En este punto hay que hacer la salvedad de que la
autora solamente ha trabajado con los resultados finales, y no con las cédulas
censales donde posiblemente exista alguna mencioén al respecto.

El trabajo de Santamarfa sobre los esclavos domésticos en la primera mi-
tad del siglo XVIII nos aporta algunas apreciaciones sobre oficios, compra-
venta y trafico, precios y algunas consideraciones sobre mestizaje. Entre los
oficios sefiala lavanderas, criadas, cocineras o damitas de compaiiia, y se pre-
gunta cudl serfa la funcién del varén esclavo, ya que la logica sugiere que valen
demasiado como para empleatlos como mano de obra para producir mercan-
cias en las que apenas se recuperarfa la inversion.

Durante mi trabajo de archivo he tenido acceso a legajos de inventarios de
familias prestigiosas que cuentan en sus estancias hasta con 43 esclavos. Es el
caso de la Familia Martinez de Iriarte, duefia de la Hacienda de Perico, distante
unos 25 km de la ciudad, que en el afio 1767 poseia 43 esclavos, de lo cuales
manifiesta que uno ha muerto, tres se encuentran en la ciudad, en dicha estan-
cia quedan 39, de los cuales 36 son hombres y 13 mujeres.

Lo anecdético del documento son las ocupaciones asignadas a los varones,
quienes en su mayorfa son musicos, por ejemplo tocan la flauta dulce, el clarin
o la trompeta, o son barberos o tejedores, mientras que las mujeres son habiles
para almidonar, lavar y «ejercicios de la casa». Una de las cosas llamativas en el
documento es que en la descripcion fisica, 6 de los hombres tienen problemas
en los ojos (nubes, bizcos o tuertos) y también hay un «tonto» y un mudo; sin
embargo, en la descripcion de las mujeres no se sefialan defectos fisicos. No se
ha estudiado si estas anomalias se deben al trabajo, castigos o a la genética,
fruto de la endogamia. Esa serfa tal vez, una nueva linea de investigacion.



ANALISIS SOBRE LOS ESTUDIOS DE LA POBLACION AFRICANA Y AFROANDINA 171

Santamatfa en su articulo también hace algunas apreciaciones sobre los
precios de venta de los esclavos que los consignamos en un cuadro de nuestra
confeccién. Aunque el autor sefiala que no dispone de una estadistica sistema-
tica de las valuaciones de los esclavos, en los ejemplos que menciona no siem-
pre son pagados en dinero, sino que puede hacércelo en especie, como por
ejemplo ropa de la tierra, «yerbax, o se lo entregan a cuenta de la legitima heren-
cia asignandoles un precio'.

Algunos precios de esclavos en la primera mitad del siglo XVIII

Afio Condicién Precio Observacion
1671 mulata $ 600

1704 negro $ 500 bozal e infiel
1706 mulata $ 400 enferma
1707 mulata $ 250 vieja
1708 ? $ 550 Francisca
1717 mulato $ 300 16 afios
1728 pardo $ 450 Agustin

Con relacién al mestizaje Santamaria seflala que: «... Hama la atencion este
progresivo mestizaje de los esclavos a fines del siglo X111 y comienzos del X V111, un proceso
que se acentria ostensiblemente en el resto del siglo XV'111. En las listas de precios de 1706
- 1707 casi todos son mulatos".

2 Queremos aclarar que, nos llama mucho la atencién que el Dt. Santamatia considere en
su articulo, sinénimos de la palabra manumisién a la compra de la libertad. A nuestro enten-
der manumision es la adquisicion de la libertad del esclavo por voluntad del duefio u otras
razones determinadas por la justicia, como abuso, etc. La compra de la libertad es una
transaccién econémica, diferente de la compra por otro propietario porque significa el
cambio de categoria, es decir de esclavo a libre. Pero hay que recalcar que es una transac-
cién econdémica distinta del acto de manumision.

1> SANTAMARIA, Daniel; 1996: «Artesanos y esclavos domésticos en el Jujuy colonialy.
En Poblacion y Sociedad N* 4. Ed. Fundacién Yocavil. Tucuman, p. 233.
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Consideraciones finales

Queda mucho por averiguar sobre la poblacion negra y afromestiza en el No-
roeste Argentino. Aqui se quiso hacer una resefia solamente de una de las juris-
dicciones de ese espacio (Jujuy), y no precisamente la que mas negros tenia en
el primer censo colonial. La que mayor poblacion africana muestra en aquel
censo es Catamarca, y consideramos que los trabajos de Florencia Guzman
estan dando luz al respecto, sobre todo en relacién con el mestizaje.

Sin embargo quedan muchas preguntas por hacerse:

1. ¢Por qué desaparecio la cultura negra en el Noroeste Argentino?

2. ¢Cual fue el interés de los pobladores espafioles o criollos en tener esclavos
cuando su precio era tan alto en un espacio marginal y poco productivo, en
el cual no eran redituables como mano de obra?

3. ¢Existen rasgos de negritud en el fisico de los actuales pobladores?

4. :Coémo fue la vida de los negros y castas, tanto esclavos como libres?

5. ¢Coémo obtuvieron su libertad para ir conformando en el espacio, un sec-
tor de afroandinos y mulatos libres?

6. ¢Por qué en el Noroeste argentino la poblaciéon no tiene el mas absoluto
conocimiento de que en su genealogia puede haber algin origen negro?

7.  ¢Setia capaz la poblacién en su conjunto de aceptar esta posibilidad?

Vamos a tratar de esgrimir algunas hipotesis con respecto a estas cuestio-
nes. En repuesta a la primera pregunta debemos hacer un analisis de la desapa-
ricién a nivel estadistico de la poblacion negra o afromestiza. Ya hemos visto
que para Jujuy, practicamente desaparece la especificaciéon de las etnias en el
segundo cuarto del siglo XIX. En este sentido son muy interesantes las aprecia-
ciones que hace Hernan Otero'. Este autor esctibe que durante la segunda
mitad del siglo XIX tiene lugar en Argentina un proceso de construccion de la
Nacién y del Estado donde, con la llegada masiva de los inmigrantes europeos
se desdibujan los rasgos pacientemente establecidos durante el régimen socio-
demografico colonial.

4 OTERO, Hernan «Estadistica censal y construccion de la Nacion. El caso argentino,
1869-1914». Integrante del Instituto de Estudios Histéricos y Sociales de la Universidad
Nacional del Centro de la Provincia de Buenos Aires.
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Subraya que durante la creacién simbolica de la Nacion, los censos ejercie-
ron paulatinamente su influencia, actuando directamente sobre la identidad de
los individuos. El autor sefiala que: «Los criterios de pertenencia que permitian definir
9 contabilizar la poblacion eran numerosos, especialmente en paises como la Argentina en los
que la preexistencia de una poblacion india, la incorporacion forzada de poblacion negra y el
cardcter aluvional del poblamiento migratorio dieron lugar a un conjunto demografico dindnui-
¢ y heterogéneor.

Sin embargo, los relevamientos estadisticos decimonoénicos tendieron a
suprimir de sus formularios censales, preguntas como el color de las personas,
que pudieran remitir a las oprobiosas distinciones raciales del pasado colonial.
Este accionar, de acuerdo con Otero, lejos de tener una connotacién igualitaria,
apunta a un discurso racista, donde se privilegia los beneficios de la inmigra-
cién europea que contribuyé al «mejoramiento racialy.

Concluye el autor que, sobre el conjunto de las poblaciones india, negra e
inmigrante se operan dos efectos simbolicos, por un lado la homogeneizacién
de una masa poblacional heterogénea y por otro la construccion de una deter-
minada imagen de nacion argentina. La supresion de categorfas del pasado
colonial presentadas como una construcciéon no discriminatoria, tienen una
contradiccion intrinseca en la evaluacioén de las razas no blancas, y el delicado
problema de su integraciéon, adhiriendo mas bien a un pensamiento de cufio
racista de la superioridad de la raza blanca.

A este esquema homogeneizante impuesto en la Naciéon Argentina duran-
te la segunda mitad del siglo XIX planteado por Otero, se suma un alto grado
de mestizaje que impidio6 la separacién estamental programada por la corona
espafiola para el espacio americano y que, como ya se ha visto, se fue desdibu-
jando a lo largo de todo el periodo colonial, armando un amplio espectro de
castas que impidieron su separacion y catalogacion. Para ejemplificar este feno-
meno, podemos citar a Gil Montero quien, analizando padrones militares de
1867, encuentra que el 43% es triguefio, denominacién que no especifica nin-
gun grupo étnico en particular Dentro del mismo padron aparecen otras cate-
gorfas como por ejemplo «blancones», negruzcos y pardos.

Este mestizaje o «blanqueamiento» de los originarios africanos a lo largo
de generaciones, tuvo su légico corolario de libertad, en el marco de la cons-
truccion del Estado-Nacion, y de ascenso social, en la medida que empieza a
importar menos el color mas oscuro de la piel y su taxonomia, que la posicion
que ocupen dentro de la sociedad a la que pertenecen.
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En relacién con la segunda pregunta sobre cual es el interés de los pobla-
dores espafioles o criollos en tener esclavos cuando su precio era tan alto en
una region poco productiva y marginal, en la cual no eran redituables como
mano de obra, podemos compartir con Santamaria que su empleo como tal
para producir mercancias no alcanzaria para recuperar la inversion.

Entonces, acompafiando el planteamiento de Sica, se podria proponer como
hipétesis, que desde el punto de vista material serfan adquiridos como un res-
guardo econémico factible de convertirse en dinero, si se colocan en otro met-
cado, ante una necesidad numeraria. En un espacio de transito como Jujuy, la
adquisicién de esclavos y su mantenimiento temporal estarfa por lo tanto en-
cuadrada en el marco del circuito comercial, y no como mano de obra estable.
Aunque esta puede haber sido una de las estrategias de posesion de un «bien»
factible de convertirse en dinero a corto plazo, no alcanza esta légica, para
justificar los porcentajes de poblacion negra y de castas con que contd la region
de acuerdo con lo que se desprende de los censos.

Quizas, y eso lo tendran que determinar futuros estudios, la posesion de
esclavos haya tenido un fuerte componente simbélico de «poder» en una socie-
dad estamental que a la vez, por su caracter periférico se desdibuja y modifica
continuamente. Es en esta sociedad en la que, a lo largo del proceso histérico
desde la colonia y avanzando en el tiempo, permanece en la supetficie, en lo
visible, un esquema rigido de estamentos impuestos desde lo institucional, y
donde por debajo subyace un comportamiento flexible, que posibilita un gran
mestizaje que termina con la desaparicién de «o afrow, tanto en lo cultural
como en la historia oral.

Con relacién a la pregunta sobre la existencia de rasgos de negritud en el
fisico de los actuales pobladores de Jujuy, existen algunos estudios comparati-
vos, realizados por genetistas con base en marcadores séricos, en poblaciones
localizadas en distintas alturas sobre el nivel del mar en la actual Provincia de
Jujuy. Estos trabajos, aunque las muestras son pequefias, corroboran la existen-
cia en San Salvador de Jujuy (capital del curato Rectoral y de toda la jurisdiccion
de Jujuy en la época colonial) de una mayor cantidad de haplotipos de origen
africano y caucasico que se corresponden con los datos censales del siglo XVIII
y comienzos del XIX".

!5 DIPIERRI, José; ALFARO, Ema; Martinez, MARTIGNAC, Veronica; BAILLET, Gra-
ciela; BRAVI, Claudio; CEJAS, Silvina y BIANCHI, Nestos: «Paternal directional Mating
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Con las preguntas 4° y 5° acerca de cémo fue la vida de los negros y castas,
tanto esclavos como libres y de qué manera obtuvieron su libertad para ir con-
formando en el espacio un sector de afroandinos y mulatos libres, simplemente
estamos planteando nuevas lineas tematicas a estudiat. Para el caso de San Sal-
vador de Jujuy, tenemos conocimiento de un trabajo de Enrique Cruz sobre la
Cofradia de San Benito de Palermo conformada por negros, a la cual no hemos
tenido acceso.

Finalmente, creemos que en las consideraciones realizadas sobre la sexta
pregunta hemos propuesto de cierta manera, las posibles contestaciones sobre
el por qué del desconocimiento de la poblacion actual de Jujuy ante la factibili-
dad de considerar que alguno de sus antepasados pueda tener origen africano.

Este desconocimiento, producto de una serie de factores ya mencionados,
como el comportamiento flexible de una sociedad periférica que posibilita un
gran mestizaje y la posterior construccion durante la segunda mitad del siglo
XIX, de una nacién homogénea con caracteristicas blancas, se han instalado en
la conciencia colectiva haciendo desaparecer «lo afro» tanto en lo cultural como
en la historia oral.

El modelo planteado sobre la homogeneizacion ha sido tan fuerte, que es
recién en la tltima década y luego de la reforma de la Constituciéon Argentina
que reconoce una diversidad, aceptando la existencia de las comunidades abo-
rigenes, cuando comienzan los indigenas a identificarse o re-identificarse como
tales, buscando un espacio diferente dentro del Estado Nacional.

Esa re-identificacion de «lo negro» dentro del Noroeste argentino no ha
llegado aun. Para la poblacion, sigue siendo una historia de otros lugares, aun-
que en los rasgos se pueda observar, si bien es cierto que no es tan visible como
en otras partes de América. Por ahora, lo tnico distinto a lo blanco aceptable es
lo aborigen, lo negro quizas alguna vez llegue, aunque es bastante improbable
por el alto grado de mestizaje y con €l la desaparicion o «desdibujamiento» de
los componentes de sus costumbres y tradiciones; en suma, de su patrimonio
cultural intangible.

en two amerindians subpopulations located at different altitudes in Northwesthern Argen-
tina». BEn Human Biology. Vol. 70, N° 6, pp. 1001-1010; 1998.

DIPIERRI, José: «GM, KM y otros marcadores séricos en poblaciones jujefias». Ponencia
presentada en el V Congreso Internacional de Ethnohistoria. Unversidad Nacional de Ju-
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Saca y beneficio de la brea del mineral de Amotape, Peru.



Las culturas afroamericanas en iberoamérica:
lo negociable y lo no negociable

José Jorge de Carvalho

I. El universo simbodlico afroamericano

Analizar el estado actual de las culturas afroamericanas, y pensar en el papel
que pueden jugar en el desarrollo de Ibero-américa, implica tomar en cuenta la
articulacion de diversos factores, actuales e historicos, tedricos y politicos, ge-
nerales y especificos, dramaticos y promisorios, destructivos y positivos. Aun-
que mis ejemplos sean tomados mayormente de la musica, la danza y los ritua-
les sagrados, los utilizo solamente para ilustrar cuestiones, problemas y pers-
pectivas que atafien a las expresiones simbolicas afroamericanas como un todo.
Puentes con la literatura, el teatro, el cine y las artes plasticas pueden y deben
ser hechos. Preferi, sin embargo, concentrarme en los dilemas teéricos y prag-
maticos para la formulacién de una geopolitica especifica del espacio afroame-
ticano'.

