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Introduccion

I. Practicas y politicas culturales en contexto

Esta investigacion se propone relevar experiencias de la didspora africana en
Argentina y Cuba, que se posicionan de forma critica en el debate contemporaneo
sobre los derechos humanos, civiles y culturales. La tesis presenta los resultados de
mi investigacion doctoral comenzada en el afio 2011, dando continuidad a las
investigaciones académicas previas (Annecchiarico 2006, 2010). Para este estudio
opté por realizar un trabajo comparativo, relacional e integrativo de las préacticas
culturales afrolatinoamericanas y las especificas politicas culturales en los dos

escenarios diferenciales.

Me interesa entonces investigar desde la antropologia cultural y con un enfoque
comparativo multilocalizado, los procesos socioculturales contemporaneos de
construccion y de reelaboracion de la africania/afrodescendencial en Argentina y en
Cuba. Para ello, me parecio relevante considerar a distintos agentes vinculados con
las disputas simbdlicas y politicas sobre los derechos culturales en los cruces con los
campos de la etnicidad, la racialidad, la memoria y la politica.

En este contrapunto de comparacién multilocalizada de la diaspora africana en
Argentina y en Cuba, tomo como inicio a la diversidad de narrativas hegemdnicas
con respecto de la cuestion africana. Ello me llevo a formular las principales
hipdtesis e interrogantes que estructuran el itinerario de la pesquisa. Una primera
hipétesis refiere a los recientes procesos de activacién de politicas culturales en
relacion al “reconocimiento” y “visibilizacién” de la presencia africana en las
sociedades cubana y argentina. En efecto, en las décadas de los 90 y 2000 se asiste a
una reconfiguracion de la cuestion africana en América Latina, un periodo

caracterizado por la filosofia politica del multiculturalismo globalizado (Hale 2005;

1 Ao largo del trabajo se abordara la complejidad semantica, poética y politica de estos términos
que seran empleados segun su distincién émica para cada contexto.



Wade 2006; Zizek 1998). Tanto en Cuba y en Argentina asistimos para esos afios a
maultiples activaciones de politicas y practicas culturales populares relacionadas con
la presencia africana. Se conforman programas culturales estatales, grupos
organizados de activismo afro, trabajadores culturales, artistas y performers. Planteo
que estos procesos se conjugan en Cuba y en Argentina con las trayectorias
particulares de la poblacién negra/ afrodescendiente - segun las categorias empleadas
en cada contexto — y con las especificas gramaticas de los estados nacionales sobre
“lo negro” — el campo de las politicas raciales - y “lo afro” — el campo de las

politicas culturales.

Me interrogo por lo tanto sobre ¢queé divergencias y convergencias puedo delinear en
las estrategias politicas e identitarias de los movimientos negros/afrodescendientes y
en las resignificaciones de las practicas culturales afrolatinoamericanas en estos dos

paises?

Una segunda hipdtesis, refiere a las articulaciones locales con los escenarios
transnacionales que intervienen en el reciente proceso de reformulacion politica,
epistemoldgica y cultural de la didspora africana en las Américas. Por un lado,
considero el proceso organizativo de los movimientos afrolatinoamericanos que tuvo
como momento clave la Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacion
Racial, la Xenofobia y las Formas Conexas de Intolerancia organizada por las
Naciones Unidas en Durban, Sudafrica en el afio 2001(Lao-Montes 2007, 2013)2. En
esa ocasion se lanzo internacionalmente la categoria de “afrodescendencia” y se instd
a los estados nacionales a adoptar medidas de “afroreparaciones” (Mosquera y
Barcelos 2006). En segundo lugar, considero el proyecto de la “Ruta del Esclavo”
impulsado por la UNESCO en 1994 en Benin (resolucion 27 C/3.13). El programa
fue implementado desde su comienzo en la sede regional UNESCO para América
Latina y el Caribe ubicada en La Habana. En ese marco, se reactivaron procesos de
patrimonializacion de espacios fisicos y simbdlicos, asi como expresiones culturales
vinculadas con la esclavitud, interpelando a las comunidades afrodescendientes,

investigadores y funcionarios publicos.

Planteo entonces, que las politicas culturales y patrimoniales del legado africano en

2 Alolargo de la Tesis la referiré como la Conferencia de Durban.



los casos considerados para Cuba y Argentina, se configuran a menudo como un
“campo de alta tension” en donde intervienen diferentes visiones y usos de la cultura,

de la memoria y del patrimonio (Aravena Nufiez 2006).

Estas visiones heterogéneas y/o en tension inciden en las practicas politicas y en las
reflexiones intelectuales. Me interrogo entonces de qué manera las disputas que se
producen en el campo cultural y patrimonial interpelan a las comunidades y/o
agrupaciones afro, a las comunidades académicas y finalmente a las politicas

publicas.

