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Resumen

Brujas que abrazando "roban" el alma, cabildos de negros y mulatos, danzas
secretas, bailes de negros en fiestas religiosas, juegos de diversa indole,
tambores prohibidos, demonios de la resistencia, palenques y cimarrones,
fandangos de mulatos, mulatos disfrazados de mujer y cantantes chirimias
representan algunas de las mas significativas manifestaciones culturales de las
poblaciones negra y mulata en el Nuevo Reino de Granada, las cuales, no
obstante, comparten con otros sectores sociales - indigenas, espafoles y
mestizos- los procesos propios de la configuracion de una amplia gama de
culturas coloniales matizadas por espacios regionales y por sus dinamicas
histéricas, sociales y demograficas.

Este entreveramiento es de suyo complejo, ya que, entre otras cosas, involucra a
un determinado numero de regionesy culturas africanas de donde procedieron los
esclavizados que arribaron a tierras neogranadinas.

Este articulo tiene como propdsito plantear una propuesta de un escenario de
investigacion tomando como su eje de analisis la configuracién de lo que,
provisionalmente, llamaremos las culturas negra y mulata. Para tal fin, nos
adentraremos, primero, en los ambitos de la teoria de la cultura colonial. Luego,
filaremos nuestra atencién en el terreno de las escalas transatlanticas como el
escenario fluido de las diasporas africanas, intentando recuperar la dimensién
africana.

La cultura colonial o las fronteras entre lo puro y lo impuro
Como ya se sabe, desde sus fases iniciales y tempranas el escenario regional y

colonial implicé la confrontacion y la convergencia de entidades culturales muy

diversas entre si; incluso, a su interior se manifestaban diferencias no solo de

1 La investigacion que soporta la propuesta de este escenario de investigacion fue posible gracias al apoyo
institucional y financiero del Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, particularmente al Profesor
Guillermo Sosa, Coordinador del Area de Historia del ICANH. Este texto corresponde a la primera etapa de
una investigacidén de mas largo aliento que tiene su sustento institucional en la Vicerrectoria Académica de la
Pontificia Universidad Javeriana.

2 Historiador. Departamento de Historia. Facultad de Ciencias Sociales. Pontificia Universidad Javeriana.



cardcter politico, sino también de tipo cultural. No deja de ser un reduccionismo
asumir, de manera homogénea y generalizante, que en el mundo colonial se
dieron cita lo hispénico, lo indigena y lo africano. Aunque si bien es cierto que a
cada uno le pueden ser compatibles algunas ideas, creencias 0 imaginarios,
definitivamente no constituyen entornos culturales homogeneizantes o
forzosamente homologables. De Europa y Espafa, por ejemplo, llegaron variantes
ortodoxas, heterodoxas y "populares” -otros dirian paganas- del cristianismo. De
todos es conocido el amplio espectro cultural, étnico y linglistico que provino de
las regiones africanas mas vinculadas a la trata atlantica esclavista. Y, en el caso
de las poblaciones indigenas, también se vislumbran formas distintivas de

produccion cultural y de apropiacion del espacio.

No obstante lo anterior, culturas hegemonicas y discursos oficiales enraizados,
desde Grecia, en la historia cultural e intelectual europea, produjeron visiones y
representaciones que hicieron tabla rasa del universo americano o africano de la
diferenciay la densidad culturales. Ademas de esto, visualizaron ala "masa" como
un conjunto de seres incapacitados para pertenecer a la idea de humanidad y
comunidad que entonces se proclamaba. Con referencia al siglo XVII,
Muchembled, en su obra L'invention de I'homme moderne expresa esta

imposibilidad histérica asi:

En el otro... sedimentaba una tendencia a biologizar, medicalizar,
criminalizar y, cada vez mas, a supervisar a las "masas”, juzgadas (por las



elites) como brutales, mugrientas y totalmente incapaces de sujetar sus
propias pasiones para acomodarse al molde civilizado.?

Los estereotipos que dominaron la percepcién del otro estuvieron marcados por
las ideas de barbarie, demonio, tirania e idolatria. EI barbaro, segun la tradicion
cristiana emanada del pensamiento griego, o al menos de la idea que de este se
forj6 la cultura europea medieval, representaba y era caracterizado como la
antitesis de los rasgos propios de la comunidad civil. Ello se traducia en la
percepcion, segun Pagden, de que los cristianos vivian en armonia o en niveles
regulados de violencia, en tanto que los barbaros se desenvuelven en fenédmenos
consuetudinarios de violencia"y no reconocian ni observaban ningunaley o norma
de conducta".* Las crénicas de Indias son, quizas, los resultados discursivos mas
prominentes de lo que Borja ha calificado como la "construccion del iddlatra”" y la
amplificacién moral de la tirania indigena.> Concretamente, estos imaginarios
respecto de Africa tienen en el jesuita Alonso de Sandoval a su mejor exponente,
particularmente en la relacién directa que establece entre la monstruosidad y los
actos del demonio.® Por su parte, la asociacion del diablo a las culturas africanas
adquiri6 unos matices especificos relacionados con las poblaciones negras y

mulatas, fendmeno que abordaremos mas adelante.