Otra cuestion, de no menor relevancia, es que esta reunion realizada en el
afio 2002, en una coyuntura internacional extremadamente compleja y confusa,

! Esta es la version corregida del Texto de Base de la Mesa de Trabajo: Perspectivas de las
Culturas Afroamericanas en en Desarrollo de Iberoamerica, preparado para el Seminario
Internacional «Las Culturas Iberoamericanas en el Siglo XXI», realizado en la Ciudad de
México entre el 21 y el 22 de enero de 2001. Agradezco a Néstor Garcia Canclini por el
honor de la invitacién. Incorporé preciosas informaciones y sugerencias que recibi de Ma-
tia Elvira Diaz, Luis Ferreira Maki, Henry Drewal, Olabiyi Yai, Angel Quintero Rivera, Rita
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nos ha forzado a todos —intelectuales, administradores y politicos— a hacer
un ejercicio de imaginacion y de apertura radicales, para adaptar nuestros es-
quemas mentales y modelos analiticos de intervencion, al momento presente,
fugaz y lleno de perplejidades, incertidumbres y sorpresas. El telon de fondo,
por lo tanto, de las evaluaciones que hago, es una lectura critica de la ideologia
de los afios noventa, su «mantram» seductor y simplista, que con la globaliza-
cion los pafses periféricos encontrarfan extraordinarias oportunidades de hacer
grandes negocios e intercambios materiales y simbolicos, si para ello abrieran
sus economias, achicaran sus estados, transfirieran los proyectos de cultura ha-
cia manos de empresas privadas y se concentraran en proyectos nacionales®.

Se tomaba como verdad incontestable que el estado-nacién era un forma-
to anacronico, sobreviviente del siglo XIX y que deberfa dar paso a formas mas
agiles de integracioén y gerenciamiento de las relaciones entre comunidades y
grupos étnicos, de cooperacion en bloques regionales y formacion de institu-
ciones de alcance mundial.

Ahora ya podemos relativizar y evaluar mejor todas esas suposiciones y
principios de accion. El estado nacion sigue mas fuerte que nunca en los paises
que concentran la mayor parte del poder global, lo que nos lleva a concluir que
no es esa politica de asociacion, la que estd anacronica, sino que se ha debilitado
en muchos lugares como consecuencia concreta de la pérdida de autonomia de
los paises periféricos, con el descontrol de la deuda externa y el desequilibrio
del poder econémico y simbélico en el mundo actual. Por supuesto, esa duali-
dad entre naciones se matiza si tomamos en cuenta el impacto creciente causa-
do por la presencia, en los pafses poderosos, de migrantes venidos de pafses
periféricos. Esa porosidad de las antiguas geografias influencia la nacién cen-
tral y también abre posibilidades para alianzas, aun dentro del marco general de
desigualdad de poder, dentro del cual nos toca operar.

Otro punto polémico, que afecta directamente la presente discusién sobre
el patrimonio afroamericano, es la politica de algunos de nuestros estados de
transferir las decisiones culturales hacia empresas privadas, dentro de la presion
de los ajustes estructurales para disminuir el estado y reducir gastos publicos.
Esa politica de transferencia decisoria del estado (seflalemos: no para la socie-

? Una evaluacién de esa politica de los estados latinoamericanos con relacién a la cultura ha
sido hecha por Néstor Canclini (1995:56-57). Ver también su lectura reciente de los proce-
sos culturales de la globalizacién (Canclini 1999).
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dad, sino para el capital), viene significando, en la practica, que el Gnico criterio
para juzgar la viabilidad de un proyecto de cultura pasa a ser su capacidad de
convertirse en una mercancia lucrativa y no mas, en su potencial emancipato-
rio, de resistencia, de reivindicacion, o de expresion de identidades discrimina-
das y fracturadas. Si es el mercado el que decide y si las economias son supues-
tamente «abiertas» (como las nuestras), las tradiciones y los nuevos experimen-
tos de renovacion cultural seran vulnerables a intereses externos, que no tomaran
en cuenta los deseos y suefios de los colectivos de creadores y autores, dentro
de las diversas comunidades del 4rea afroamericana.

El modelo neoliberal para la cultura trabaja con la premisa de que el régi-
men de co-producién entre artista y empresa puede funcionar bien en un vacio
politico, ideoldgico e histérico. Si ése es el caso, lo que ocurre es que el artista
empieza a adaptar su produto estrictamente para las necesidades del mercado.
Dentro de esa logica, las formas artisticas marginales —tanto las tradicionales
como las experimentales— estan siendo sofocadas por la presion para conver-
tirse en mercancia rentable. Veremos mas adelante casos concretos de «desca-
racterizacion» y «despolitizacion» de tradiciones culturales que optaron por ju-
gar ese juego del mercado.

Intentar comprender la cultura afroamericana es acercarse a un tipo de
complejidad cultural e histérica muy particular, la cual he definido, en otro
trabajo, como simultaneidad de presencias’.

En resumen, mediante un argumento bastante detallado, sostengo que los
simbolos afro circulan a través de instituciones socioculturales de horizontes
histéricos y politicos muy diversos, que se manifiestan simultineamente, de un
modo que se tornan practicamente incomensurables entre si, rompiendo la
dicotomia occidental de tradicién y modemidad, mundo pre-modemo versus
mundo moderno. Si tomamos un pueblo colonial de cualquier pafs de Afro-
américa, podemos encontrar una gran variedad de textos culturales que com-
ponen una combinacién muy compleja.

En un primer plano simbdlico estan los fragmentos miticos que atestiguan
la presencia, en el area, de los indigenas, desde el siglo XVI o antes; luego, en
otro plano, las cofradias cristianas (catdlicas y protestantes), existentes desde el

* Ver Carvalho (1996a).

* Sobre las cofradias catdlicas, ver el modelo del Congado brasilefio desctito por Leda
Martins (1997); sobre las formas de asociacion afrocristianas de origen protestante en el
Caribe, ver la monografia clasica de George Simpson (1980).
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siglo XVII y XVIII; luego, los cultos religiosos afroamericanos tradicionales,
como el candomblé, el vodu y la santerfa’, que han existido por mas de doscien-
tos afios, como un fenémeno de «ongue dureé». Asimismo, las tradiciones
populares comerciales, en musica y danza, que surgieron en varios puntos del
Nuevo Mundo hacia fines del siglo diecinueve, mas adn, la cultura audiovisual
de recorte histérico, caracteristico del estilo nacional de los medios masivos,
surgida en la post-guerra. Por tltimo, las formas que se han manifestado direc-
tamente en el seno de la industria cultural audiovisual, predominantemente
norteamericana, las cuales se intensificaron dramaticamente a partir de los afios
setenta y que generd el actual espacio simbolico supranacional.

Constituye un enorme esfuerzo, tanto para el ejercicio de la teoria como
para la formulacién de propuestas de intervencion y politicas publicas, hacer
una ecuacion entre esas presencias con la simultaneidad de manifestaciones. La
mayortia de los analistas suele detenerse en una u otra de esas camadas simboli-
cas de la cultura afro, y esa escision del objeto de estudio influencia una opcion
por modelos tedricos especificos, lo que torna dificil la formulacién de una
visioén sistémica de ese universo. Por lo general, los analisis recientes y mas
informados sobre teorfas actuales han enfatizado los aspectos de la cultura
popular afroamericana y las producciones de la cultura masiva transnacional,
quedando las tradiciones rituales y sagradas, un tanto fuera del cuadro analitico
prospectivo.

Una razén importante que veo para incorporar las tradiciones de «longue
durée» en nuestros analisis del panorama de la cultura afroamericana contem-
poranea es que ellas también comentan, desde sus horizontes simbolico, politi-
co y estético propios, las transformaciones y las nuevas experiencias vividas
por los miembros de las sociedades que las mantienen vivas.

II. Los atlanticos negros

Un modelo importante de comprension de ese universo ha sido formulado en
los afios noventa por Paul Gilroy en su libro E/_A#linfico Negro’. Gilroy argu-

> Para un panorama general, aun vigente, sobre las religiones afroamericanas, ver las dos
obras de Roger Bastide, (1967 y 1971).
¢ Ver G ilroy (1993).
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menta allf en favor de la existencia de un espacio de expresion simbdlica que
atraviesa varios continentes, y que une Africa, las Américas, el Caribe, y hasta
Europa. Sumodelo es especialmente valido sobre todo para la musica popular
de origen africana, tal como el «souly, el «reggae» y el «rapy», incluyendo sus
reflejos en la nueva musica popular de esos continentes que se deja influenciar
por esa estética popular afro.

Sin embargo, esa propuesta de analisis de Gilroy todavia puede ser enri-
quecida en varios aspectos. En primer lugar, como ya mencioné antes, su es-
quema no «ecuaciona» las tradiciones religiosas afro-americanas. Ellas justa-
mente desdibujan otro Atlantico Negro, porque la religiosidad de origen africa-
no no sobrevivié a la avalancha de modernidad que barrié alos Estados Unidos
en el siglo XIX y tampoco fue trasladada a las Islas Britanicas. Por ese motivo.
las conexiones entre cultura afroamericana y modernidad (incluyendo aqui el
propio lugar de la famosa doble conciencia, formulada primeramente por W. E.
Du Bois y retomada por Gilroy) deberan ser rehechas, si tomamos en conside-
raciéon la presencia «marcante» y siempre en expansion, por toda el area del
Nuevo Mundo, del candomblé brasilefio, la santerfa cubana y el vudu haitiano,
ademas de las cofradias afrocatdlicas y otras formas de catolicismo popular
donde se camuflan presencias africanas, existentes en innumerables pafses del
Nuevo Mundo’.

En segundo lugar, el rico universo simbélico y estético de la musica afrola-
tina (como la salsa, el merengue. el guaguancé, la rumba y equivalentes), que
gener6 un discurso y un circuito cultural que también disefia otro Atlantico
Negro, quedoé igualmente excluido de su modelo, que se restringié de hecho
hacia la cultura afro de expresién anglosajona. Conforme muestran Angel Quin-
tero Rivera, en su estudio de la salsa puertorriquena, y Alejandro Ulloa, en su
etnografia del mundo de la salsa en Cali®, esa cultura musical afrolatina propicia
un fuerte «agenciamiento» politico y ha sido capaz de generar identidades y
formas de resistencia comunitarias a lo largo del Caribe y en la diaspora latina
en los Estados Unidos.

" Para un modelo de interpretacién de la expansion de los cultos afrobrasilefios tradiciona-
les (batuque y umbanda) por los pafses del Rio de la Plata, ver Segato (1996 y 1997); para la
expansion de la santetfa en los Estados Unidos, ver Stephen Palmié (1995),- sobre el cato-
licismo popular que alberga simbolos negros camuflados en arte popular, ver Rivera (19987).
# Ver Rivera (1998b) y Ulloa (1988).
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Finalmente —y quizas sea éste el punto que mas me distancia de su mode-
lo— Gilroy intenta construir un argumento capaz de unificar las perspectivas
Norte-Sur, y no solamente Este-Oeste, del Atlantico Negro. Por lo tanto, deja
de tomar en cuenta las gigantescas diferencias de poder, en el sentido geopoli-
tico de las relaciones entre las naciones de ese Atlantico: Estados Unidos e
Inglaterra de un lado y Africa, Caribe y América Latina del otro’.

Lo que me parece importante subrayar es que las comunidades afroameri-
canas que bordean el Atlantico estan localizadas en el interior de estados-na-
cion especificos y son por ende condicionadas politicamente por esa pertenen-
cia. Aun cuando el Harlem sea un «ghetto» de la ciudad de Nueva York, la
cultura popular alli generada se globaliza a través del circuito norteamericano
de los medios, y afecta las comunidades negras de América Latina y el Caribe,
del mismo modo neo-colonial con que la cultura «occidentalizante hollywoo-
diana» nos afecta a todos, blancos y negros, en nuestros pafses.

Obviamente, hay apropiaciones creativas de esa cultura, estratégicamente
marginales, por parte de nuestras colectividades de origen afro (como las hay
en toda forma de cultura) pero existe una dimensién en la cual se unen Ho-
llywood y la cultura afronorteamericana. Mas, ese re-alineamiento geopolitico
estratégico provoca tal desequilibrio en el intercambio simbolico, estético y
econémico entre el Norte y el Sur que la propia concepcion de ese Atlantico
unificado puede ser cuestionada, como un discurso ideolégico de interés para
los paises anglosajones del Norte, en la medida en que confirma el rol protagé-
nico de los lideres politicos, intelectuales y artistas negros del mundo de habla
inglesa'’.

Sobre la didspora negra, la tesis de Gilroy (que no es exactamente igual al
argumento de Stuart Hall sobre la identidad cultural en la diaspora, al cual
volveremos mas adelante) debe ser discutida también, porque nos ayuda a to-
mar conciencia de que el lugar imaginario de la cultura de origen africano no ha
cambiado mucho en Occidente en los dos ultimos siglos. Lo afro sigue siendo

? Rita Segato también ha subrayado las diferencias de poder que separan los dos lados de la
linea Norte-Sur (Segato 1998).

19 Rita Segato ha hecho un repato distinto al modelo de Gilroy, observando que la idea de
una Africa comin es «nefficient when one s trying to appeal to people still well embedded
in their local niches, engaged in their traditional, perhaps premoderm or at least «hybrid»
(Canclini 1989), processes of production of subjectivity, entrenched in their own borders
of alterity» (Segato 1998:130).
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el significante favorito del entretenimiento blanco, no por el exotismo «tout
court», como ya lo fue en el siglo diecinueve el Oriente, sino por una torsion
sorprendente de la relacién con el elemento exotico: la «exofilian. Lo afro es
ahora la contraparte necesaria del etnocentrismo occidental que generd un «ex-
trafio» a que se tiene aprecio, cuyo lugar ya se establecié como intimo y seguro.
Lo que la cultura afro trae de exdtico no amenaza, sino que se suma al plan
«racional» ya establecido; en fin, lo complementa. Ya es posible para los blan-
cos «africanizarse» sin dejar de ser occidentales del mismo modo en que no les
interesa «islamizarse» u «orientalizarse» en general.

Es notable la presencia y asimilacion de la cultura afro (africana y afroame-
ricana) en los movimientos urbanos de las metrépolis occidentales. Institucio-
nes afro, como comparsas, grupos musicales de percusion y de danza, agrupa-
ciones de Carnaval, centros de capoeira, templos religiosos de candomblé,
umbanda, santeria, son cada vez mas frecuentes y estan disponibles como ex-
periencia para los jovenes, y no solamente de Uruguay a Canada pasando por
México, por todo el Caribe, sino en paises europeos como Francia, Espafia,
Inglaterra, Italia, etc.