De acuerdo con estas dos hipdtesis principales nos preguntamos: ¢Cuéles son los
sentidos de africania/afrodescendencia en disputa en cada contexto? ;Como se
configuran los escenarios locales en relacion a un hipotético campo cultural afro en
relacion a la diaspora africana? ¢Qué papel juegan las politicas publicas culturales en

estos escenarios diferenciales?

Voy a hacer una aclaracion de algunos términos que utilizare a lo largo del texto,
comenzando por el de diaspora africana que da el titulo a la Tesis. Entiendo la
didspora en dos acepciones. Por un lado como categoria analitica para abordar las
diferencias y las convergencias sociohistéricas y antropoldgicas en los diferentes
contextos. Por el otro, como discurso-experiencia politica y poeética de los sujetos
que producen y reproducen sus significados. La didspora no constituye por lo tanto
un objeto de andlisis en si, un dato de realidad “alla afuera”. Mi pregunta sobre la
diaspora africana en Argentina y en Cuba se configura a partir de sus mdaltiples
territorialidades y temporalidades, desde donde se construyen su significados y se re-
elaboran las experiencias. Un analisis mas conceptual de la nocion de didspora

desarrollo en el capitulo siguiente.

Otros términos relevantes que emergen a lo largo la Tesis son el de africania o
huellas de africania y afrodescendencia, cada uno con sus genealogias, usos y
sentidos, especificos y compartidos. Con la misma precaucion metodoldgica utilizo
los términos de negro/a, afrocubano/a, afroargentino/a y afrodescendiente segun las
autodenominaciones empleadas por los actores encontrados y las especificas
configuraciones raciales de las sociedades cubana y argentina. No obstante, cuando

me refiera a los descendientes de africanos en un sentido general utilizaré el término



aceptado como “politicamente correcto” de afrodescendiente.
Finalmente, ¢Por qué Cuba y Argentina en un mismo trabajo?

La eleccion de localizar el analisis en estos dos paises se debe en primer lugar, a las
trayectorias de estudio que me llevaron a transitar por senderos poéticos y politicos
de la presencia africana en nuestra América. Considero ademas que la opcion
comparativa e interconectada responde a los lenguajes transnacionales inherentes a la

idea y a la historicidad de la didspora africana multisituada.

Las divergencias, los contrastes y las semejanzas entre estos dos escenarios se tornan
sumamente significativos y etnograficamente ricos en el marco de una cartografia de
la diaspora afrolatinoamericana, como trataré de demostrar a lo largo de la tesis.
Rescato por lo tanto el valor de un andlisis en paralelo para poder pensar las distintas
expresiones que conforman el escenario de la presencia africana en nuestro
continente y establecer relaciones comparativas entre el poder y las politicas de raza
y nacion, segun los contextos diferenciales. A partir de estas reflexiones, entiendo las
configuraciones culturales afrodiasporicas cubanas y argentinas como tramas de
disputas sobre desigualdades, legitimidades y posibilidades de transformacion que
nos obligan a pensar en estos términos segun nuestros diferentes posicionamientos
como sujetos. Lo que destaco desde la perspectiva y la practica de una antropologia
humanamente comprometida es acompafar las disimiles estrategias de
autodefinicion y de posicionamiento de los sujetos afrodescendientes encontrados en

este itinerario de investigacion.

I1. Itinerarios de investigacion

El abordaje metodoldgico empleado en la investigacion se centra en la etnografia,
como la perspectiva por excelencia de la antropologia social y cultural. Segun
recientes posiciones epistemologicas, consideramos que la etnografia es antes que

todo un encuentro social reflexivo y empatico (Ayus Reyes 2007), un espacio co-



construido a través de practicas espaciales trazadas de manera discursiva y vividas
concretamente (De Certeau 1980; Bauman y Briggs 1990). De esta manera, nuestra
investigacion se desarrolla en un espacio de continua interaccion entre sujetos
situados histdrica, politica y socialmente, adhiriendo a las dindmicas del encuentro y

de la participacion etnogréfica y humana (Clifford 1997).

En linea con recientes reformulaciones metodoldgicas, entendemos que el campo
existe solo como espacio del acontecimiento del encuentro y de las distintas
reflexividades que se ponen en juego, entre los sujetos presentes. No es por lo tanto
un dato de realidad por si mismo, sino un espacio de co-construccién. Para Bourdieu
la nocién de campo situa “la escenografia conceptual de un modo de construccion del
objeto que habra de regir —u orientar- todas las decisiones practicas de la
investigacion” (Bourdieu y Wacquant 1995:169-170). Segun dicho autor esta
concepcion exige, en primer lugar, combatir la tendencia a pensar el mundo social de
un modo substancialista por lo que es necesario analizarlo en términos de relaciones,
como espacios de relaciones. En este sentido, también James Clifford, a partir de los
conceptos elaborados por De Certau, habla del espacio etnografico no en sentido
ontoldgico, sino como una préactica espacial construida de forma discursiva y vivida
concretamente (Clifford 1997; De Certau 1980).