En consecuencia, en la sociedad colonial los discursos producidos por las elites y

por las instancias de los poderes civil, juridico y religioso construyeron y

8 Citado por Bauman, La cultura como praxis, p. 57.

4 Pagden, La caida del hombre natural, p. 42.

5 Véase Borja, Los indios medievales, seccién I11. Cf. igualmente, Restrepo, Un Nuevo Reino imaginado,
capitulo I11.

6 Sandoval, De Instauranda, p. 30.



argumentaron un mundo dual, binario y supuestamente infranqueable entre dos
casi unicas orillas: lo puro correspondiente al ambito de la sociedad dominante
espafiola y lo impuro atribuible a los grupos originarios de América y Africay sus
descendientes mestizos, quienes por herencia discursiva recibieron los atributos
negativosy los sesgos que originalmente correspondieron aindigenasy africanos,

calificando y justificando su inferioridad como individuos de "baja ley".”

Dentro de esta Optica, por ejemplo, el africano esclavizado, que en su tierra era
congo o wolof, fue tipificado y homologado como negro® con la intencién de hacer
difusa su procedencia cultural; aunque, mujeres y hombres lucharon por inscribir
en sus apellidos su designacion étnica africana, lo cual rifié con el poder escritural
de amos y escribanos que insistian en asignarles los apellidos de sus propietarios
esclavistas. La estrategia de asignar nombres cristianos faciles de recordar o
pronunciar era considerada por Sandoval, a principios del siglo XVII, como un
método importante para evangelizar a los esclavizados, con lo que ademas debian

olvidar sus origenes y que eran "hijos del demonio".?

La antinomia puro/impuro, que igual tuvo su correlato en la oposicion binaria

honesto/deshonesto, sirvio de sustento a un escenario donde primaba el control, el

7 Para Adorno, "lIconos de persuasion®, p. 31, la oposicién binaria virtud/pecado tiene su expresion y
significado en la de humanidad/bestialidad.

8 El término negro con todas sus acepciones de inferioridad y del sefialamiento de la condicién de esclavos
parece devenir, como construccion discursiva, del pasaje biblico donde Noé maldice a su hijo Cam. El
reconocido intelectual y cronista Ibn Jaldun ratifica la insercion de esta "maldicién™ histérica en la tradicién
intelectual musulmana cuando, entre 1378 y 1380, escribia: "Ciertamente que la mayoria de los negros se
resignan facilmente a la esclavitud; mas tal disposicion resulta... de una inferioridad de organizacion que les
aproxima a la condicion de los irracionales”. Ver Jaldun, Introduccién, pp. 310, 208-210.

9 Sandoval, De Instauranda, p. 403.



conflicto, la jerarquizacion y la discriminacion entre los sectores sociales
coloniales. No obstante, la primera impresion que se tiene sobre la documentacion
analizada inclinala balanza hacia el hecho de que una sociedad dual, propuesta 'y
sustentada por el discurso hegemonico, presenta fisuras en la dindmica cotidiana,
tanto social como cultural. Los espacios ladicos como el juego y el baile, o las
mismas festividades sacras, constituyeron ocasiones para traspasar, en el ritmo
fugaz pero circular del tiempo, las fronteras sociales y culturales e, incluso, para
burlar, en los espacios mas reconditos e incluso publicos, las disposiciones
juridicas que prohibian o regulaban determinadas manifestaciones culturales. De
otro lado, ya fuera el control institucional o la cobertura de la evangelizacion se
podian ver disminuidos en su eficacia por lo que hoy por analogia podemos
designar como "la falta de presencia del estado”, particularmente en aquellos

espacios o regiones de dificil acceso, como los distritos mineros del area pacifica.

Los procesos culturales en la Nueva Granada, entonces, manifiestan una tension
entre un discurso hegemoénico que medicaliza y moraliza el comportamiento de
sus habitantes y un conjunto de practicas sociales y culturales que transgreden y
traspasan el orden fijado por la ley, constituyéndose asi un "teatro" de fronteras
culturales donde se pone en juego el intercambio intenso, la tolerancia, las
escaramuzas, las rifias, la intolerancia, los sentimientos étnicos, la solidaridad y la
xenofobia.l® Este "teatro" social y cultural bien pueden ser percibidos tedéricamente

a partir del concepto de habitus propuesto por Bourdieu: "Las diferencias en las

10 Bauman, La cultura como praxis, pp. 90-91.



practicas, en los bienes poseidos, en las opiniones expresadas, se convierten en
diferencias simbdlicas y constituyen un auténtico lenguaje".!! La referencia al
lenguaje, como vehiculo mediador y mediatizador de los habitus y de las
posiciones sociales diversificadas, plantea la necesidad imperiosa de advertir que
la sociedad colonial es en esencia una sociedad oral, esto es, que las relaciones,
las practicas cotidianas y la memoria estdn gobernadas por una construccion
simbdlica, estética y consensual de la palabra, proceso que adquiere sus
connotaciones especificas de cufio cultural segin la lejania, proximidad o
porosidad respecto de los "reservorios" distintivos de lo indigena, africano o
espafiol. Ello, por supuesto, generd conflictos con los érdenes discursivos fijados
en la escritura como expresion del poder y del orden, asi como también abrio la
posibilidad de emplear la escritura, en las margenes del corpus legal y
administrativo, como un factor de confrontacién, negociacién y resolucion frente a

la sociedad dominante.