Si esa intimidad con un Atlantico negro pasa esencialmente por la via del
consumo, si ese circuito transnacional de consumo es claramente controlado
por los pafses poderosos occidentales (con el liderazgo de los Estados Unidos,
Inglaterra y Francia), se estd ante otro peligro geopolitico para Iberoamérica:
que sean esos paises, los que preserven la mayoria de las instituciones culturales
venidas de Africa con los esclavos, los que construyan el discurso hegeménico
sobre el lugar de la cultura de origen africano en el mundo contemporaneo. Lo
que ocurre ahora, en casi todo el espacio occidental, es una independizacion
radical entre la circulacion de los simbolos de africanidad y el destino contin-
gente, historico, de las comunidades afroamericanas'" .

IT1. La cultura afro como fetiche

La cultura afro crece ahora en Occidente como un fetiche de grandes propoz-
ciones. Ella pasa a simbolizar lo «incorporadon, lo «encarnadoy; una ideologia

' Son cuestiones como ésa las que pueden ayudar a reabrir un didlogo intelectual entre las
varias concepciones de los (varios) Atlanticos negros.
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sobre «el retomar del cuerpo» en un momento de extrema maquinizacion, y
casi robotizacion de la vida, y de un régimen de trabajo que racionaliza la vida
humana a un grado de control sin precedente en la historia de la humanidad.
En ese contexto, las expresiones simbélicas afroamericanas juegan en la fanta-
sfa, el papel de restituir los valores humanos perdidos en Occidente, hoy: la
fiesta, la risa, el erotismo, la libertad corporal, el ritmo vital, la espontaneidad, el
relajamiento de las tensiones, la sacralizacién de la naturaleza y lo cotidiano.
Asi, contra la colonizacién del mundo de la vida por la razén instrumental
(para utilizar la conocida metafora «habermasianay), la cultura afro funciona
como un fetiche poderoso entre los consumidores blancos, por la promesa de
un tipo de convivencia alegre, un contacto interpersonal directo, rico y sin ba-
rreras, una relaciéon no-econémica y una experiencia de lo dionisfaco. Mas aun,
ella viene a favorecer una utopia sensualista o anti-intelectualista. Es este clima
ideoldgico el que provoca una esquizofrenia muy particular: los consumidores
son capaces de atribuir riqueza simbolica y estética a la cultura afromericana,
pero no se sensibilizan con el estado de carencia y exclusién a que estan some-
tidos los miembros de las comunidades afroamericanas, que son los que produ-
cen ese universo simbolico que les parece tan seductor. Ese lugar de fetiche
para ser canibalizado asume hoy dia otra dramaticidad, porque ese exotismo ya
no es solamente un elemento ajeno, que llena periédicamente un vacio: él ya
constituye una dimension simbélica que tiene su nicho establecido, visto por
Occidente como la parte exotica de su cultura —que le pertenece «por derecho
de uson, por decitlo asi—"2.
Como dije antes, ya se fueron los afios noventa con sus discursos elegfa-
cos de la apertura de los mercados y el desarrollo de las naciones periféricas a
través de la globalizacion. En aquel contexto surgieron movimientos mediati-
cos de los paifses centrales en direccion a los periféricos, que proponian una
especie de pedagogia de integracién simbolica, segin la cual, el signo primitivo
era rescatado por una forma estética generada por grandes artistas importan-

12 Para una lectura del canibalismo simbdlico del Otro en Occidente, sobre todo de sus
formas artisticas ver, entre otros, el ensayo de Deborah Root (1996). Stuart Hall también ha
trazado una gufa de lectura de los estereotipos de lo afro, en el Occidente a través de las
imagenes (Hall 1997). Para un analisis mas amplio de los estereotipos de alteridad que
circulan en los medios masivos occidentales en nombre de la ideologfa multi-culturalista,
ver Shoat/Stam (1994).
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tes, en su mayoria, anglosajones. Ejemplos de ese modelo fueron los grandes
«shows» con finalidades humanitarias, de proyeccion mundial y los grandes
festivales de «world music».

El arte «performatico» africano fue inscrito, sonora e imaginativamente, en
el centro de la forma estética popular occidental; éste ha venido, por mediacion
de la industria cultural, a caracterizar a la juventud blanca: el «rock’n’roll». Se
establecieron sociedades entre «pop stars» occidentales y artistas africanos y
afroamericanos como simbolos de cooperacién y amistad Norte-Sur, centro-
periferia, blancos-negros, etc. Asi, Peter Gabriel trajo al senegalés Youssouf
N’dour para el circuito transnacional de los «mega-shows» y «descubrié» a la
afro-colombiana Tot6 la Momposina para la «world music».

Anteriormente, habfamos visto al «mega-star» Sting hacer una sociedad
con el indio brasilefio Raoni en su intento por salvar el bosque amazoénico. En
aquel entonces, imagenes del rockero britanico pintado como un indio en el
Parque Nacional del Xingu dieron la vuelta al mundo. Una vez pasado el mo-
mento mediatico de esa asociacion, los compromisos «mercadologicos» de la
carrera artfstica de Sting hablaron mas alto que su discurso ecologista o que las
tareas concretas de la militancia exigidas por la ONG que €l habia ayudado a
crear. La relacion entre el ex-«Police» y el lider indigena entré en crisis y sus
caminos se separaron de la misma manera en que se habian encontrado. Mas
decepcionado que nunca con los blancos, Raoni siguié con su vida en la selva y
con su lucha indigena en el espacio nacional. Sting volvié a la condicién ante-
rior de «rockero» blanco internacional, sin los adornos «primitivos» tempora-
rios con que se presentaba en aquella época.

La experiencia mas compleja, sin embargo, de esa «fetichizacién» de la
cultura afro desde el Primer Mundo, fue el resultado de la utilizacion, por Paul
Simon, del grupo bahiano Olodum en su disco Rhythm: of the Saints, hecho des-
pués de la sociedad que habia establecido con Ladysmith Black Mambazo en el
disco Graceland. En el caso del Olodum probablemente la «canibalizacién» de
Simon tuvo consecuencias mucho mas drasticas patra la politica de la cultura
afro-bahiana que la influencia de su disco en la lucha contra el «apartheid» en
Africa del Sur, en la cual probablemente haya jugado un papel positivo. La
subita proyeccion internacional del grupo bahiano tuvo el efecto de transfor-
mar, lo que era hasta entonces un colectivo de artistas, con una propuesta clara
de lucha contra el racismo y por lo tanto la promocién de la comunidad negra
pobre de Salvador, en una marca, en un logotipo internacional para consumo
de turistas. La despolitizaciéon de Olodum empez6é alli, con la introducciéon de
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una mirada externa que afect6 la identidad politica de sus lideres y les ensefi6 el
camino de la «disneyzaciény» de su arte «performaticon, en la ropa, las imagenes,
la danza, la coreografia de los tambores, y finalmente, los ritmos y los textos de
las canciones, los cuales fueron paulatinamente perdiendo su contenido reivin-
dicatorio.

Paul Simon pag6 a los lideres con la compra de casas en el Pelourinho, el
centro histérico de Salvador, que pasé por reformas urbanas radicales en el
inicio de los afilos noventa. Sefiales claras de corrupcién financiera, por parte de
algunos intelectuales bahianos conectados con los «blocosy, siguen circulando
enla prensa desde el inicio del proyecto de asociacién Simon-Olodum. El modelo
que parece haberse intensificado, a partir de aquel momento, en muchos «blo-
cos» afro, es el de reproduccion de la desigualdad ya existente: los dirigentes
acaparan la parte principal de los recursos recaudados en los shows y con las
ventas de productos, y somete a la mano de obra artistica «iniciante» que trabaja
en las presentaciones de los «blocos» a un régimen de explotacién idéntico a
aquel régimen blanco, de clientelismo y «patriarcalismo» post-esclavista, contra
el cual supuestamente estan luchando.

Goli Guerreiro, que es de Salvador y conoce de cerca a todos los persona-
jes de esa historia, discute en su libro esa crisis moral e ideoldgica de los «blo-
cos» afrobahianos. Cita al musico y disidente del Olodum Neguinho do Samba,
quien dirigio6 la percusion que aparece en la cancion «Obvious Child»: «Olodum
perdio el rumbo, en realidad no fue solamente Olodum, todos los «blocosy afro cambiaron.
Pusieron de lado lo social y partieron para lo comercial... Yo recuerdo que cnando éramos
pobres, nosotros nos abrazgabamos y lorabamos juntos...» (Guerrero 2000:167).

Una vez conscientes de que era posible ganar mucho dinero con su arte,
creada para la resistencia contra la opresion blanca, los «blocos» afros empeza-
ron a jugar cada vez mas el juego del mercado, en sus dos frentes: para afuera,
presentandose internacionalmente en el circuito del entretenimiento tipo «world
music», en el cual la protesta social se transforma en un simulacro estético
inofensivo. Internamente, negociando con la industria bahiana de turismo, ésta
a su vez directamente dependiente del populismo reaccionario y socialmente
injusto, y del poder local. Apoyandose en esa mirada externa, los «blocos» dis-
putan los recursos puestos a su disposicion por el empresariado y los politicos
bahianos, bajo la condicién, obviamente, de silenciar su protesta. Vale la pena
contrastar dos discursos sobre el Olodum, de dos bahianos, presentes en el
libro Black Brazil dedicado a discutir la movilizacion social de las instituciones
culturales afrobrasilefias: el de Jodo Jorge, presidente de Olodum y el de Jeffer-
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son Bacelar, profesor de la Universidad Federal de Bahia. Mientras Jodo Jorge
defiende la politica del grupo', Jefferson, a pesar de ser simpatizante y socio
institucional del movimiento, ya sefiala claramente el proceso de eleccion'®.
Ya en 1997, Henry Drewal habia observado que el 20 de noviembre (dia
nacional de la conciencia negra en el Brasil) no se discutié mas el racismo, ni la
figura ejemplar del insurrecto Zumbi dos Palmares; lo que hicieron los blocos
fue presentarse en un Club privado, para ser vistos por empresarios y promoto-
res de eventos de varios pafses latinoamericanos, de Estados Unidos y de Euro-
pa. La idea de esos empresarios era escoger grupos con los que pudiesen hacer
«toursy por varios pafses. En vez de salir a la calle para denunciar el racismo y la
condicion miserable de vida del 90% de la poblacién afro-bahiana, lo que esta-
ban haciendo los blocos, segun Drewal, era de hecho «audicionar» en la bus-
queda de contratos para presentarse en el exterior’. No se trata aqui de ser
negativo ni pesimista, pero si de ofrecer una critica (que incluso ya llega con
retraso) a ese modelo de promocion de las formas culturales afroamericanas
para entretenimiento, que toma el mercado como neutral, desinteresado politi-

P «We wanted to expand our institution beyond its educational activities to include jobs.
Olodum’s boutique was created specifically for this purpose. Our men and women now
make products which are sold both nationally and internationally. We produce Olodum’s
shows in Brazil and abroad. The concrete result of re-Africanization is that today we have
considerable sums of money at our disposal» (Rodrigues 1999:50).

«The transformation of black culture into a product of cultural industry also has a impact
on blacks themselves. The industry makes the selection, the choicer of groups and indivi-
duals for insertion or ascension in the artistic and cultural world, generating divisions and
disputes within the black community in relation to access to the capitalist market of symbo-
lic goods. The status and prestige of individuals and blocos has begun to be measured by
the acceptance, by the stage of cooptation in the world of the dominant» (Bacelar 1999:100)
" «The transformation of black culture into a product of cultural industry also has an
impact on blacks themselves. The industry makes the selection, the choices of groups and
individuals for insertion or ascension in the artistic and cultural world, generating divisions
and disputes within the black community in relation to access to the capitalist market of
symbolic goods. The status and prestige of individuals and blocos has begun to be measu-
red by the acceptance, by the stage of cooptation in the world of the dominant» (Bacelar
1999:100).

'5 Me baso aqui en una comunicacién personal de Henry Drewal, quien hizo la presentacién
académica sobre ese tema en el Encuentro Anual de African Arts Association, en Atlanta,
abril de 1998.
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camente o exento de las transformaciones simbdlicas e ideoldgicas profundas
que provoca'.

Entre tantos factores que debemos tener en cuenta, vale la pena pensar
también en el rol que juega la UNESCO (o que intenta jugar) en la escena
cultural contemporanea. Adn cuando su poder de influencia y control haya
disminuido considerablemente en las tres tltimas décadas, es altamente signifi-
cativo que ese organismo de proyeccion mundial haya expandido recientemen-
te sus planes de proteccién del patrimonio cultural de la humanidad para incluir
el patrimonio inmaterial de los pueblos. Mas significativo aun, para la discusion
de las culturas afroamericanas, es que la primera tradiciéon cultural inmaterial
que la UNESCO haya albergado oficialmente en su lista selecta, sea la sociedad
de los Geledés (egunguns, o ancestros femeninos) de los yorubas de Benin. Vale
recordar que el culto a los egunguns ha sido preservado con gran fuerza simboli-
ca hasta hoy en el Brasil y en Cuba. Los Geledés congregan varias formas de
arte: sus mascaras espectaculares, las danzas, los ritmos, las canciones, y tam-
bién la creacion de un espacio mitificado de poder!”.

Esa discusion de patrimonio, que hasta ahora ha estado distanciada de las
reflexiones que aqui nos moviliza, es de hecho muy apropiada, porque la mayor
parte de las expresiones culturales afroamericanas vigentes esta constituida por
simbolos inmateriales y por ello, la inclusion de los Geledés abre un precedente
muy importante en la lucha por la defensa de los valores socioculturales afro-
americanos. Las politicas de proteccién y preservacion han estado hasta ahora
centradas en la herencia ibérica en América justamente por incluir bienes y
monumentos: templos, edificios, ciudades, estatuas, cuadros, piezas de mobilia-
rio, arte sacro, etc. En el caso de la cultura de los indigenas, también el legado
histérico material adquiere especial importancia, como los sitios y las piezas
arqueoldgicas. Ya en el caso del mundo afro, aun cuando haya templos, altares,

' Insisto en que no se debe confundir la critica con una visién desesperanzada. Por ejem-

plo, para el caso de Puerto Rico, Angel Quintero Rivera sefiala que la «folklorizaciény esté-
tica de la bomba (musica y baile) ha contribuido para su revitalizacién en las comunidades
de origen (Rivera 1998 b). Ya en el caso de Uruguay, Luis Ferreira viene estudiando las
asociaciones negras, vinculadas a las comparsas de candombe, tomando en consideracién
sus posturas politicas e ideologicas (Ferreira 1997 y 1999).

'7 Sobre los Geledés, ver Drewal & Drewal (1983). Debo a Olabiyi Yai, embajador de la
Republica de Benin ante la UNESCO, la informacién detallada sobre la reciente inclusién
de los Geledés en la lista del patrimonio cultural de la humanidad a ser preservado.
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tambores e indumentaria de los cultos y las cofradias, es el lado «performatico»
de su cultura el que mas la distingue y la vuelve fascinante a los ojos del consu-
midor occidental, consecuentemente, es ese lado de la cultura expresiva, o «per-
formatica», el que puede llegar a correr mayor riesgo hoy, y por ello la nueva
agenda de preservacion del patrimonio de la UNESCO significa una alternati-
va, formulada en buena hora, en defensa de una dimensién constitutiva de la
cultura afroamericana.