Consideramos en fin que la reflexividad como caracter distintivo del encuentro
etnografico, no es sin embargo exclusivo: la participacion empatica, la confianza, la
dimension afectiva y la corporeidad también son dimensiones de la experiencia
fundamentales para alcanzar la comprension del otro y la transformacion social
(Ayus Reyes 2007; Merleau-Ponty 1993 [1945]).

De acuerdo con el abordaje etnogréfico, utilicé diversas técnicas basadas en el
trabajo de campo y la observacion participante haciendo uso de entrevistas abiertas,
individuales y/o grupales, y en profundidad (Guber 1991, 2001). El registro es
entonces la principal herramienta empleada, sea a través de la escritura (como notas
de campo, desgrabaciones de entrevistas, reconstruccion de eventos, conversaciones
y encuentros), como a través de fotografias y de soportes audiovisuales. Trabajando
con experiencias situadas de actuaciones culturales o performance (Bauman 1992;

Singer 1972) consideré el registro audiovisual y fotografico como una herramienta



metodoldgica de fundamental importancia para una préctica antropolégica reflexiva

y abierta.

En el proceso de investigacion, el trabajo de campo se acompafia de manera
relacional y dindmica con la revision critica de fuentes y de bibliografia especifica; la
individuacion y el analisis de distintos documentos en sentido amplio (escritos,
performaticos y orales); el trabajo con textos relevantes y con fuentes de archivo. El
trabajo de campo se situ6 geograficamente en las ciudades de La Habana y de
Buenos Aires y en segundo lugar en las comunidades afrodescendientes del Central
Azucarero México en la provincia de Matanzas, Cuba, y en la ciudad de Chascomus,
provincia de Buenos Aires, Argentina. Las unidades de estudio seleccionadas
refieren a los espacios sociales de la diaspora africana vinculados con practicas
performaticas actuales y con la memoria colectiva de la esclavitud, en interseccién
con procesos de revalorizacion patrimonial por parte de iniciativas oficiales del estado
y de organismos internacionales, particularmente la UNESCO. En otras palabras, en
ambos casos accedi a distintas instancias o eventos particulares que se promovieron a
partir de los afios '90 en el campo cultural cubano y argentino relativos a activaciones

de la memoria y resignificaciones de la presencia africana.

Cabe sefialar que esta practica etnografica y de trabajo de campo realizados de
manera densa y profunda -sincronica-, se complementa con una perspectiva
procesual e historica —diacronica— que permita advertir las continuidades y
discontinuidades asi como los procesos de transformacion que han ido plasmando
estas précticas culturales y los discursos sobre lo “afro” y lo “negro”.

De este modo, el estudio incluye el analisis de documentos, fuentes y entrevistas a sus
protagonistas, con el fin de evidenciar las préacticas y los discursos asociados a la
presencia africana y a la memoria de la esclavitud. Para ello, relevamos documentacion
y fuentes secundarias de distinto orden: programas de radio, sitios en internet, medios
escritos  (revistas, periddicos, programas, folletos) y documentos oficiales
(reglamentaciones, leyes, declaraciones oficiales, informes), concentrandonos en el
periodo de los 90 hasta la actualidad, poniendo como limite de andlisis el afio 2014. De
todos modos, mi andlisis se retrotrae hasta el periodo post-esclavista (1886 para Cuba

y 1853 para Argentina) que resulta particularmente significativo en cuanto



corresponde a la consolidacion de las principales practicas culturales en examen y en
las cuales emergen, ya abolida juridicamente la esclavitud, las contradicciones y las
pugnas raciales y sociales que se fueron actualizando a lo largo del siglo XX (Helg
1998; Chamosa 2003; Ferrer 2011; Geler 2010; Martin 1997).

Mi itinerario de investigacion sobre cuestiones africanistas en Ameérica Latina
comienza en Cuba en el afio 2005, cuando me encontraba realizando la tesis de grado
en Geografia Humana por la Universidad de Milan (Annecchiarico 2006). Desde ese
momento fui desarrollando diferentes etapas de investigacion a lo largo de mi
formacion de grado y de posgrado, entre Italia, Cuba y Argentina. En la tesis de
grado realicé un estudio sobre las politicas culturales cubanas relativas al folklore
afrocubano, a partir de una etnografia de una compafiia de danzas tradicionales
situadas en una provincia de Oriente de Cuba (Annecchiarico, 2006).