Para abordar este denso panorama de las matrices culturales coloniales, nos ha
parecido sugerente el modelo tedrico de la diglosia linglistica propuesto por
Lienhard. Si bien es cierto que el esquema esta formulado desde y para la
problematica cultural y religiosa indigena, en el contexto colonial, apreciamos la
posibilidad de su utilidad en el estudio de las culturas negras y mulatas. A partir de
un andlisis critico de los conceptos de mestizaje, aculturacion y transculturacion,

Lienhard, previo a la formulacion del modelo, formula una conclusion perentoria:

11 Bourdieu, Razones practicas, p. 20. Enfasis de Bourdieu.



"No existe, en efecto, ninguna cultura "blanca”, "india" o "negra", como tampoco
existen, en las sociedades coloniales o poscoloniales, sectores culturales
homogéneamente arcaicos, modernos o "mestizos" ". La combinacion de practicas
culturales, entonces, puede ser analizada desde la diglosia como paradigma
creado por la sociolinguistica y definida como la " "coexistencia", en el seno de
una formacion social, de dos normas linguisticas de prestigio social desigual”. En

términos estrictamente linguisticos:

La norma A corresponde al lenguaje mas prestigiado: el de los sectores
dominantes o hegemdnicos, del aparato estatal y sus dependencias, de la
"alta cultura". Se trata, en el caso que nos interesa, de un idioma de
tradicion escrita. La Norma B, en cambio, corresponde a los vehiculos de
comunicacién verbal de los sectores subalternos o marginados. 12

La interaccién entre las dos normas no depende exclusivamente de las
propiedades culturales de los grupos o comunidades ubicadas en cada una de
ellas, "sino también de las situaciones comunicativas y de la direccion del proceso
comunicativo: horizontal (entre iguales) o vertical (entre interlocutores de diferente
status social). ¥ Cuando se trata de aplicar el modelo a situaciones concretas de
las dinamicas culturales coloniales de relacion e intercambio, surgen en el
escenario practicas de resistencia, reaccion, clandestinizacion, disimulacion,
mimesis y reinterpretacion, propias de la Norma B subalterna, pero incluso
también de algunos miembros o sectores, quizas subordinados o desviados, de la
Norma A. Aunque se pueden dar disfunciones culturales, como el empleo de la

brujeria o la procura de sanacién acudiendo a la medicina tradicional por algin

12 |ienhard, "La matriz colonial", p. 70.
13 [bidem.



miembro de la Norma A, Lienhard puntualiza el hecho de que "la norma A seria el
"reservorio” de las practicas prestigiadas por los sectores dominantes, mientras
que la norma B corresponderia al "reservorio" de las practicas prohibidas,
discriminadas o simplemente despreciadas de "los de abajo".!* No obstante,
observamos que los "reservorios" en cada caso poseen a su interior una
legitimidad social y cultural que les es propia, toda vez que es una construccion
cultural consensual, sea esta publica, privada o colectiva. No es posible suponer,
ademas, que la norma B es la Unica "desprestigiada", dado que los sectores
subalternos igualmente pueden y estan en condiciones de construirimaginarios de
deslegitimizacion social y cultural respecto de la norma A dominante. Esto esta en
consonancia con los debates recientes en torno a las implicaciones teéricas del
subalterno y de la subalternidad, cuando se entra a precisar que el subalterno no
es una entidad agenciada o determinada solo por relaciones de poder "desde
arriba" y sus posibles capacidades de respuesta o reaccion, sino que esta inmerso
en posibilidades relacionales y relativas, particularmente en el sentido de que el
subalterno, tanto individual como colectivamente, desarrolla capacidades propias
en la construccién de su propia identidad, incluyendo la gestacion de redes y de

conflictos a éste mismo nivel.1®

Para aplicar "el esquema basico de la diglosia en una situacion colonial"y en un
ambito no precisamente linguistico, Lienhard echa mano de las practicas

religiosas:

14 |bid, p. 71.
15 Véase Bustos, "Enfoque subalterno”, p. 265.



En la colonia, el cristianismo oficial se impone como norma A, mientras que
las religiones indigenas, las de los esclavos africanos y ciertas practicas
populares del cristianismo popular se ven relegadas a desempeiiar el papel
norma B. A diferencia de lo que sucede en el campo de las practicas
linglisticas, la norma A funciona aqui, a raiz de las pretensiones
universales del cristianismo, como Unica norma oficialmente aceptable (cf.
extirpacion de las idolatrias, etcétera). La norma B, conocida pero no
reconocida, se practicara, por lo tanto, en la clandestinidad absoluta o
relativa.®

En este sentido hay dos situaciones que nos llaman poderosamente la atencion.
Una, la coexistencia, en el espacio del festejo religioso, de practicas religiosas
dominantes y subalternas como, por ejemplo, la presencia de danzas negras en la
celebracién del Corpus Christi, asi el acto como tal estuviese controlado y
organizado por la jerarquia cristiana dominante. Dos, cuando se manifiesta en el
espacio social y cultural la ausencia de los poderes o de las ideologias
hegemonicas, se induce la situacién donde la norma B, mediante la libre eleccion

comunicativa, "restablece su predominio".t’

Tales posibilidades culturales, donde los grupos subalternos "restablecen su
predominio”, ofrecen un campo ludico que posibilita la aplicacion analitica y
hermeneutica del modelo digldsico. Los escenarios de carnaval, fiestas -religiosas,
profanas-, mascaras y disfraces referencian terrenos de produccién cultural donde
basicamente la simulacion potencia la libertad y el frenesi individual y colectivo
ante los ordenes impuestos. Para Eco, el carnaval y la fiesta se dan en el marco

de una libertad cOmicay de la instauracion instantanea de un mundo al revés:

16 Lienhard, "La matriz colonial", p. 71.
17 Ibid, 73.



Al establecerse un mundo al revés en el que los peces vuelan y en el que
los péjaros nadan, en el que los zorros y conejos persiguen a los
cazadores, los obispos se comportan enloquecidamente y tontos son
coronados. En ese momento nos sentimos libres... por que nos liberamos
del temor impuesto por la existencia de la regla.1®