IV. Hibridismos, fusiones, reapropiaciones creativas

Frente a la avalancha (inevitable hasta ahora) de simbolos mediaticos transna-
cionales hoy dia, las fusiones, sincretismos e hibridismos se han presentado
como la alternativa posible, en términos de crear una dinamica positiva de re-
apropiaciones de los productos de esa industria cultural, predominantemente
norteamericana, que se impone en todos los paises iberoamericanos'®. Han
habido muchos movimientos de apropiacion de esa cultura transnacional por
parte de las comunidades negras, sobre todo urbanas, en casi todos los paises
latinoamericanos. Ejemplos fuertes de ello son el estilo musical rap, el baile hip
hop, el funk, el reggae, la champeta colombiana®. En todos esos casos, hay una
presencia de signos transnacionales que son combinados o que asumen un
significado local debido al cambio de contexto. Si generalizamos, podemos decir
que, en esos procesos de recepcion creativa, la pregunta simbélica no surge de
los paises centrales, sino que nace directamente de las comunidades afroameri-
canas. Un gran ejemplo de ello es la trayectoria del rap. Creado en Puerto Rico,
el rap creci6 en los Estados Unidos como una respuesta a los problemas vivi-
dos por los habitantes de los ghettos negros de las grandes urbes. Mas tarde se
difundi6é por América Latina de un modo no muy distinto de cémo lo hizo el
rock’n’roll: como una expansion de un género musical, que tenfa un sentido en
un contexto especifico.

En la medida en que ese conjunto de simbolos afro de origen periférico
llegd a un ghetto de un pafs central, su primer foco de atencién fue la propia

'8 Sobre el hibridismo en América Latina, ver Canclini (1990). Sobte el lugar de los géneros
hibridos en el universo musical afrobrasilefio, ver Carvalho (2000a).
' Para la escena del rap y el funk en Rio de Janeiro, ver Micael Herschmann (1997 y 2000).
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comunidad negra norteamericana segregada y discriminada por el racismo pro-
pio de aquel pais. Por otro lado, varios simbolos negros desarrollados en los
Estados Unidos fueron exportados también como fetiches para consumo e
identificacion, lo que ha generado un sentimiento de ambivalencia ideolégica
por parte de los afroamericanos de América Latina y el Caribe. Figuras como
Michael Jackson, Spike Lee y Michael Jordan, entre otros, son idolatradas por
los jovenes de las comunidades negras latinoamericanas. Ello es positivo, por
un lado, si pensamos en el efecto que esas figuras pueden tener como modelos
de identificaciéon que refuerzan la autoestima de la juventud negra. Por otro
lado, hay también un efecto de dominacién simbdlica y de colonizacién del
imaginario, en la medida en que esos negros poderosos se identifican con el
imperio, que ejerce su opresion a través de una estructura poderosisima de
consumo de bienes materiales e inmateriales, y de control feroz sobre el origen
y la circulacién de los discursos de positivismo, libertad y riqueza®.

Aqui se establece una estructura comunicativa basada unilateralmente en
un doble vinculo inconsistente?'. Por un lado los medios ofrecen a los negros
latinoamericanos y caribefios una referencia de negros victoriosos que son iguales
a ellos; por otro lado, esos negros norteamericanos son negros fundamental-
mente distintos, porque pertenecen a un estado nacién exclusivista, que se pre-
senta como excepcional, y justamente por ello intenta reducir un papel prota-
gbnico imaginario de los negros latinos y caribefios; los mismos medios que los
promueven diseminan una tnica saga victoriosa de los negros en el Nuevo
Mundo: la saga norteamericana®.

En todo caso, mi hipotesis es que la apropiacion creativa es mas efectiva en
los casos en que los colectivos afroamericanos responden, aun cuando sea a
través de los medios transnacionales, a formas estéticas generadas por los co-

% Hablo de una tendencia general. pero sin negar la existencia de espacios alternativos y de
pequefia escala que también influencian el orden cultural transnacional. Tal es el caso, por
ejemplo, del reggae, difundido inicialmente a través de la pequefia industria disquera jamai-
quina, discutido, por ejemplo, en el trabjo de Roger Wallis y Krister Malm (1984).

! Utlizo aqui la teorfa del doble vinculo de Gregory Bateson, en sus ensayos sobre la
esquizofrenia (Bateson 1987 y1991). He teorizado también la esquizofrenia de la estructura
de consumo en las sociedades periféricas (Carvalho 2000b).

* Un episodio emblemitico de ello fue la idolattia de Olodum hacia Spike Lee y Michael
Jackson, manifiesta alrededor de la polémica grabacion del videoclip «They don’t care about
usy, analisado por Petra Schaeber (1997) y por mi (Carvalho 2001).
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lectivos negros de los paises centrales. Por supuesto, hay siempre una parte del
movimiento de la que se apropian, pero después de un primer momento de
resistencia, rebeldfa y vinculacion organica con las comunidades afro, decide
jugar para el mercado, lo que termina por despolitizar y diluir el mensaje estéti-
co-ideolégico de la forma hibrida generada en los paises periféricos.

En ese caso particular existe el mismo dilema entre la resistencia y la elec-
cién, pues amenaza tanto a los colectivos marginados de los paises centrales,
como a aquéllos de los periféricos. Hay un momento, sin embargo, en que los
intereses de esos dos colectivos se oponen: la opcién por el mercado en los
paises centrales intensifica los mensajes del doble vinculo que interpelan a los
colectivos periféricos. Un caso ejemplar de esa ambivalencia es el mismo rap.
Se trata de un movimiento que ha tenido enorme importancia por su capacidad
de movilizar a la juventud negra marginada de la periferia de las grandes ciuda-
des latinoamericanas y caribefias®. El rap (o movimiento hip hop como un
todo, lo cual incluye la sonoridad del «mixingy, el «break dancing» y el arte
muralista del grafitti) logré producir una retérica nueva que denuncia los malos
tratos, la exclusion y la discriminacién racial y refuerza enormemente la autoes-
tima, por lo general muy baja, de los negros periféricos.

Es un gran ejemplo de positivismo de una forma hibrida. Tiene poca vin-
culacién con la tradicion mitica y ritual afroamericana, porque surgié de la cul-
tura mediatica transnacional exportada por los centros, generada por grupos
que, como consecuencia de la intensidad del proceso de exclusion social y de
segregacion a que fueron sometidos, perdieron los vinculos con las raices miti-
cas de la cultura afro, como la santerfa, el vodu y el candomblé. Por otro lado,
justamente porque es difundido en gran escala mediatica, depende del mercado
actual, con sus distorsiones brutales y su tendencia a la escala supra-colectiva,
para no decir transnacional.

Hay entonces una gran presion para que los artistas de rap jueguen prima-
riamente para el mercado y no para la comunidad negra periférica de donde
surgieron y que son sus rafces. Marshall Berman, en un articulo, sefiala ese
peligro de la mercantilizacién despersonalizadora del rap norteamericano. Ber-
man subraya que en su generacion los «rappers» que venian de lugares miserables
cantaban para otras personas que también venian de lugares miserables»; y el rapper de

» Sobre las raices puertortiquetias del rap y su traslado a los Estados Unidos, ver los traba-
jos de Tricia Rose (1994) y Juan Flores (2000).



192 Jost: JORGE DE CARVALHO

hoy, sabe «que su andiencia principal serd blanca y de clase media»*. En el caso de la
Afroamérica latina y caribena, todavia las fusiones e hibridismos expresan una
politica de resistencia con un discurso alternativo y libertario, quizas mas inten-
so y aun mas tefiido de utopias que los apartan del nihilismo tan fuerte en los
colectivos afros de Estados Unidos e Inglaterra.

Un ejemplo mas, en la region de Cartagena de Indias (Colombia) surgié
un género de musica bailable llamado: champeta. La champeta fue creada a
partir del intento de los jévenes negros de los barrios pobres por tocar titmos
foraneos que se ofan en la regién portuaria de la ciudad: los barcos llegaban de
Africa y tocaban musica popular africana incluyendo la mbaganga, el soweto, el
juju y el sukus, género muy popular en Francia. La version «distorsionada» de
esos ritmos africanos condujo a la creacion de la champeta, género que permi-
tié expresar nuevos contenidos y hablar de la experiencia de discriminacion
racial de los j6venes negros marginados, de un modo analogo a lo que pasa, con
el «funky, el «rapy, el «hip-hop» y el «teggae»®. De nuevo, el universo estético-
ideoldgico se divide entre una champeta «organicax, por asi decir, vehiculo de
expresion de esa experiencia de exclusion y desigualdad cronica sufrida por la
poblacion negra de Cartagena, y una version «tonta», despolitizada de ese mis-
mo género, que habla de relaciones erético-amorosas con doble sentido, refor-
zando los estereotipos machistas, comunes a muchos géneros musicales co-
merciales latinos y afroamericanos®.

A proposito, esa escision o alternancia ideoldgica intra-género existe tam-
bién en el «rap» y en el «funky, los cuales difunden paralelamente las reivindica-
ciones por ciudadania y derechos civiles, textos de profundo machismo y miso-
ginia. Sin negar esa oposicion basica, a veces no se trata de una divisién simple
y tajante, sino de un proceso de oscilacion entre esas tendencias opuestas: tal
proceso de zigzag entre la protesta y la tonterfa puede ser ilustrado con la re-
ciente «Champeta de Bin Laden», que se toca en las radios colombianas®.

# Ver Berman (2001:7).

» Sobre la histotia y el contexto social de la champeta, ver Mosquera y Provansal (2000) y
Bohorquez (2000). Agradezco a Marfa Elvira Diaz por las referencias y por las discusiones
sobre ese género afirocolombiano.

% Pot supuesto, no siempre se trata de una divisién simple y tajante, peto de un proceso de
oscilacion entre esas tendencias opuestas. Jaime Arocha ilustrd ese proceso de zigzag entre
la protesta y la tonterfa con la reciente champeta de Bin Laden, que se toca ahora en las
radios colombianas cantada por uno de los «champetudos» juguetones.

7 Le agradezco a Jaime Arocha por la informacién sobte la champeta de Bin Laden.
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Podemos introducir también en esta discusion el analisis de Stuart Hall
sobre la identidad cultural en la didspora, la cual puede capitalizar progresiva-
mente el distanciamiento de las «raices africanas» y construir un discurso esté-
tico nuevo, que incorpore las reivindicaciones actuales por la ciudadania y la
universalizacién de los derechos civiles™. Hall cita el movimiento «rastafati» y la
estética reggae que, para activar politicamente la conexién con Africa y hacer
que ella hable para las comunidades negras periféricas desarraigadas, tuvo que
«diferirla» en el sentido «derrideano» del término, para que de su ausencia histo-
rica pudiese hacerse de nuevo presente en el mito «rasta» creado en la diaspora.
Hoy dfa, ese estilo musical ya transcendié mucho en su origen jamaiquino an-
gléfono y es reapropiado creativamente por los colectivos afroamericanos en el
Brasil, Venezuela, Colombia y demas paises del Nuevo Mundo.

En la misma linea de Hall, Néstor Garcia Canclini también ha enfatizado
el positivismo de los procesos de hibridacion en el mundo afroamericano y
caribefio®. Si se unen las aproximaciones de Hall y de Homi Bhabha, se matca
el rol de lo hibrido, capaz de desafiar y cuestionar la matriz anodina y conmen-
surable del modelo multi-culturalista anglosajon que separa los continentes y
domestica el orden cultural con la mera diversidad.

Obviamente, ese hibridismo solo es discutidor en la medida en que los
actores sociales sean capaces de luchar por mantener una lectura critica de los
simbolos culturales y resistan constantemente los intentos de los poderosos
por deshacer la ambigiiedad y restaurar la norma y la «unidireccionalidad» de
sentido. Un ejemplo que se me ocurre y que podemos ver todos los dias es el
multiculturalismo de la CNN: mujeres y hombres con los rasgos faciales, colo-
res de piel y acentos ingleses de todas las partes del mundo leen las mismas
noticias escritas en los Estados Unidos, todas con el mismo corte ideolégico y
el mismo contenido compuesto en Atlanta. Mas alla de ese formato estabiliza-
dor de la diversidad, las formas hibridas generan diferencias de un modo siem-
pre inestable, provisorio, moviéndose en un espacio de constante discrepancia,
desplazamiento y diseminacién —situacion de incertidumbre potencialmente
creativa denominada por Homi Baba, como tercer espacio™. Néstor Canclini

% Ver Hall (1996).

# Sobre el hibridismo, ver Canclini (2000).

% Ver Bhabha (1996). Hay, todavia otros dos modelos posibles de lectura de la politica de
resistencia de las comunidades afroamericanas periféricas: lo que yo llamo de estética de la
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conecta aun esas ideas con mi idea de la «ecualizacion», metafora que he toma-
do del campo de la grabacién siguiendo el mismo modelo de ecualizacion de
frecuencias generado para la estética de la musica occidental, y aplicado para
transmitir toda la musica del mundo, domesticando su diferencia en un tnico
molde de conmensurabilidad y patrén estético’’. Entiendo que la utilidad de
esas teorfas sea alertarnos para que nuestro esfuerzo por la preservacion y el
desarrollo de las formas simbdlicas afroamericanas, no resulten en un multicul-
turalismo ecualizado que domestique el caricter reivindicativo y desestabiliza-
dor de las desigualdades sufridas por nuestras comunidades afroamericanas.

V. De las negociaciones a lo innegociable: los simbolos sagrados
afroamericanos

El problema mayor, en un contexto de desarrollo de la cultura afroamericana,
son las tradiciones rituales o sagradas, las cuales no operan en el mismo espacio
de «traducibilidad» cultural comun a las formas profanas o secularizadas. Para
ellas, muchas veces la exposicion o la apropiacién comercial puede tener un
efecto devastador. Esas apropiaciones forman una cadena mimética, segun la
cual no solamente el blanco de los paises mas poderosos «canibaliza» las for-
mas simbolicas afroamericanas tradicionales, como asi también, esa mirada «ca-
nibalizadora» es proyectada por los mismos miembros de las comunidades pe-
riféricas, que pasan a establecer con sus tradiciones, idéntica relaciéon predato-
ria. Algo aiin mas grave y que amerita una reflexion densa: no solamente los
blancos periféricos miran la cultura afro con una mirada mercantilista y exotis-
ta: también algunos artistas negros se comportan del mismo modo. Daré dos
ejemplos, también de Brasil, pero que posiblemente encontraran resonancia
con lo que pasa actualmente en otras regiones de Afroamérica.

La primera se refiere a la tradicion sagrada de los Congados. L.os Conga-
dos son las cofradias afrocatélicas brasilefias que ofrecen un espacio ritual po-

opacidad, que se opone a la estética clasica de la transparencia (Carvalho 1998) y, la idea de
camuflaje propuesta por Angel Quintero Rivera (1992).