La tesis de Eco sobre el carnaval como "el mundo al revés", se corresponde con la
teoria de Bakhtin que explica este momento lidico como "una inversion de
oposiciones binarias" expresada en situaciones como el transvestismo, la critica
social mediante la burla y la ridiculizacion y, segun Ivanov, cuando sectores
sociales "de posicién inferior ejercen una autoridad ritual sobre sus superiores"
estableciendo "una jerarquia que parece una parodia del orden jerarquico normal
de los superiores".1% Ya apreciaremos, en nuestra valoracion documental, algunas
expresiones de esta naturaleza en la Nueva Granada cuando el esclavo es rey,
hombres y mujeres disfrazados y cuando las esclavas se visten con las ropas y
joyas de sus propietarias. No obstante, para Eco la teoria de Bakhtin de la
“inversion de oposiciones binarias”, calificada por el mismo Eco como una teoria
de la transgresion, es falsa, asi como equivocada es la tesis del carnaval como
acto de liberacion real.?® Esto plantea un debate demasiado sinuoso, que no es
posible desarrollar aca, pero que queda referenciado para el momento de
interpretacion y analisis de las fuentes primarias. Inicialmente sélo diremos que, en
la situacion colonial, la transgresion individual y colectiva a las normas de control
de lo ludico parece haber sido, de alguna manera, transversal en tiempo y espacio

dadas las permanentes prohibiciones o limitaciones a los fandangos, los juegos,

18 Eco, "Los marcos de la libertad comica", pp. 11. Cursiva de Eco.
19 lvanov, "La teoria semiética"”, p. 21.
10



los toros o las comedias. También, siguiendo a Caro Baroja, si bien es perceptible
histéricamente el rechazo del cristianismo al mas amplio abanico de
manifestaciones paganas, igualmente en la formacion histérica del Carnaval "ha
contribuido tanto la teologia cristiana como la vida social de los hombres en las
villas, aldeas y campos europeos".?!

Suponiendo o sospechando que los contextos coloniales pudieron haber
significado el origen de lo que podemos catalogar como carnavales
latinoamericanos, en esa convergencia de varias culturas, Burke ha propuesto la
tesis de que es lo africano el elemento que define la diferencia entre los
carnavales europeos y los americanos. Analizando el carnaval de Rio, estudia la
presencia, si bien transformada, de practicas propias correspondientes a una
herencia africana como la importancia del papel de la mujer, la coronacion de
reyes y reinas, el papel integrador de las hermandades, los desfiles donde
coexisten la fiesta cristiana y la danza africana, la musica de tambores, la danza
africana -religiosa y secular- como un vehiculo de la mayor importancia en el
continente "negro", la religiosidad africana, el éxtasis religioso, las mascaras, la
teatralizacion y la parodia de la guerra, y la tension social en la historia cultural del
carnaval entre un carnaval "civilizado" o higiénico propuesto por las elites y el
carnaval "popular" o "barbaro" de la guacherna, donde el primero se encierra en

grandes salones y el segundo s6lo encuentra su expresion posible en medio de

20 Eco, "Los marcos de la libertad comica™, pp. 12-13.

21 Caro Baroja, El Carnaval, p. 144. Mas adelante, p. 283, puntualiza la coexistencia de cristianismo y

paganismo afirmando que "Lo mas frecuente, sin embargo, es que la Iglesia haya dejado que, como

adherencias o apéndices no dogmaticos a sus ritos, hayan existido, a lo largo de los siglos que tiene de

existencia, una serie de fiestas, de costumbres, de las que ya habia antecedentes en épocasanterioresal triunfo

del cristianismo como religion oficial. A veces tuvo que censurarlas o condenarlas; a veces también su
11



los espacios publicos y colectivos.?? Guardando y cuidando las distancias de los
contextos, las perspectivas de herencia africana en la construcciéon ludica del
carnaval propuestas por Burke, pueden ser asumidas como un derrotero para
estudiar las manifestaciones festivas, precarnavalescas o, propiamente, de
carnaval que se hubieran podido haber reflejado en la o las culturas coloniales de

la Nueva Granada.

Lo que casi de manera obvia si se puede asumir es el papel central desempefiado,
en los escenarios culturales coloniales, por las fiestas, fueran religiosas, civiles y
profanas o "populares”, con todas sus posibles combinaciones convergentes o
divergentes, simétricas o asimétricas. Como toda dinamica ritual presente en la
cotidianidad y en la accién social, la fiesta refleja, inicialmente, la tension y la
relacion entre la razén instrumental y las practicas simbdlicas, conflicto que de
manera mas particular se expresa en el espacio festivo en tanto autorregulacion
de las condiciones de existencia de los grupos sociales y de las relaciones de
poder. En efecto, la fiesta colonial se revela como la permanente tension entre la
necesidad de las elites de proyectar y consolidar un orden social y politicamente
jerarquico y la opcion autbnoma y clandestina de las mayorias subalternas por
buscar la forma de transgredir o alterar los limites prefijados. En esta dimension,

Arifio argumenta teéricamente que

significado como costumbres paganas fue diluyéndose, de suerte que, consideradas mas bien desde un punto
de vista social que desde un punto de vista religioso, han pervivido hasta nuestros dias".
22 Burke, Formas de historia cultural. Véase el capitulo titulado "La traduccién de la cultura: el caraval en
dos o tres mundos"”, pp. 191-206.
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La fiesta es accion colectiva, uno de los principales momentos en que una
comunidad dispersa se manifiesta como comunidad expresa. Constituye,
por tanto, un contexto privilegiado para la manifestacion de valores,
creencias dominantes en el grupo y es una encrucijada peculiaren la que
se encuentran, compiten y negocian, las distintas opciones culturales que
subyacen en el seno de una colectividad dada.?3

Hasta acd hemos planteado dos posibles &mbitos en el intento de construir el
escenario mayor, a partir del cual echar a andar una investigacion centrada en el
andlisis histérico de las culturas negray mulata. Los dos campos iniciales han sido
los de la teoria de la cultura y algunas de las perspectivas tedricas mas
importantes de la cultura en la colonia. Nos compete ahora fijar la mirada a los
campos mas directamente vinculados al Africa occidental y central, a la diaspora
africana, el "espacio” Atlantico y las implicaciones tedricas e historiograficas de lo

que, provisionalmente, designamos como la cultura afrocolonial.

Africa, la diaspora africana y el Atlantico sur: matrices pertinentes o

referencias difusas.

Uno de los primeros factores que es imprescindible puntualizar frente a todo lo que
implico la diaspora africana hacia las Américas, es que las personas, mujeres y
hombres, esclavizadas en el Africa occidental o central, mas alla de su condicion
de mercancias del comercio trans-Atlantico constituian seres nacidos en un
complejo cultural y que, como tales, eran portadores de una memoria, de
practicas, creencias, simbolos e imaginarios propios de su origen y de sus

interrelaciones historico-culturales africanas localizadas en un tiempo y en un

23 Arifio, La ciudad ritual, pp. 14-15. 13



espacio.?* Las nuevas condiciones traumaticas y dificiles de la esclavitud en las
Américas no harian cambiar esta condicion, ya que, como lo conceptualiza
Patterson, "el esclavo era un esclavo no por que €l fuera el objeto de propiedad,
sino por que él no podia llegar a ser el sujeto de propiedad".?> Una propuesta que
sobredimensione el caracter mercanti o de "moneda humana" de los
esclavizados, haria practicamente imposible comprender objetivamente la
presencia transformada de valores y practicas culturales africanas en las
Américas, ademas de diluir o de tornar difuso, esto es, de excluir a Africa de toda
participacion en el concierto de los flujos trans-Atlanticos y de la nueva realidad

cultural en la América colonial.

Igualmente, la constatacion del esclavizado como portador de cultura africana no
puede dejar abiertas las condiciones para plantear un transito Atlantico y una
instauracion en las Américas de las culturas africanas de caracter "purista” o
"inercial", es decir, la suposicién, que calificamos de superficial y errbnea, de que
los "reservorios" africanos habrian dado el paso del Atlantico sin mayores cambios
y que sus esencias mas vitales llegaron para quedarse sin grandes traumatismos
o modificaciones.?6 No se trata exactamente, segun Thornton, de negar o afirmar
la supervivencia de la cultura africana entre los afroamericanos, sino que el tema
real es establecer "lanaturaleza de la interacciéon y el cambio cultural".?” Lo que es

viable suponer proyecta la constitucion histérica y distintiva, segun tiempo y

24 \/éase Lovejoy, "lIdentyfying enslaved africans"”, p. 4.
25 patterson, Slavery and social death, p.28.
26 Esta idea la desarrollan Friedemanny Arocha en De sol a sol, pp. 36-37.
21 Thornton, Africa and africans, p. 210.
14



espacio, de herencias africanas que adquirieron sentido y realidad en los
escenarios coloniales americanos. En este orden de ideas, Lovejoy argumenta
qgue las maneras como los africanos esclavizados se "ajustaron” a la servidumbre
“racializada" en las Américas "implicaron continuidades y discontinuidades,
invencion y reinvencién". Precisamente, a juicio de Lovejoy, aln es materia de
investigacion "comoy por qué fueron destruidas conexiones especificas culturales
e historicas, cuando y donde el contacto con el pasado africano fue mantenido o

reestablecido y como el pasado fue subsecuentemente reinventado".28

No obstante el llamado de atencion acerca de la imposibilidad de vislumbrar una
transposicion mecanica de las culturas africanas a las Américas contrasta,
paraddjicamente, con una especie de marginacién de Africa occidental?® y del
Atlantico sur en el estudio de las diasporas africanas. En tanto que para Thornton
"el Atlantico aun se revela ampliamente desde una perspectiva europea", segiin
Lovejoy se requiere abrir una nueva perspectiva historiografica para el estudio del
fendmeno de la diaspora africana "no centrada en la historia de Europa o América
colonial" sino en los origenes transatlanticos, ya que la tendencia a concentrar el
desenvolvimiento de la didspora desde las perspectivas europeas o0 americanas

conduce a menospreciar "el impacto del escenario africano sobre las sociedades

28 Lovejoy, "ldentyfying enslaved africans", pp. 1, 19. Estas necesidades deberian constituir uno de los
objetivos del marco investigativo que aca estamos formulando.
29 cyando nosreferimos al Africa occidentalhacemosalusion a una cadena de regiones africanas ubicadas en
el largo costado occidentalde Africa que se extiende desde el Senegal hasta el area de Angola y que involucra
a extensas porciones de tierras y pueblos hacia el interior. De estas zonas provinieron la inmensa mayoria de
mujeres y hombres esclavizados que posteriormente fueron conducidos a las Américas a través del Atlantico.
30 Thornton, Africa and africans, p. 2.
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de las Américas".3! Antes de imaginar una ruta Gnica Africa occidental-América o
de una constante desconexion entre las dos orillas, se propone el escenario de la
emergencia gradual histérica de lo que Thornton designa como una "cultura afro-
Atlantica", ya que no hay que olvidar que los africanos en el Atlantico, en el
transito de lo que se ha calificado como el middle passage, interactuaron de
manera amplia con otros africanos, experiencia cultural tanto o mas significativa

de la vivida por ellos mismos en sus regiones africanas de procedencia.3?