*! Sobre la ecualizacion, ver Catvalho (1996b). Rita Segato también ha discutido ese «aspec-
to banal, achatado, de la formacién de identidades globales», y contrapone la densidad de
las alteridades histéricas a la superficialidad meramente emblematica de las identidades
politicas transnacionales (Segato 1999:188).
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deroso de afirmacion de la condicion negra en el Brasil, equivalente en impor-
tancia simbolica, al candomblé. El repertorio del Congado se canta predomi-
nantemente en portugués, pero todas las canciones poseen un sentido esotéri-
co, opaco para los que no pertenecen a la cofradia. Después de casi 200 afios de
relativo control sobre su universo simbdlico, los practicantes del Congado em-
piezan a enfrentar, en la dltima década, un problema para el cual no estan pre-
parados. De repente, dentro de esa logica voraz de la busqueda de lo exético
que caracteriza el canibalismo cultural contemporaneo, aparecieron grabacio-
nes de cantos rituales del Congado. Ello ha iniciado una gran crisis en el inte-
rior de los grupos e incluso ha provocado divisiones politicas entre los que
permitieron la grabacién a cambio de algunos beneficios, y los que repudiaran
integralmente la divulgacion del repertorio de cantos sagrados fuera de su con-
texto ritual.

Hasta Milton Nascimento, astro de la musica popular brasilefia, un negro
de Minas Gerais (estado principal de la tradicién del Congado), hizo un espec-
taculo audiovisual, divulgado después en video y CD, llamado «Tambores de
Minas», en el cual usa la musica del Congado y se presenta con el atuendo ritual
de las cofradias. Ello también ha causado divisiones en las comunidades. En
fin, la voracidad de la «world music» ha llegado hasta ellos, que se habian pre-
servado intactos de la mercantilizacion expropiadora de su arte. La diferencia
de poder, obviamente, es gigantesca, entre las comunidades de Congados y las
empresas que participan del circuito nacional e internacional de la produccion
audiovisual.

Sintetizo ese dilema insistiendo en los limites de la expropiacion y de la
reapropiacion creativa. Como ya hemos discutido anteriormente, frente a la
avalancha mediatica impositiva de simbolos seculares, la reaccion de los colec-
tivos afroamericanos no ha sido la de construir una barrera de rechazo absolu-
to, ni de asimilacién sin resistencia. Sensibles a una politica de hibridaciéon o de
tercer espacio, muchos colectivos afros han construido una posicién que prio-
riza lo negociable desde el punto de vista simbdlico. Sin embatgo, esa negocia-
cién es mas factible porque se trata de simbolos mediaticos profanos, que ya
fueron generados dentro de una ideologia de descontextualizacion, tipica de la
cultura popular comercial. Ello no quiere decir que en el campo de lo sagrado
no haya existido negociacién: por lo contrario, la mayorfa de las instituciones
de origen afro de Ibero-américa se caracteriza por su gran capacidad de incluir
y asimilar lo diferente. De allf surgi6 el propio modelo de sincretismo, que
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repercuti6 histéricamente en una coexistencia de principios y simbolos™ reli-
giosos de origenes distintos.

Pero aun asi, la expropiacioén unilateral de una forma simbélica sagrada,
revestida de podert, y resguardada del piblico de fuera mediante una proteccion
ritual, puede destruir una tradicion religiosa o espiritual, en la medida en que
destruye el tenue velo de la ilusion mitica del poder sobrenatural, guardado en
una cancién y en palabras que no se cantan ni se pronuncian fuera de su con-
texto. Como el candomblé de Brasil, el Geledé de Benin y sus equivalentes en
toda Afroamérica, el Congado es una tradicion «iniciatica» y, como tal, su fuer-
za es también su fragilidad.

Encamino la discusion hacia el siguiente punto: si tiene sentido enfatizar lo
negociable frente a la presencia impositiva de las formas populares transnacio-
nales que generan hibridos y fusiones creativas y dinamicas, entonces también
tiene idéntico sentido, en el caso de las tradiciones sagradas, enfatizar lo inne-
gociable. Lo negociable s6lo puede operar de un modo constructivo si se pre-
supone aquello que es innegociable. El canto ritual inicial no puede volverse
mercancia. Desarrollar las tradiciones sagradas afroamericanas es protegerlas
del creciente y letal mercantilismo de las cosas del mundo.

La crisis vivida por el Congado fue provocada por la destruccion de una
fantasfa fundamental para el mantenimiento de la auto-estima de las comunida-
des que cultivan simbolos sagrados: la creencia de que son capaces de controlar
la diseminacién de los textos culturales que producen. Los Congados sienten
que empezaron a perder el control de sus textos sagrados. Idéntico sentimiento
(o por lo menos presentimiento) debe asaltar en este momento a un sin nume-
ro de comunidades e instituciones culturales en toda el area afroamericana.

Contrastaremos el Congado con otras instituciones culturales aforameri-
canas poderosas que se expanden constantemente sin perder su aura de miste-
rio y «sacralidad». La santerfa, por ejemplo, es tan «auténtica» en Miami como
en La Habana, Caracas o Ciudad de México. Lo mismo se puede decir de la
umbanda y el batuque brasilefios, que se expandieron enormemente por At-
gentina y Uruguay sin destruir su nucleo inicial. Y otro ejemplo, ain mas espec-
tacular, es la capoeira brasilefia, que se expande por todo el mundo, en general
preservando sus caractetisticas rituales derivadas del saber colectivo afrobrasi-

2 He teotizado esa descontextualizacion primordial de la musica populat en otro trabajo
(Carvalho 1999).
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lefio que carga en su formacién. Obras como la de Bira Almeida, por ejemplo,
maestro de capoeira que vive en los Estados Unidos hace mas de veinte afios y
que escribi6 un libro importante para un publico no brasilefio, confirman la
capacidad de adaptacion del nicleo simbodlico de la capoeira a un ambiente
sociocultural tan distinto como el norteamericano™.

En los casos del candomblé, la santerfa y la capoeira, los maestros, es decit,
las personas que encarnan la memoria y la sabidurfa vivas de la tradicion, viajan
a los paises distantes, donde la institucién cultural afroamericana no habia lle-
gado directamente desde Africa. Ellos pueden entonces enseiiar a los extranje-
ros esa relacion con la «sacralidad» que cultivan. Ya no serfa entonces un pro-
ducto simbdlico trasladado y ofrecido como mercancia para consumo, sino
una institucién de origen africano que llega a lugares no tocados anteriormente
por ese universo. Fsta serfa quizas la manera en que el hibridismo resultaria
positivo atin en la esfera de lo sagrado.

Esta implicita, entonces, en ese traslado feliz a algiin otro océano o conti-
nente, la idea de un(a) maestro(a) vivo(a). Son los cultores que se desplazan y se
adaptan a ese nuevo ambiente, muy parecido, en fin, al modo cémo las tradicio-
nes de Oriente crecen en Occidente, seculatizado y marcado por la decadencia
del cristianismo. El budismo zen, el budismo tibetano, el sufismo, el hinduis-
mo, el taofsmo, todos crecen con base en el liderazgo de los maestros de esas
tradiciones. La idea de institucién cultural se relaciona muy bien con una idea
preservadora y al mismo tiempo dinamica: salvaguardar el Geledé serfa conser-
var la institucion Geledé y no hacer un museo con mascaras muertas que una
vez fueron usadas por los iniciados en la sociedad Geledé.

VI.El derecho de autor (copyright) y la pirateria: la criatura contra
el creador

Otra cuestién legal, con implicaciones politicas y econdémicas evidentes, es la
presion anglosajona, liderada por los Estados Unidos, para imponer al mundo
entero su sistema de derechos de autor, basado tanto en la obra como en el
autor definido juridicamente como propietario individual. Ese sistema de dere-
chos de autor amenaza frontalmente la autonomia de cualquier comunidad o

3 Ver Almeida (1986).
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colectivo de autores que cultivan las miles de tradiciones musicales del mundo,
que no logran detener o impedir la grabacién del repertorio de sus cantos y
ritmos, y la filmacién de sus danzas.

Vuelvo a referirme al esfuerzo preservador de la UNESCO, en lo que ata-
fie al patrimonio inmaterial; squé pasaria si alguien grabara y filmara las danzas
y canciones de la sociedad de los Geledés y la distribuyera comercialmente sin
la autorizacién consciente de los miembros iniciados? Adn cuando su patrimo-
nio simbélico estuviera nominalmente protegido, la comunidad yoruba podtia
perder el control efectivo sobre €l, porque la distribucion de la grabacién y del
video no estarfa mas en sus manos. El arte Geledé entrarfa en un circuito total-
mente ajeno e incontrolable de las mercancias, y su destino serfa decidido, pro-
bablemente, muy lejos de Benin, o de cualquier otro punto de la costa occiden-
tal africana. Dependerfa de decisiones comerciales llevadas a cabo por perso-
nas, que posiblemente ni siquiera saben qué es una mascara Geledé y qué
significado tiene para aquéllos que la utilizan y la cultivan ritualmente.

Por supuesto, los problemas mds graves han surgido con grabaciones de
musica popular, pero éstas casi siempre incluyen también piezas del patrimonio
popular. Las gigantescas fusiones de las empresas de los medios de comunica-
cién y de entretenimiento en el mundo, ocurridas sobre todo en los afios 90, ya
han causado una pérdida considerable en nuestras tradiciones musicales de ori-
gen popular. Un articulo del critico musical Ciro Pedroza ilustra estos proble-
mas en el Brasil*.

Las cinco empresas que dominan el 96% del mercado de la musica en el
mundo (las llamadas «majors»: EMI, Warner, BMG, Sony y Universal - Po-
lygram y Phillips)® compraron no solamente todas las pequefias grabadoras
brasilefias, sino también todas nuestras casas editoriales, tales como la Irmaos
Vitale y la Casa Odedn, donde los musicos registraban la propiedad de sus
canciones. Asi, las «majors» tienen el derecho de propiedad y de reproduccion
de gran parte del repertorio mas conocido de la musica popular brasilefia. Por
ejemplo, toda la obra de Milton Nascimento y Fernando Brandt, registrada en
los afios 70 con la editorial Arlequim, pertenece ahora a la EMI. Una conse-
cuencia siniestra de esa apropiacién simbolica disfrazada de inversion capitalis-
ta es que, ahora, una de las mas famosas canciones brasilefias, «Travesia,» cam-

* Vet Pedroza (2000).
* Para un andlisis del rol de estas «majors» en la musica mundial, ver Ytdice (1999).
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bi6 de nombre y se llama «Bridges» y sus autores pasaron a ser Milton Nasci-
mento y Give Lee, que la tradujo para el inglés. Fernando Brandt, el autor de
esa bella poesia cantada, aparece ahora (y solamente lo hara cuando la cancion
sea de nuevo editada en portugués) en el papel subalterno de mero traductor.

Hay casos aun mas graves: todas las docenas de discos, resultado de una
extensa investigacion de campo y registro sonoro etnografico de géneros tradi-
cionales y regionales brasilefios realizados por la Discografica Marcus Pereira,
pertenece hoy a la American Online. La historia es tipica: endeudada, la Marcus
Pereira vendio su acervo a la Copacabana Discos, la cual fue después comprada
por la EMI; posteriormente vendida a la Time Warner, y comprada nuevamen-
te por AOL. Como consecuencia de esas mega-fusiones de capitales, uno de
los mas importantes documentos brasilefnos de la llamada «musica de raiz» (en-
tre ellos un conjunto de 16 discos que incluyen varios géneros musicales y
coreograficos de origen afro) salié de circulacién y es poco probable que sea de
nuevo reeditado en un futuro proximo.

Idéntico destino tragico tuvo el repertorio de la gran cantante de samba
Clara Nunes: su «opus» entera es ahora propiedad norteamericana y circula
cada vez menos en nuestros medios de comunicacién audiovisuales. Hermeto
Paschoal, quizas nuestro musico popular mas original y autbnomo, para tocar
su musica en conciertos, tiene que pedir permiso a una de las «majorsy... si no
quiere caer en la ilegalidad de ser «atrapado» pirateandose, ja si mismo! Final-
mente, dos iconos maximos de toda la historia del samba brasilefio pertenecen
ala BMG, que ciertamente no les da prioridad en sus planes de control mundial
de la musica: «Pelo Telefone» atribuido a Donga y considerado el primer samba
grabado; y «Carinhoso, de Pixinguinha, unanimemente aclamada por la critica
y los «apreciadores» en general como la mejor cancién popular de la historia
brasilena.

Esa apropiacion de bienes simbélicos afrobrasilefios tan importantes den-
tro de un esquema de concentracién de poder tan feroz (y sin precedentes en la
historia de la humanidad) por parte de esos conglomerados corporativos trans-
nacionales, transmite otro significado a la discusion sobre la propiedad de los
bienes artisticos y simbélicos en general®. Si el control de la reproduccion del

% Para una discusién minuciosa de la legislacién actual sobre derecho de autor en el «show-

business», ver Gueiros Junior (2000). Ver también el material de la revista Caros Amigos, 0
Som da Etica (2000), que muestra el control ejercido por la industria fonografica sobre los
artistas.
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repertorio musical de un pais se desplaza hacia un territorio econémico, politi-
co, nacional y juridico ajeno a los intereses y aspiraciones de los colectivos
locales (y sobre todo de los jovenes artistas, que necesitan entrar en contacto
con las creaciones mas importantes de sus comunidades), la propia nociéon de
lo que se llama actualmente pirateria debe ser cuestionada. Sin cerrar ya el asun-
to, propongo por ahora retomar la discusioén iniciada en mis comentarios al
trabajo de George Yudice sobre la industria de la musica en América Latina®’.

Frente a mi defensa del caracter democratizador de la piraterfa, porque
permite la circulacion de un repertorio silenciado, Yudice respondié correcta-
mente en términos estadisticos, que la musica pirateada es la misma vendida
legalmente, y que 75% de la musica tocada en la radio en el Brasil es brasilefia.
Pero aqui hay un problema que sigue sin solucién por ahora: scémo conectar la
producciéon cultural con el control de los derechos de autor? Entonces: ¢qué
nos quedara cuando la buena musica brasilefia tocada en nuestras radios ya no
pertenezca mas a Brasil?”® Estamos, repito, por primera vez en la histotia, ante
un pequefiisimo grupo de pafses que empieza a apropiatse, exclusivamente a
través de leyes del mercado controladas también por ese mismo grupo (basica-
mente Estados Unidos. Japon. Inglaterra, Francia y Holanda), de una parte
considerable y simbdlicamente importante para la construccion de un sentido
de pertenencia y de auto-estima, del patrimonio cultural de otros paises del
mundo. Deberfamos poner en discusion el propio estatuto ético de lo que pasa
actualmente con la legalidad del comportamiento de las «majors disquerasy; a
partir de alli, se puede distinguir lo que significa piratear grabaciones de propie-
dad de las «majors» y grabaciones editadas por pequefias grabadoras indepen-
dientes, hechas por artistas que luchan por presentar sus trabajos alternativos.