En verdad, tales vivencias se empezaron a manifestar en el escenario costero y
continental de la esclavizacién en las regiones africanas antes de abordar el navio
que los transportaria a América. Olaudah Equiano, cuya autobiografia fue
publicada en 1792, relata como, en calidad de esclavo, tardé entre 6 y 7 meses
para llegar desde el interior del reino de Benin hasta la costa, periodo durante el
cual aprendié hasta tres lenguas distintas, aunque observo igualmente poca
diferencialinglistica entre los "distintos paises" que recorrié y si una amplia gama
de costumbres. Producto del viaje, el cual califica como el mayor de los horrores,
se enterd, entre otras informaciones, que algunos africanos, en regiones
apartadas, usaban el caballo en sus actividades diarias. Para su fortuna, en mitad
del desasosiego, se encontré en la costa y luego en el barco con africanos de su
misma condicién étnica, con quienes rapidamente trabé amistad, solidaridad y

comparierismo.33

31 Lovejoy, "ldentifyieng enslaved africans", pp. 1-2.
32 Thornton, Africa and africans, p. 211.
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El horror, la desterritorializacién, el drama y el traumatismo que estuvieron en la
base de la esclavizacion y de la didspora generaron, segun Friedemann, nuevos
"procesos de reintegracion étnica" que, desde finales del siglo XVIy principios del
XVII, formarian parte transversal del middle passage. Tal ethogénesis la formula
Friedemann desde la solidaridad en medio de la desesperanza: "Con la vida
amenazada, lafamilia destruida, perdida la tierra y sumergidos en la incertidumbre
de la vida y de la muerte, un primer gesto de compasion mutua pudo convertirse
en un hilo de comunicacién que con otros similares urdiria la trama de futuros
tejidos sociales y culturales".3* Asi, la reintegracion o la identificacién étnica se
erigen como conceptos claves en el andlisis de las diasporas africanas, donde la
etnicidad en tanto modelo se concibe desde procesos culturales interactuantes y
cambiantes y no como fenémenos aislados o estaticos.3> Al respecto es preciso
anotar que, contra lo que tradicionalmente se ha supuesto, las discusiones en
torno a las complejidades de las identificaciones étnicas no corresponden
exclusivamente a los escenarios europeos. En el Africa occidental del siglo XVII, al
vaivén de la confrontacion politica y de los requerimientos econdmicos del
mercado -donde la esclavizacion ocupaba un lugar preferente- se gestd una
tradicion intelectual, musulmanay no musulmana, que discutié de manera profusa
y profunda el panorama denso y complejo de las lineas o de las fronteras
religiosas, étnicas, linglisticas, sociales y politicas, asi como los pormenores

juridicos y politicos de la legitimidad e ilegitimidad de la esclavitud entre "paises” o

33 Equiano, "The Life", pp. 30-31, 55-56, 58, 62-63.
34 Friedemann, La saga del negro, p. 90. La misma perspectiva es planteada por Lovejoy y Trotman, "Los
origenes de los esclavos", pp. 401-402.
35 | ovejoy, "ldentifying enslaved africans", pp. 9-10.
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comunidades de esta amplia zona.3® De esta tradicion juridica y musulmana
alrededor de la esclavitud y, por ende, de la libertad, se desprende el hecho de
que sea arabe el origen linguistico de la palabra horro, empleada, en el derecho
indiano, para designar al esclavizado que ha obtenido o al que le han otorgado la

libertad.3’

Amplias zonas africanas experimentaron, en efecto, previo al auge de las
didsporas atlanticas, fendmenos inherentes a la esclavitud y a una amplia gama
de peonaje o servidumbre.® Este hecho propone un tema de debate
marcadamente espinoso y sensible, sobre todo cuando se politizan e ideologizan
las posturas frente a los referentes étnicos y culturales de los africanos
esclavizados y sus descendientes. No obstante, fue una realidad innegable que
debe ser enfocada de manera objetiva y analizada en sus contextos
especificamente africanos. La esclavitud y la servidumbre constituyeron "nociones
previas" que integraban la cotidianidad de las comunidades, pero con ello, como
advierten Lovejoy y Trotman, "no se intenta sugerir, de ninguna manera, que los
africanos estaban precondicionados para una vida de servilismo en América", ya

gue una aseveracion de esa naturaleza implica la "resurreccion de las ya

36 Lovejoy, "Los origenes de los esclavos”, pp. 10 y ss. Lovejoy refiere la obra de Ahmad Baba, quien en
Timbuktu escribiria, a principios del siglo XVII, un importante tratado sobre esclavitud y etnicidad. Sobre
esto véase también Lovejoy y Trotman, "Experiencias de vida", p. 383, 392.
87 "Horro, rra: adj. Que se aplica a la persona que es ya libre y antes era esclava. El padre Guadix y Juan
Lopez de Velasco, citados por Covarrubias, dicen ser voz ardbiga y que viene del verbo Horr". Diccionario
de Autoridades, tomo 1V, f. 180.
38 Sandoval, De instauranda, p. 72, refiere la manera ritual como se iniciaba la vida de un grupo de esclavos,
a quienes se les presentaba un conjunto de deidadesy semideidadesencargadasde vigilar su comportamiento,
con lo cual se procuraba disminuir su actitud de fuga. A su vez los esclavos, al parecer, asumian estas fuerzas
como aquellas que los podian devorar en caso de incumplimiento de sus obligaciones. Para el caso del Reino
del Congo ver Friedemann y Arocha, De sol a sol, p. 67.
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desacreditadas justificaciones racistas de un sistema inhumano".3® Las
modalidades de opresion, servidumbre, explotacion y esclavitud que funcionaron
en la América colonial, comportaron dimensiones y légicas distintas en Africa,4°
particularmente si se considera la laxitud, gradacion y fluidez con que una persona
0 un conjunto de personas circulaban por distintas posibilidades en su estatus,
incluida por supuesto la categoria de libres. Factores como la edad, el sexo, la
familia, la ley -tanto islamica como no islamica- y el rango socio-politico
determinaban esta circularidad y "las personas sabian que estas posibilidades
eran parte de sus vivencias".#! Las guerras, la degradacioén o la corrupcion de las
normas establecidas, las deudas, los prisioneros de guerra o los argumentos de
las elites africanas constituyeron variables que se agudizaron paralelamente al
auge del comercio transatlantico.*? La ley islamica o de tradicibn musulmana
prohibia esclavizar adeptos de Al4; no obstante, ello no impidié que un ndamero

considerable de musulmanes fuera esclavizado y enviados a América.*3

Independientemente de cdmo se pueda desenvolver esta discusion, lo cierto es
gque no se puede soslayar ni marginar el hecho de que estas nociones previas

pudieron haber influido, moldeado o determinado la manera como el africano

39 Lovejoy y Trotman, "Experiencias de vida", p. 380.
40 Baquaqua en su autobiografia, publicada en 1854, testifica que la "esclavitud doméstica” en Africa no es
nada comparable a la terrible esclavitud en América y a su comercio de esclavos. Véase Law and Lovejoy,
eds, The biography, p. 123 y nota a pie de pagina No. 104.
41 Lovejoy, "Experiencias de vida", p. 385.
42 Es preciso advertir que los europeos, fueran particulares, funcionarios, adjudicatarios de licencias,
asentistas, capitanes, marineros, compafiias mercantiles o simples aventureros, también se vieron activamente
involucrados, en el escenario de la trata Atlantica de esclavos, en mecanismos de corrupcién, contrabando y
otrasdinamicas que de muchasmanerasimplicaron la degradacion de practicas juridicas, cotidianasy sociales
de las comunidades africanas. Véase Lovejoy y Trotman, "Experiencias de vida", pp. 390-391.
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esclavizado respondid a su condicion en Ameérica. Experiencias de cémo
sobrellevar algunas de las condiciones de sujecion, estrategias individuales y
colectivas de reaccién y resistencia, formas militares de combate y ataque,
establecimiento de redes de apoyo o de solidaridad y maneras de elegir el espacio
adecuado para ocultarse, bien pudieron constituir un primer abanico de
antecedentes, muchos de los cuales los vamos a apreciar en las Américas,
aunque evidentemente aclimatados por las realidades sociales y espaciales

americanas.

Ahorabien, el espacio transatlantico se erige como el escenario maritimo "natural”
de las diasporas involucrando alos tres continentesy originando "la existenciay la
extension de redes amplias y entretejidas de flujos de informacion y de
informantes"44, donde la conexion en doble via, Africa-América, pudo haber sido
notable. Ello significa que existia, de manera continua o discontinua, una
comunicacién acerca de distintos tdépicos que se daban a los dos lados del
Atlantico, de tal suerte que, en las regiones africanas comprometidas en los
procesos de esclavizacion, se desarrollara paulatinamente un debate, un
imaginario y un conocimiento, tanto claro como obscuro e incluso manipulado, de
la esclavitud en las Américas, con sus consabidas representaciones africanas,
algunas terrorificas, sobre los buques y sobre el blanco europeo, como lo relata

Equiano en la costa aguardando lo peor: "Esperaba que ellos me sacrificaran...

43 E| trabajo de Diouf, Servants of Allah, analiza de forma integral este proceso tanto en Africa occidental, en
el Atlantico, como en las Américas. Este estudio confirma el hecho de la presencia temprana de esclavos
musulmanesen la Nueva Granada, aspecto poco o nada considerado por la historiografia. Ver pp. 20, 51, 200.
44 Lovejoy y Trotman, "Experiencias de vida", p. 394.
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observé como el buque se detuvo y estdbamos convencidos que ello habia sido
cosa de magia". Ya en el caribe, al desembarcar, "(los blancos) nos dijeron que

nosotros no estdbamos para ser comidos, sino para trabajar".4°

Lo que se aprecia, a partir de las lineas anteriores, es un panorama de
interacciones complejas transatlanticas que incidia en ambos lados del Atlantico.
Las condiciones histdricas particulares y puntuales, segun los marcos regionales y
culturales africanos, produjeron variaciones temporales y espaciales en el tipo de
etnias africanas lanzadas a la diaspora atlantica, donde por supuesto también
desempefidé un factor relevante la geopolitica europea entre los siglos XVIy XIX.
No obstante, segun la valoracién historiografica adelantada por Lovejoy, todavia
no se reconoce ni se identifica plenamente el papel y el lugar de Africa en tal
escenario, pues mientras "los investigadores que estudian la esclavitud en las
Américas algunas veces reconocen la herencia africana como importante,
usualmente no examinan los contextos historicos especificos de donde

procedieron los esclavizados".46

Reconociendo que la produccién historiografica afrocolombiana es demasiado
amplia para una gran cantidad de temas, problemas y periodos, aquella que hace
alusion a la herencia africana en la cultura afrocolonial de la Nueva Granada
efectivamente analiza valores, practicas, creencias y simbolos propios de las