El problema de la propiedad y el control sobre la circulacién de obras
importantes de la produccion cultural de un pais por parte de estados, empre-
sas y fundaciones es de tal dimension, que va mucho mas alla de la esfera espe-
cifica de la cultura afroamericana y afecta también otros dominios artisticos,
como las artes plasticas y hasta la arquitectura. Un ejemplo reciente y dramatico
de ese tipo de apropiacion mercantilista y exclusivista es el caso de la obra

7 Ver Yudice (1999) quien, en su texto, resume también algunos de mis argumentos en
favor de la pirateria.

* Pot supuesto, no soy yo, sino el mismo publico oyente y consumidor que ha juzgado
positivamente ese repertorio a lo largo de décadas.
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excepcional del arquitecto mexicano Luis Barragan. El Museo Vitra de Suiza
tiene ahora control completo sobre todos sus documentos, reproduccion de
toda su obra (incluyendo las reproducciones ya existentes) y hasta del nombre
«LLuis Barragan». México depende de la autorizacion de la fundacién suiza para
realizar cualquier exposicion, publicacion, o utilizar documentos educativos sobre
la obra del mas importante arquitecto mexicano del siglo veinte™.

Con respecto a este tema, no se pueden simplificar estos argumentos y
terminar la discusién dentro de los limites estrictos de la musica popular co-
mercial. De hecho, se registra un nimero cada vez mayor de tradiciones cultu-
rales afroamericanas en los medios audiovisuales, y el propio formato de distri-
bucién comercial de las musicas y danzas tradicionales toman, estéticamente,
las formas populares. Con eso, crece el interés como arte de consumo y des-
pierta, obviamente, el apetito de las «majors» por adquirir la propiedad. Asi, el
proceso de mercantilizacién de los géneros tradicionales afroamericanos va
creciendo como consecuencia de un conjunto de factores que se potencia mu-
tuamente cuando actian al mismo tiempo: la estética de los medios de comuni-
cacion masiva; el fetiche de lo afro; el creciente «agigantamiento» de las corpo-
raciones de entretenimientos; las politicas neoliberales de nuestros estados sub-
alternos, que transfieren la gestion del patrimonio cultural a las empresas privadas.

Sobre la tiranfa mundial de las «majors» de la musica y sobre las demas
«majors» del cine, del video, de los medios impresos, de los libros, se puede
perfectamente objetar y decir que hablo solamente de una posibilidad de que
ciertos repertorios sean silenciados. Parece razonable suponer que, en la medi-
da en que los productos culturales se vuelven cada vez mas comerciales, mayor
motivo habra para que amplien su capacidad de circulacién, puesto que las
empresas quieren ganar dinero con la cultura como mercancia para ser consu-
mida, sea afro o no. Este argumento tiene mayor o menor fuerza, segin depen-
da de la fe que se deposite en la mente de los mega-capitalistas que controlan
ese mercado, como si esos pocos super-poderosos asumieran para ellos mis-
mos la noble misién de estimular y preservar las expresiones simbdlicas de la

¥ Agradezco a Adriana Malvido por las informaciones sobre la compra de Barragan (ver
sus articulos detallados sobre el tema en Malvido 1998a, 1998b, 1998¢, 1998d y 1998e). Para
un analisis de la crisis cultural generada por el mismo tipo de control mercantilista sobre la
reproduccién de obras de arte (que son todas mercancias con propietarios), ver el nimero
del Caderno T con articulos de Rosa Maspons (2002) y Teixeira Coelho (2002).



202 Jost: JORGE DE CARVALHO

humanidad, mas alld de sus compromisos econémico-financieros, sus lealtades
e intereses politicos e ideolégicos, sus preferencias y adhesiones étnicas, racia-
les e «identitariasy.

VII. Post scriptum anticipado: tres modelos de politica cultural

Si tratamos de hacer una ecuacién del rol del patrimonio sociocultural afro-
americano para el desarrollo del arca iberoamericana, propongo hacer hinca-
pié, como principio general de accién, en la promocion de la ciudadania en las
comunidades afro. Ello implica distinguir brevemente, pero con claridad, dos
formas de ver la cultura. Dentro de una concepciéon predominantemente not-
teamericana, la cultura es una mercancia y el problema cultural se resume basi-
camente en un problema econémico: individuos que producen y consumen
bienes culturales, a través de las mismas operaciones de compra y venta que
otientan todos los sectores de la economia®. En la concepcion que podemos
llamar de socialista o social-democrata (vigente con grados y matices en Cuba,
China, Canada, Australia y Europa, por ejemplo) el acceso a la cultura es enten-
dido como un derecho del ciudadano. Aqui, no solamente hay un producto
cultural que es una mercancia, sino una comunidad detras de quien produce
formas simbolicas. En la primera concepcién de corte «economicistay, los gru-
pos humanos que se relacionan con los productos culturales son vistos como
consumidores; en una concepcion socialista/social-demécrata se enfatiza que,
alrededor de los bienes culturales, hay siempre un puiblico, no necesariamente
de compradores de las formas simbolicas, sino ciertamente de ciudadanos.
También se esta ante la presencia de otra realidad politica, cuyo analisis
detallado podria tornar mas compleja la oposicion entre esas dos concepciones
de cultura, como es el papel que juegan las grandes fundaciones privadas, pode-
rosisimas, en paises como Estados Unidos y los de Europa Occidental. Esas
instituciones actuan simultaneamente como vehiculos capaces de respondert,
en condicion de empresas, a las demandas de la sociedad, y también como
entidades con autonomia suficiente para formular sus propias lineas de politica

% Obviamente, muchos son los paises que siguen esa concepcion, peto la escala global de la
industria cultural norteamericana, ciertamente convierte a los Estados Unidos en referencia
principal de esa visiéon de cultura.
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cultural, funcionando entonces en un espacio movil en el cual pueden ocupar
tanto la funcién del mercado, como la del estado. Debido a su actuacién intet-
nacional, las fundaciones influencian entre otros, al universo artistico afroame-
ricano, a través de apoyo a grupos e individuos, en los intersticios de la actua-
cién del estado y de los sectores del mercado no directamente relacionados con
las politicas de cultura.

Podriamos todavia decir todo lo anterior en otros términos al distinguir las
diferentes concepciones de politica cultural. Las resumirfa en tres posiciones.
Seguin la vision liberal que impera hoy en todos los paises latinoamericanos con
excepcion de Cuba, la politica cultural es supuestamente ejecutada por la socie-
dad, que influencia el mercado con sus demandas —el binomio sociedad y
empresa privada se estimulan mutuamente y el Estado solamente regula esa
relacién. De acuerdo con la visioén populista, el Estado dona al pueblo los bie-
nes culturales; es el primer agente en la toma de decisién de qué bienes simbo-
licos deben circular por la sociedad, y es ¢l quien hace la negociaciéon funda-
mental con la iniciativa privada. En fin, en la concepcion ciudadana-socialista
de politica cultural, la cultura es un derecho entre tantos otros y la sociedad civil
debe cobrar primero del Estado la implementacion y el estimulo de los circui-
tos culturales locales o regionales, antes de someterse integralmente a los inte-
reses de la iniciativa privada. Por mas simplificado que sea ese cuadro, juzgo
imprescindible que lo tengamos como referencia para situar la discusion en un
plano ideol6gicamente reconocible y abierto.

VIII. Propuestas de intervenciéon y desarrollo

1. Las leyes actuales de «copyright» en América Latina inciden directamente
sobre el problema del desarrollo de la cultura de las comunidades afroame-
ricanas. L.a OEI podria intentar influenciar en los pafses miembros para
formular una nueva orientacién acerca del derecho sobre la produccion
cultural, que proteja mas al autor, en contraposicion con la norteamerica-
na, que trata todas las manifestaciones culturales como mercancia, sin ad-
mitir especificidades en la produccién simbdlica de la humanidad. Pode-
mos inspirarnos en la lucha de Francia contra los Estados Unidos en la
Organizaciéon Mundial del Comercio, cuando se ve que Francia insiste en
marcar una diferencia entre los bienes culturales y los demas bienes de
comercio que circulan por el mundo.
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Otro mecanismo posible de preservacion y control contra el canibalismo y
la destruccion simbolica seria intentar fijar limites en algunos anos, sola-
mente para la propiedad de bienes culturales por parte de agentes externos
a las comunidades. Principalmente, habria que desarrollar mecanismos ju-
ridicos que aseguren la propiedad colectiva de los bienes simbdlicos mas
importantes para la auto-identificacién de las comunidades afroamerica-
nas.

Las politicas de accién afirmativa son otro factor importante en un pro-
grama de desarrollo de las comunidades afroamericanas. En fin, estamos
hablando de los colectivos de descendientes de una historia marcada por la
esclavitud que componen el segmento mas desprotegido, abandonado y
discriminado de nuestros paises, presentando los peores indices en el cua-
dro internacional comparativo de desarrollo humano. Aqui podemos vis-
lumbrar un sin nimero de acciones concretas de intervenciéon. Una de
ellas podria ser: crear programas de apoyo y becas que privilegien a los
jovenes de comunidades pobres de origen afro que ya tengan conocimien-
to o que sean cultores de la formas de arte y cultura tradicionales y/o
experimentales.

En esa misma linea se podria combatir la exclusién y apoyar un mayor rol
protagénico para los creadores afroamericanos. La OEI podria disefiar
programas de estimulo a los movimientos y asociaciones culturales crea-
dos por los colectivos afros que reivindican ciudadania y participacion en
los procesos decisorios de las regiones en donde actian. Ello nos apartaria
de una perspectiva meramente culturalista del problema y permitirfa enfa-
tizar el desarrollo de la cultura como un desarrollo de las comunidades de
origen afro. Esos programas de apoyo, en la frontera de lo estético y lo
politico, podrian contribuir para que ciertas experiencias innovadoras y
creativas (como la de los blocos afrobahianos aqui mencionados) no se
malogren politicamente a mediano plazo o se vulgaricen estéticamente como
consecuencia de la eleccién por el mercado, generalmente por falta de in-
terlocutores politicos criticos, «cuestionadores» y solidarios.

Se deberfa prestar una atencion especial a los proyectos de pequefia y me-
diana escala existentes en las comunidades afroamericanas como, por ejem-
plo, encontrar mecanismos de estimulo y apoyo para las grabadoras inde-
pendientes, las compafias de teatro, las de produccién de video y demas
expresiones artisticas. Muchas de las propuestas mas creativas de renova-
cion de las formas artisticas han surgido en las centenas de productoras
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locales presentes en los diversos paises de Afroamérica. Quizas sea el caso,
incluso, de pasar leyes nacionales de proteccion de las pequefias empresas
de produccién artistica afroamericana. En un mundo con tal grado de vo-
racidad del capital y con su contraparte de total irresponsabilidad e insen-
sibilidad con respeto a las consecuencias nacionales, regionales y comuni-
tarias de las decisiones de los inversionistas y especuladores, es necesario
pensar en el proteccionismo, del mismo modo en que los estados domi-
nantes lo hacen con diversos sectores de sus economias. Si Francia. atn
con su influencia mundial, se preocupa abiertamente por proteger su espa-
cio de produccién cinematografica para no sucumbir definitivamente frente
a Hollywood, con mucha mayor razén, debemos encontrar urgentemente
mecanismos de preservacion y estimulo de la producciéon cultural afro-
americana a niveles regional y local.

6. Otra area de accién que toca la raiz de las desigualdades raciales y sociales,
y la discriminacion historica sufrida por las comunidades afroamericanas
serfa una intervencién radical en los curriculos escolares, en todos los nive-
les, tanto en los paises del area, donde las comunidades fueron generadas,
como en los paises que albergan inmigrantes afroamericanos. Habria que
introducir textos escritos de la literatura oral, mitos, cantos, biografias, des-
cripciones de instituciones culturales, formas artisticas, como modo de re-
escribir las historias nacionales de nuestros paises, por lo general altamente
eurocéntricas, llamando la atencién sobre el papel importante y protagoni-
co de los afroamericanos. Ello intensificaria en no poca medida la auto-
estima de los afroamericanos (tanto de los nativos como de los inmigran-
tes) y mejoraria su disposicion a la imaginacion que produce y reproduce
cultura.
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Anexo I
Bases y programas del Proyecto «La ruta del esclavo»

Con el objeto manifiesto de dilucidar las causas profundas, las modalidades y las
consecuencias de la trata de negros, la Conferencia General de la UNESCO del
afio 1994 decidié instituir el Proyecto Internacional «L.a ruta del esclavo» por me-
dio del cual se convocé a la comunidad mundial a reflexionar sobre dicho aconte-
cimiento capital, cuya ignorancia y ocultacién cientifica han constituido un obsta-
culo pata la paz global.

El Comité Cientifico Internacional del proyecto «La ruta del esclavo» se re-
unié en la Casa de la Cultura de Ouidah (Benin) del 6 al 8 de setiembre de 1994.
Tras adoptat el orden del dia se eligié la Mesa del Comité, procurando que estuvie-
ran representadas, equitativamente, las distintas zonas geograficas interesadas.

En primer lugar, el Comité examiné el marco geografico del proyecto, deci-
diendo dar prioridad a la ruta atlantica de la trata de negros, sin descuidar los demas
itinerarios de la esclavitud: el transahariano hacia el Otiente Medio y el del Océano
Indico.

En cuanto a la duracion del proyecto, el Comité estimé que setfa necesatio un
periodo de diez afios para llevar a cabo las multiples investigaciones que era preciso
realizar. Durante los tres primeros afios el Comité deberfa reunirse anualmente.
Asimismo se decidié que cada dos afios se efectuara una evaluacién del programa.

Los participantes propusieron por unanimidad que se crearan Comités Nacio-
nales de «lLa ruta del esclavor, con el objeto de promover la participacion de inte-
lectuales, artistas y publico en general de los paises interesados, para contribuir asi,
a una difusién mas amplia de los resultados.

El Comité decidi6 establecer cinco subcomités que tratarfan los temas siguientes:



ANEXO I: BAsES Y PROGRAMAS DEL PROYECTO «l.A RUTA DEL EscrLAvo» 235

II.

III.

IV.

Fuentes documentales, archivos y banco de datos
Investigacion historica y etno-arqueldgica
Educacién y publicaciones

Patrimonio material, museos y turismo cultural
Actividades e informacién

I. Fuentes documentales, archivos, bibliografia, banco de datos y tradicio-

nes orales

Elaborar un inventario de los fondos de los archivos nacionales, departamen-

tales y religiosos relativos a la trata y la diaspora de la poblacion negra, toman-

do en consideracién de manera prioritaria los archivos espafioles y portugue-

ses.

Preparar un programa de revisién de todos los documentos disponibles en los

archivos de los puertos de salida.

Crear un fichero informatico:

a) de las expediciones negteras, legales o ilegales, llevadas a cabo por paises
europeos y americanos;

b) de los naufragios de buques negreros de todos los paises;

c) de los investigadores y las instituciones que se dedican al estudio de la
trata y la didspora de los negros.

II. Investigacion histérica y etno-arqueologica

Establecer una cartografia y una documentacién de los lugares significativos
como los mercados africanos y americanos de esclavos, las zonas y etnias de
origen, los lugares de partida de Africa y de llegada a América, los caminos de
huida de la esclavitud, las comunidades de negros cimarrones, etc.

Preparar un programa de investigacion sobre las zonas de captura y su pobla-
cién que ponga de relieve las secuelas econémicas, sociales y demograficas.
Promover el estudio de todas las didsporas negras del mundo, sobre todo las
de América y el Catibe.
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ITI. Educacion y Publicaciones

Se recomienda a la UNESCO que aporte su concurso a toda iniciativa ten-
diente a facilitar y promover la ensefianza de las condiciones de la esclavitud y
la deportacién de los negros, y sus consecuencias. La investigacion a este res-
pecto tendra en cuenta la violencia ejercida en su contexto politico y social y
deberia desembocar en una amplia formacién de la persona en el respeto de
los derechos humanos, insistiendo en un profundo conocimiento de los tex-
tos fundacionales.

Promover el estudio de la historia de los negros en América tras la abolicién
de la esclavitud, en una perspectiva interdisciplinaria: produccién cultural de
los negros, consecuencias psicoldgicas del encuentro cultural, mecanismos de
reproduccion de las desigualdades sociales y modos de insercion en la vida

politica americana.

IV. Patrimonio material, museos y turismo cultural

Establecer un programa de inventario y promocién de los monumentos hist6-
ricos y los lugares importantes asociados a la esclavitud y otro programa para
conservatlos y darlos a conocer.

V. Actividades e informacién

Organizar seminarios de trabajo entre los profesionales de campo de estas
comunidades y los especialistas en ciencias aplicadas, con el doble objetivo de
lograr un mejor conocimiento reciproco de esas comunidades y la comple-
mentariedad de los proyectos.

Se recomienda realizar coloquios sobre: los grupos étnicos que estuvieron
involucrados en la trata de negros y sus datos cuantitativos.

VI. Cooperacion internacional y redes

Alentar y respaldar los programas de cooperacién internacional, por ejemplo:
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Proyecto del estudio de la comunidad afroargentina de la Casa Afro-Indo-

Ametricana;

Proyecto afroperuano de investigaciones sobre la aportacién de Africa a la

musica peruana;

Proyecto de la Fundacién para la Cultura Negra Ecuatoriana con vistas a un

encuentro de las mujeres afroecuatorianas, uno de cuyos componentes serd el

acopio de la tradicion oral.

Crear centros internacionales de estudio e investigacién que podrian:

a) Servir de punto de enlace a las investigaciones realizadas en los paises o
regiones pertinentes, recibiendo y transmitiendo informacién sobre la
red.

b) Asistir a centros de investigacion y documentacién para nuevas tecnolo-
gias (bancos de datos informatizados y redes).

¢) Apoyar a «centros multiplicadores» (adscritos a los archivos nacionales,
un departamento universitario o un museo nacional) para los investiga-
dores de paso, que de ese modo podtian tener acceso a las fuentes orales
relativas a la historia, las fuentes inéditas y las obras disponibles local-
mente.

VII. Propuestas institucionales

El proyecto «El puente Africa-América», presentado por el Grupo «América

negra» de Colombia y Venezuela, entra igualmente en el marco del programa «la

ruta del esclavo». Este proyecto se propone:

o)

Fomentar el establecimiento de programas de estudios africanos en los paises
septentrionales de América del Sur: Colombia, Venezuela, Ecuador, Panama y
Peru.

El proyecto sub-regional del MERCOSUR, sobre la aportacion cultural a la

construccién de las relaciones contemporaneas entre los Estados de América y

Africa, creado por la Universidad de Sao Paulo (Brasil) y Belgrano (Buenos Aires,

Argentina), constituye un proyecto regional e interregional. En este marco se pro-

pone participar en el programa Africania de la Universidad de Alcala de Henares y

en el proyecto Afro-Ameérica de México.



Anexo 11
Declaracion de Accra sobre el programa de turismo
cultural «La ruta del esclavo»

4 de abril de 1995, Accra, Ghana

Los participantes en la reunién de Accra recomiendan a todos los Estados intere-

sados, y en particular, a los Estados africanos:

que propongan a las Naciones Unidas la institucién de un difa mundial en
recuerdo del cometcio de esclavos y pongan los medios necesarios para que se
acepte la propuesta;

que efectiien un inventario, una evaluacion y una restauracion de los sitios,
monumentos y archivos que se encuentran en su tertitorio;

que preparen y ejecuten conjuntamente estrategias y programas encamina-
dos a promover el turismo internacional y nacional recurriendo, en su caso, a
la asistencia y al asesoramiento técnico de la OMT, de la UNESCO, y de cual-
quier otra organizacion regional y sub-regional; y

que adopten y apliquen medidas de facilitaciéon para reducir los obstaculos
que dificultan los viajes y movimientos tutisticos.

Asimismo exhortan a los artifices del desarrollo turfstico para:

que promuevan y desarrollen los viajes y el turismo en las rutas de los
esclavos con el mas estricto respeto de los valores politicos, sociales, cultura-
les, morales y espirituales de las poblaciones afectadas.

A los viajeros y turistas:
que contribuyan al respeto y a la conservacion del entorno natural y de los
sitios de interés historico.
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A las poblaciones locales:
* que se esfuercen en conocer mejor el patrimonio cultural legado por el co-
mercio de esclavos.

A las organizaciones internacionales, regionales y sub-regionales, publicas y
privadas, en particular el BAD, la CEDEAO, la CEEAC, la CEPA, la OUA, la
SADC, la ZEP, las organizaciones financieras internacionales y la cooperacion bi-

lateral:

*  que participen activamente en la realizacién de este programa que asienta el
desarrollo econémico y social en los cimientos del recuerdo, del patrimonio y
de la cultura.

Por dltimo, invitan a la UNESCO y a la OMT, iniciadoras del programa, a que
cumplan una funcién motriz, presten ayuda y asesoramiento a los Estados Miem-
bros e instituciones interesados e incluyan las actividades de este programa de
turismo cultural sobre «La ruta del esclavo» en sus programas y presupuestos.



Anexo II1
Comité Cientifico Internacional

Lisboa, 11 y 12 de diciembre de 1998

A partir de esta reunion, el Comité Cientifico Internacional aprobé llevar a cabo
cuatro programas, que surgieron como consecuencia de la experiencia acumulada a
través de los afios desde que se lanzo el proyecto, y con los comentarios y sugeren-
cias planteados por los miembros participantes en este encuentro.

*  Programa de investigacion cientifica

*  Programa de educacién y enseflanza sobre la trata de esclavos y la esclavitud

*  Programa sobre la promocién de las culturas vivas y las expresiones artisticas
y espirituales

*  Programa sobre la memoria de la esclavitud y la didspora: turismo de memoria
y museos

El programa de investigacién cientifica estd estructurado en redes tematicas
que cubren los asuntos principales y prioritatios de la trata de esclavos y de la
esclavitud.

* Las redes tematicas (reuniones cientificas, investigaciones, publicaciones, etc.).

Se acentuari la promocién de la investigacion y la formacién de historiadores espe-
cializados en la historia de la trata y de la esclavitud en Africa y en la didspora.
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Programa sobre la memotia «tutismo culturaly cubtre dos actividades principales:
a) lavalorizacién y la promocién del patrimonio fisico, fruto de la trata y la escla-
vitud (conjuntos, sitios, lugares de la memoria...); y
b) laayuda a los paises que deseen crear museos de la esclavitud.

* Coordinacioén de cada red por una institucion cientifica e intelectual

Situada en un pais que albergue una red tematica reviste una importancia patticu-
lar, ya sea desde el punto de vista historico, o sobre el avance de las investigaciones
que lleva a cabo.

* Programa de actividades de las redes

Las redes tematicas estan llamadas a:

a) identificar a los investigadores o a las instituciones que efectiian trabajos sobre
el tema seleccionado;

b) organizar luego una reunioén cientifica para determinar la situacién actual de
los conocimientos, los trabajos realizados sobre el tema de su especialidad; y

©) a elaborar un programa de investigacioén sobre los objetivos principales y las
prioridades del proyecto «lLa ruta del esclavoy.

La decisién sobre la composicion y el funcionamiento de las redes, asi como
sobre la designacion de los coordinadores se adoptara segun los siguientes docu-
mentos:

*  Composicién de las redes
*  Programas de investigacion
* Informe de las actividades llevadas a cabo



Participantes del Seminario Internacional
«Los afroandinos de los siglos XVI al XX», Cusco, Peru.



Anexo IV
Seminario Internacional
«Los afroandinos de los siglos XVI al XX»

Cusco, setiembre de 2002

En esta reunién se buscé profundizar sobre las ancestrales practicas culturales de
ambos grupos asentados en las tierras bajas y altas, el desarrollo de las estrechas
relaciones que devinieron en el proceso de mestizaje entre los indigenas y los afti-
canos', y sobre las caractetisticas de transformacién y evolucién producidas en los
ordenes: social, religioso, econémico y politico donde las comunidades afroandi-
nas asumieron un papel comprometido.

Objetivos

Los objetivos que orientaron el seminario fueron:

*  hacer un balance del estado del arte en la investigacién de la presencia y la
marca historica de los afroandinos en los Andes septentrionales (Colombia y
Ecuador), los Andes centrales (Pert y Bolivia) y los Andes meridionales (Ar-
gentina y Chile);

*  intercambiar informacién y propiciar acciones conjuntas para canalizar las in-
vestigaciones hacia un proyecto regional comun;

* indagar sobre los aspectos de transubstanciaciéon y metamorfosis producidos
en los 6rdenes: social, religioso, econémico y politico donde los pueblos afroan-
dinos se comprometieron responsablemente;

' No se puede dejat de lado la presencia hispana dentro de este proceso.
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*  investigar sobre las antiguas costumbres socio-culturales heredadas por los
miembros de ambas comunidades asentadas en las tierras bajas y altas sud-
americanas; y

*  examinar los vinculos y conexiones, como también los encuentros y desen-
cuentros que se produjeron en el proceso de transformacién conducente al
mestizaje de indigenas y negros.

Conclusiones, propuestas y recomendaciones

El conjunto de conclusiones se ajustd, en general, a fomentar la visibilidad de los
pueblos afroandinos y afro mesoamericanos pata, de esta manera, contribuir con
la larga lucha contra del racismo en sus versiones mas diversas. Un punto impor-
tante que se enfatiz6 fue el interés por investigar la historia de la esclavitud en los
Andes, que no debe ir separada de una preocupacién por la situacién enfrentada
por los negros de esos paises, que todavia sufren discriminacién y racismo sistema-
ticos.

La visién que se tiene del negro es la que impusieron los ojos occidentales,
desconociéndose coémo los indios vieron y se relacionaron con los negros. El tér-
mino «negro» estigmatizado por los espafioles no tenfa la misma significacién para
los indigenas, como lo demuestra el amplio concepto indigena «yana», mecanica-
mente traducido por «negrow.

La gestacion y desarrollo del racismo, de los prejuicios y de la discriminacion
han separado progresivamente a las poblaciones negtas de las indigenas. Los espafio-
les también fueron protagonistas, actores dominantes y abusivos en sus relaciones
con los indios y los negros. En las acciones reivindicativas del pasado, indios y negros
han tenido respuestas comunes que se han interrumpido a partir del siglo XX.

Problemas metodoldgicos no han permitido entender cada una de las razones
de los encuentros y desencuentros entre indigenas, negros y mestizos. Las visiones
han sido fraccionadas, muchas veces limitindose a la presentacion de los rasgos
culturales de neta procedencia africana y otras debido al aislamiento no sélo geo-
grafico, sino histérico y antropolégico de ambas comunidades.

Con la utilizacién del concepto «afroandinos», considerado durante todo el
desarrollo del seminatio, se excluye a los asentamientos afros del litoral de los
diferentes paises, por lo tanto se observé que se refiera a estas poblaciones de
ascendencia africana como «os negros de los paises andinos». Sin embargo, es
fundamental que se respeten las formas locales y propias de auto-identificacion.
Actualmente en los paises sudamericanos, la preferencia es por los términos étni-
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cos: afrocolombianos, afroperuanos, etc., por lo que se propone como accién afit-
mativa, que se sea sensible a los contextos especificos de discriminacién experi-
mentados por los negros en cada pafs.

Los negros e indios compartieron y comparten ain los mismos espacios tetti-
toriales, espacios que se convierten en paradigmas, es decir, en elementos de iden-
tidad para la poblacién negra en los cuales construyen sus vidas y culturas con un
desarrollo de costumbres de su historia memorial: Valle del Chota (Ecuador), Ca-
fiete, Chincha (Pert), Region Yunga (Bolivia). En cuanto a los espacios producti-
vos, en los cuales la poblaciéon negra fue esclavizada e impuesta, han subsistido
mientras persistié el factor econémico que condiciond las relaciones de producti-
vidad. En ellos se produjo el fenémeno de autogénesis, como en Cusco, Huaman-
ga (Pert) y Potosi (Bolivia). En los espacios regionales se han concedido autono-
mias poblacionales, es decir, indios, negros y mestizos habitando sus propias co-
munidades y pueblos con fuertes tendencias endogamicas.

Conforme con todo lo expuesto los especialistas coincidieron en sefialar que:

*  Ellegado africano en la construccién de las naciones que integran América
meridional es muy importante que sea tenido en cuenta. No hacerlo significa-
rfa seguir contribuyendo a «invisibilizat» no sélo las memorias de muchos
pueblos que componen estos paises, sino también extender esa practica insi-
diosa en forma de discriminacion cultural y racial que tiene que ver con conde-
nar al olvido, la historia de los descendientes de la gente africana en esta parte
del continente. Se debe poner de relieve la importancia de la visién religiosa
del mundo, como uno de los legados esenciales de los afroandinos en esta
parte de América.

*  Lalectura afroandina propuesta en el seminario puede servir como punto de
partida para un analisis y estudio de la realidad de la represion en América, lo
que permititia esclarecer las relaciones articuladas desde el poder, la memoria,
la historia y la identidad.

*  Laopresion y el abuso, tanto de la gente africana como de la indigena, deben
ser considerados ampliamente, pues tuvieron propdsitos mucho mas comple-
jos que la simple degradacion de la persona o la desvalorizacién de sus con-
cepciones del mundo, puesto que negros e indios, compartiendo o no los
mismos espacios territoriales, establecieron mecanismos de defensa para en-
frentar al mundo colonial y republicano.

*  La resistencia cultural permitird a los descendientes de ambos grupos reco-
brar la dignidad y la humanidad que se les negd, tomar conciencia y conoci-
miento del hecho de que se es descendiente de hombres y mujeres que queda-
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ron en pie, despiertos y solitarios en la oscura noche del despotismo del siste-
ma esclavista. Este conjunto de seres debera constituir el punto de partida
para cualquier tipo de investigacion de historia cultural que esclarezca los gra-
dos de permanencia y de ruptura de la memoria de los afros e indigenas de las
comunidades andinas.