culturas africanas que traspasaron el Atlantico para transformarse acé. Sin

45 Equiano, The Life, pp. 59, 62.
46 Lovejoy, "Identifying enslaved africans", p. 12.
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embargo, consideramos que la referencia o la identificacion cultural se ha hecho
sin un estudio mas profundo e integral del contexto especifico africano; ademas,
es practicamente inexistente el andlisis de las formas de esclavitud y servidumbre
en Africa y sus efectos en la didspora.4” Dado que los procesos inquisitoriales, por
ejemplo, ofrecen la posibilidad de "reconstruir fragmentos de historia de vida de la
gente africana y afroamericana”, se requiere, segun Maya Restrepo, no perder de
foco "la perspectiva comparativa con Africa". Igualmente, se reconoce aun la
debilidad en cuanto a conocer mas de cerca y con mayor objetividad los origenes
étnicos y las zonas de procedencia, para poder determinar en el ambito de la
didspora la confluencia o especificidad de distintas tradiciones culturales africanas,
como parece haber sido el fendmeno de la "yorubizacién" del caribe americano a

partir de los grupos culturales Ewé, Ajay Fon en el siglo XVI1.48

Fijando como referencia estas complejidades y vinculos de la diaspora en su
escala transatlantica, los procesos adaptativos de los esclavizados en las
Américas nos lleva a considerar algunas reflexiones que nos sirven de
introduccion afendémenos mas especificos correspondientes a las culturas negra
y mulata en la Nueva Granada. Las afinidades y las afiliaciones comunitarias, de

subordinacion o de esclavitud en Africa se daban a partir de reconocimientos de

47 Este diagndstico esta basado en la valoracién, no exhaustiva pero quizas representativa, de los siguientes
trabajos y estudios: Friedemann y Arocha, De sol a sol; Friedemann, La saga del negro; Navarrete, "Entre
Kronos y Calendas™; Navarrete, Practicas religiosas; Maya Restrepo, "Demografia Histérica"y "Las brujas
de Zaragoza".Maya Restrepo, en "Las brujas de Zaragoza", pp. 96-97, refiere los conflictos interétnicos entre
zapes, branes y biafaras, y se pregunta ";Cémo explicar estas tensiones?". Cuestion que bien podria
resolverse acudiendo a un andlisis y un conocimiento del desenvolvimiento histérico méas particular de sus
areas africanas de procedencia, con sus expresiones y resultados, en éste caso, en la region esclavista minera
de Zaragoza.
48 Maya Restrepo, "Paula de Eguiluz", pp. 105, 119.
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caracter étnico, religioso o politico mas no racial,*® aunque evidentemente las
adscripciones podian ser borrosas, fronterizas o, por momentos, claras. Como ya
se ha insinuado antes, la esclavizacién en Africa, los pormenores del transito
desde el interior hacia la costa, el embarque y la travesia del Atlantico no solo
alteraron o modificaron las identidades comunitarias, Sino que generaron nuevos
procesos de reintegracion o reinvencion de lo étnico. Tales filiaciones, modificadas
0 no, experimentaron una alteracion de tipo discursivo al ser "racializada" la
complejidad étnica africana. En las Américas, los discursos hegemaonicos sobre los
esclavizados no consideraron sus origenes culturales, ya que, ademas de
desconocerlos o de no tener la capacidad de entenderlos, sencillamente cayeron
bajo la sombrilla de ser "hijos del demonio", con todo lo que eso implica de
inferiorizacion histdrica y cultural, o0 miembros de la "maldita secta" de Mahoma.
Los discursos raciales sobre lo étnico influyeron, desde el comienzo, en las
relaciones entre propietarios y esclavos, entre esclavos y libres o entre los mismos
esclavizados. Por lo tanto, ¢como se manifiesta y desarrolla la tension entre lo
étnico y lo racial en el terreno de la esclavitud y en el de la aspiracion o lucha por
la libertad en las Américas?. ¢Como evolucionan las percepciones étnicas o
raciales entre los mismos esclavizados y libres en la perspectiva de generar
nuevas pautas de comunidad, jalonadas por nuevos procesos de reintegracion

étnica y comunitaria?.

49 Lovejoy y Trotman, "Experiencias de vida", p. 400.
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Estas cuestiones apuntan a sefalar la génesis y el ulterior desarrollo de
importantes pautas de creatividad, intercambio y transformacién cultural. La
génesis y la caracterizacion de las nuevas culturas en el lamado Nuevo Mundo
proyectan problematicas dispares que van desde la simple, mecanica y rapida
asimilacion de la cultura hispanica hasta la negacion esencial de cualquier tipo de
influencia entre los sistemas culturales implicados. Por estos caminos extremos se
han acufiado variables como hispanizacion, ladinizacion, mestizaje, culturas
“criollas", afrocoloniales, populares, negras y mulatas. La formacion de las culturas
coloniales constituye una confrontacion que bien pudo ser el inicio de la
constitucion no precisamente de una cultura mestiza o criolla, sino una de caracter
"popular’ como lo propone Ramos estudiando el caso de Minas Gerais en el Brasil
colonial. El concepto de "cultura popular" refiere el escenario colonial donde
convergen los elementos europeos y africanos en una tension entre la
negociacion, la imposicién y la resistencia.>® En todo caso, la formacién de la
cultura popular, segun Ramos, "requiere descripciones menos severas" en el
sentido de evitar los analisis culturalistas unilaterales; mas bien propone analizarla
como unapermanente y contradictoria "actualizacion en la vida cotidiana" jalonada
por la cooperacion y la negociacién, asi como por el conflicto entre grupos

raciales, étnicos y culturales.5!
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