Durante las presentaciones y deliberaciones del Seminario se reconocié que

las sociedades, Estados, que conforman los Andes son diversas, heterogéneas y

pluri-étnicas, con importante presencia de poblacion de ascendencia africana que

ha constituido parte vital de cada una de ellas, por lo que se recomendé:

Poner en foco la presencia de los negros como esclavos en los paises andinos,
los cuales habian estado hasta ahora fuera de las areas de investigacion del
Proyecto «La ruta del esclavor.

Divulgar e intercambiar los resultados de las investigaciones y propuestas ge-
neradas en el marco de proyectos como «La ruta del esclavo» y otros, que
cuenten con el auspicio de la UNESCO, para que los actores directos, es decir,
los negros de los diferentes pafses andinos conozcan sus historias particula-
res; esto resultarfa en una contribucién «académica» a su conocimiento, lo que
les permitira definir con mayor propiedad, politicas y estrategias de desarrollo
humano sostenible para el mejoramiento de las condiciones y calidad de vida
de dichas poblaciones.

Difundir los aportes que las poblaciones negras han realizado al orden socio-
econémico de cada uno de los paises andinos.

Mejorar la capacidad para desarrollar didlogos interculturales, establecer alian-
zas estratégicas con los otros actores etno-culturales y sociales dentro del marco
de diversidad de las sociedades andinas, las que estaran mejor habilitadas para
concertar en igualdad de condiciones, tanto con los diferentes segmentos que
constituyen la denominada sociedad civil, como con su contrapartida politica,
los gobiernos. Esto devendra en el mejoramiento de los mecanismos de parti-
cipacién y en la toma de las decisiones que los afectan, como una accién posi-
tiva para eliminar las multiples formas y expresiones de exclusion, su «visibili-
zaciony y la construccion de identidades sélidas en cada uno de los paises
andinos.

Encomendar a los Organismos Internacionales como la UNESCO que im-
pulsen acciones de cabildeo tendientes a que los gobiernos de los paises sud-
americanos cumplan con los deberes que sus constituciones establecen en
cuanto a la salvaguardia de los territorios ancestrales habitados por comunida-
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des indigenas y negras, y a la defensa de los derechos politicos, educativos y
culturales de los pueblos autéctonos y/o mestizados.

*  Organizar un proceso afroandino de reivindicacién étnica que se fortalezca en
el tiempo mediante el acceso a toda la informacién que produzca el proyecto
de la UNESCO «La ruta del esclavon.

*  Fortalecer el Proyecto, considerando en los programas, «Promocion de las Cultu-
ras V'ivas y las Expresiones Artisticas y Espiritualess, «Memoria de la Esclavitud y la
Didsporay, «Creacidn de museos sobre la esclavitudy en la region y el de «Turismo
culturaly, a representantes de la América Meridional, sean investigadotes y/o
pertenecientes a organizaciones de afros en los pafses andinos.

*  Promover con el auspicio de la UNESCO a través del proyecto «La ruta del
esclavon, actos y/o actividades que conmemoren los sesquicentenatios de la
abolicion de la esclavitud en los pafses de la region ante la falta de atencion y la
invisibilidad por parte de los gobiernos y de otras instituciones multilaterales
(Pert y Bolivia, especificamente).

*  Constituir la red «Los Afros en los Andes» y propiciar mecanismos para consoli-
darla, mediante la ampliacién del Proyecto (prever dentro de esta Red la pro-
gramacién de actividades para el 2004, en que se conmemorara el: Ao [nterna-
cional de la Lucha contra la Esclavitud y su Abolicion.

*  Impulsar la participacién de representantes de la regién andina de América del
Sur en el Comité Cientifico para colaborar en las investigaciones

*  Introducir Catedras UNESCO para que los especialistas de la regién investi-
guen en los programas académicos impulsados por la UNESCO dentro del
Proyecto, mantengan comunicacion e intercambien informacion.

*  Promover actividades culturales, artisticas y expresiones espirituales resultan-
tes de las interacciones de la trata en las Américas y en el Caribe, relacionadas
con las tradiciones africanas, es decir, el patrimonio comun, material e intangi-
ble de los pueblos africanos, amerindios y europeos que la trata forz6 a vivir
juntos en sociedades plurales.

*  Proponer al sector de la Educacién de la UNESCO, a través de la Unidad de
Coordinacion de la Red del Sistema de Escuelas Asociadas, que en colabora-
cién estrecha con el Departamento del Didlogo Intercultural y del Pluralismo
para una Cultura de Paz, elabore materiales pedagdgicos segin las investiga-
ciones realizadas por los expertos participantes en este Seminatio.

*  Fomentar, mediante la colaboracién de la UNESCO y la OMT, segun lo acor-
dado en la Declaracién de Accra, la identificacion, la restauracion y la promo-
cién de monumentos, conjuntos y lugares de memoria relacionados con la
esclavitud de negros en Sudamérica.
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Impulsar la creacién de museos sobre la esclavitud en los pafses sudamerica-
nos donde se exhiba el patrimonio fisico e inmaterial de la didspora africana.
Incluir el estudio y la lucha por la discriminaciéon como un elemento transver-
sal dentro del proyecto de «La ruta del esclavo» e incorporar representantes de
las organizaciones afroandinas en este proceso.

Instituir acciones afirmativas en las universidades de los paises andinos con el
fin de formar a los descendientes de los afticanos para ocupar cargos de deci-
sion, incluyendo investigadores que puedan participar en el proyecto de «La
ruta del esclavor, como modo de unir el interés por la historia y la cultura
afroandina, y la preocupacién por el destino de las comunidades negras y mes-
tizas.

Implementar politicas publicas que logren disminuir la discriminacion étnica y
racial hoy vigente.

Incluir a Venezuela y Chile, como paises andinos, e invitar a Paraguay y Uru-
guay como continuacién geografica de las tierras bajas, donde también hubo
concentracion y mestizaje de indigenas con africanos.



A modo de colofén

La trata de esclavos, que duré mas de cuatro siglos fue el movimiento de deporta-
cién mas grande de la historia. De acuerdo con las palabras vertidas por Doudou
Diene, ésta engendré entre Africanos, Amerindios y Europeos, interacciones de
una amplitud tal, que puede constituirse, dentro del crisol americano y caribefio, en
una apuesta vital del tercer milenio: el pluralismo cultural, es decit, la capacidad y el
potencial de cohabitacién de pueblos, religiones y culturas de origenes distintos, y
el reconocimiento de la riqueza de las especificidades y de la dinamica de sus inte-
racciones.

Ha existido una voluntad de camuflar la culpabilidad de occidente. En Europa
y también en América, la trata de negros se considera un tema de estudio marginal,
a pesar de haber sido el motor de la economia mundial, especialmente durante
todo el siglo XVIII. La esclavitud se ensefia como un episodio de la historia ame-
ricana y los investigadores europeos no han querido profundizatlo. Sophie Boukhari
ha expresado que siempre se ha hablado de la «trata» en forma ideoldgica, como
«cosificando» al negro, es decir, presentandolo como juguete de una nueva division
internacional del trabajo.

Este proceso de cosificacion sento las bases de la deshumanizacion. Ademas
de negar la humanidad se cre6 el supuesto de que los africanos eran objetos caren-
tes de memoria. Que no tenfan capacidad de registrar su pasado ni de proyectarse
hacia el futuro. En el mismo marco de justificar la esclavitud de seres sin historia,
esta ideologia atraveso el océano y se consolidé en América mediante la Inquisi-
cion, las Leyes de Indias y los Codigos Negros. Entonces se traté de «occidentali-
zarlos» mediante la cristianizacién.

Como se ha dicho, la Europa negrera atribuy6 a la gente africana, un caracter
de propiedad. Durante la colonizaciéon de las Américas se consideraba que los afti-
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canos eran bienes mobiliarios con su consecuente caracteristica de mercancia com-
prable o vendible, unos «elos» torpes, factibles de ser comercializados por articu-
los sin valor. Hoy se sabe a través de las crénicas, que esta afirmacion es totalmente
carente de veracidad, pues los esclavos eran cambiados por productos muy apre-
ciados, como textiles, armas, barras de hierro, utensilios y alcohol, siguiendo proce-
dimientos bien establecidos. Es comun que en los manuales de historia, se explique
también que la esclavitud en la América latinoamericana era mas «tolerante», me-
nos cruel, comparandola con la de Estados Unidos, como si los grupos dominan-
tes blancos hubiesen tenido un trato benigno con la poblacién esclava negra.

Al decir de los especialistas participantes en el Seminario, es necesatio reiterar la
profunda importancia del legado corporal y espiritual africano en la construccién de
las identidades de las naciones americanas. No hacetlo significarfa seguir conttibu-
yendo al encubrimiento de la existencia trascendental y determinante de estas comu-
nidades, y contribuir también con el ejercicio de segregacion cultural y racial al conde-
nar al olvido los saberes y practicas de los negros.

La herencia espiritual que la gente africana transmiti6 a sus descendientes na-
cidos en estas tierras, unida a su conviccién sobre la armonia que constituia el ser
humano y el mundo, mas la certidumbre de manipular las fuerzas que animan a los
seres vivientes, sirvieron para tejer la malla de la memoria histérico-cultural y re-
crear ambitos dénde construir circuitos de comunicacion entre ellos, cuyo objetivo
esencial era lograr un re-agrupamiento social, politico y cultural, dentro de los
estrechos margenes de violencia frente al negro y al indigena, impuestos por la
sociedad esclavista.

Uno de los avales para garantizar la inversioén del «negrero» era borrar esos
legados, pues siempre conducian a la insurreccién. Debido a las estrategias simbo-
licas de unificar el mundo corporal con el espiritual se evitd la ruptura de la armo-
nfa del hombre negro. No obstante, es importante tener en cuenta que la conver-
si6n de la gente autdctona y africana tuvo intereses mucho mas intrincados que la
simple identificacién e insercién de los «infieles» en las creencias religiosas domi-
nantes, que muchos de los conceptos de vida que les fueron transmitidos pot sus
ancestros finalmente sucumbieron al producirse el choque cultural y su homoge-
neizacion, cimentada en la ética cristiana, condujo a la fractura de la memoria.

Las personas que fueron deportadas de Africa hacia América y el Caribe acor-
daban un valor sagrado a los soportes que permitian actualizar su memoria: iconos
y gestos. La religién cristiana, desbordante de ambos, resultd el punto de contacto
para introducir nuevos ambitos, con nuevos sentidos y usos, que les permitieran
continuar con sus practicas magicas. Es asi que tanto los negros como los indige-
nas dieron nuevo sentido a la oracion, a las imagenes, a los instrumentos y a los



A Mopo DE COLOFON 251

objetos rituales de que disponfan en el mundo de sus duefios cristianos, elementos
que les proporcionaron recomponer los grados de pertenencia y permanencia en
las comunidades andinas.

De esta amalgama de practicas y costumbres ha surgido una correspondencia
entre culturas diferentes, que puede evidenciarse a través de una comunidad plural
en sus dimensiones: nacional e internacional; dicha comunidad se manifiesta a tra-
vés de la solidaridad y la responsabilidad. Desde estas perspectivas, se procedera a
la construccion cultural del ser humano, el que empezara a transitar hacia la consi-
deracion del «diferente pero proximon, y se proyectara hacia el «encuentro.

Aunque la trata ha desaparecido, el racismo adn persiste. Por desgracia, nuevas
desigualdades surgen de la opresién o de la amenaza fisica, del terror impuesto a
titulo individual o colectivo, de la explotaciéon por algunos, de la ignorancia o la
debilidad de los demas. Estas se reproducen allf donde el estado no tiene medios de
intervenir; alli donde perduran costumbres medievales y donde el derecho puede
desconocerse impunemente; alli donde el aislamiento y el secreto permiten los
peores abusos. La lucha por los derechos humanos es una lucha de la memoria,
pues toda tragedia no asumida puede reproducirse bajo otros aspectos.

La intencién de la lectura africanista propuesta aqui puede servir como punto
de partida para un andlisis, que conjugado con el estudio de la realidad de la opre-
sién en América, sea adecuado para formular nuevas relaciones como la articulada
sobre el eje autoridad-sumision.

El abuso y la intolerancia han ocasionado profundos dramas en la historia de
la humanidad y lamentablemente sigue cobrando numerosas vidas, como también
acarreando numerosos dafios sociales, politicos y culturales. Es hora de iniciar un
cambio; tratar de ver en el «otrox, a un semejante cercano, sensible, que busca la
verdad y aspira a trascender; que ansia la comprensién mediante el didlogo, el en-
cuentro, la bondad, el afecto, amparado en la reflexién y animado por la empatia;
que reconoce la capacidad que todas las personas tienen para asimilar experiencias.

Qué parte incomprensible tiene el ser humano que se siente con autoridad
para despreciar al «otrow, para sojuzgatlo, para envilecerlo, para martirizarlo sin el
menor remordimiento de conciencia. Cémo ha sido posible que durante siglos
algunos hombres, algunos pueblos hayan sido comprados, vendidos, utilizados como
bestias. Para estas interrogantes, tal vez no exista una respuesta simple. Sin embar-
go no se debe dejar de investigar...
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" La vision que se tiene del negro es la que impu-
sieron los ojos occidentales, desconociéndose
como los indios vieron y se relacionaron con los
negros. El término «negro» no tenia la misma
significacion para los indigenas, como lo demuestra
el amplio concepto indigena «yana», mecanica-
mente traducido por «negro».

Ay

: ; La gestacnon y;.desarrollo dgl racismo, de los pre-

AT juicios y de la’ drsr:rlmlnaclon han separado progre-
S sivamente a Ias poblaciones negras de las indi- .

.. genas. En Ias accnones reivindicativas del pasado,

' *_w mdios v+negros han temdo respuestas comunes. '

o Lus ]'IEF['GS e mdms compartlerbn y comparten ain
“los mismos. espacios terﬂtorlales’, espacios que se
coriwertép en |:|:arzlduj.imz=ls,r es decir, en elementos
dE“ iéent’dad para la pobJacmn HEQra en los cuales

chnstruyen sus vidas y. culturas con un desarrollo
‘de cusfumbres de su hlSIﬂl‘lE! rnefnorlal Valle del
‘Chota (Ecuador), Caneté Chmch:a (Peru), Region
'(,unga (Bolivia).

: En ouantu a losespacmspruductnms, en los cuales
1a pubfacmn negra fue esclavizada e |mpuesta, han
subsistido mientras persistio el factor economico
que condiciono las relaciones dg.p_roductnndad. En
_ellos se produjo el fenémeno de autogénesis, como

“en Cusco, Huamanga (Perii) y Potosi (Bolivia). En
los espacios regionales se han concedido autono-
mias poblacionales, es decir, indios, negros y mes-
tizos habitando sus, prop:as cumumdades y pueblos
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