Luego continué mi itinerario de investigacion para la tesis de especializacion en
antropologia cultural en la Universidad de Turin, realizando un primer ejercicio de
comparacion sobre las narrativas africanistas en Cuba y las narrativas blanqueadoras
de Argentina. Analicé imaginarios y artes performaticas en torno a dos figuras
transculturalizadas y decoloniales, la deidad afrocubana Yemaya/Virgen de Regla de
la ciudad de La Habana, y el Diablo en sus maltiples sincretismos y resignificaciones
en la zona andina del noroeste argentino, particularmente la Quebrada de Humahuaca

en Jujuy (Annecchiarico 2015b).

En esa investigacion profundicé la cuestion africana en Cuba a partir de las narrativas
de *“africania” o “huellas de africania”, indagando celebraciones publicas,
ritualidades y performance relacionados con Yemaya, gracias al apoyo del
investigador José Matos Arévalos de la Fundacion Fernando Ortiz, y del director
Alberto Granado de la Casa de Africa de la Habana. Por otro lado, aparecid
timidamente formulada una pregunta sobre la esclavitud y los descendientes de
africanos en Argentina. Como dije, la unidad de analisis en ese caso era sobre
sincretismos andinos en la figura del Diablo en el noroeste. Entre Zupay, Tios,
Salamancas y diablos del Carnaval, también aparecio Mandinga. ;Qué hace un
etnonimo africano demonizado en el medio de la cordillera? Ahi me hizo

definitivamente ruido el mito del “crisol de razas” argentino y el racismo implicito en



el discurso sobre nacion y nacionalidad fundado en la idea de que “todos
descendemos de los barcos de inmigrantes europeos”.

¢Por qué se dice que en Argentina no hay negros? ;Qué pasé con los descendientes
de los esclavizados? Fueron algunas preguntas que reorientaron mi itinerario de

investigacion.

En el 2010 me radico en Argentina con el proyecto de investigacién doctoral
esbozado®. Me propuse en un principio investigar comparativamente las politicas
culturales africanistas en Cuba, profundizando las investigaciones previas, y en
Argentina, que desconocia por completo. Un primer eje de comparacién lo estableci
con el programa Ruta del Esclavo de la UNESCO y sus implementaciones en ambos
paises, ya que en 2009 se habian impulsado nuevas actividades en Argentina en ese
marco. Empecé entonces a leer todo lo posible sobre la cuestion afro en Argentina,
orientada desde ese primer momento por Alicia Martin, quien abrié paso a mi
camino y cuyo acompafiamiento fue fundamental a lo largo de todo el itinerario de
investigacion. Por otro lado comencé a explorar la militancia afro politica y cultural
en el contexto de la ciudad de Buenos Aires y los debates del momento. El afio 2010
ademés fue muy significativo para la reconfiguracion politica de una cartografia
afroargentina, a partir de una serie de acontecimientos y acciones que analizo en la

tesis y que marcaron el comienzo de mi acercamiento al campo. Estos eventos fueron:

- El segundo Seminario Internacional del Programa UNESCO de La Ruta del
Esclavo “Huellas y legados de la esclavitud en las Américas”, organizado por la
Céatedra UNESCO de Turismo Cultural de la Universidad Nacional Tres de Febrero y
la Asociacion Amigos del Museo de Bellas Artes, con el apoyo de la Oficina de la
UNESCO de Montevideo.

- El primer encuentro del recién formado Grupo de Estudios Afrolatinoamericanos —
GEALA - de la Universidad de Buenos Aires, en el mes de septiembre.

- El Festival “Argentina Negra Il Es mujer!” en su tercera edicion realizado en el

3 Agrego una breve nota biogréafica para que se comprenda mejor este rapido esbozo del itinerario
de investigacién. Nacida en Argentina, me crié en ltalia desde muy pequefia, adonde vivi hasta
finalizada la carrera universitaria, en el 2010. Luego, me radiqué en Buenos Aires, adonde habito
actualmente. A partir del 2005 realicé frecuentes viajes a Cuba y en Argentina, contextos en donde
ubico desde entonces mi interés antropoldgico y, actualmente, mi desempefio profesional. La beca de
postgrado del Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Tecnolégicas (CONICET) posibilité la
realizacién de esta investigacion y viabilizé mi insercion en el pais como investigadora.



Centro Cultural Ecunhi, en el mes de noviembre.

- Las celebraciones callejeras en el barrio de San Telmo del “Dia de la conciencia

negra” del 20 de noviembre organizado por el Movimiento Afrocultural.

Ademas, ese afio se realizo el censo de poblacion en el cual se incluyd por primera

vez la variable de afrodescendencia.

Luego vino el afio 2011, declarado el Afio Internacional de los Afrodescendientes por
la ONU, que fue ocasion para la realizacion de encuentros, debates y actividades.
Particularmente, finalizando el afio organizamos junto a Alicia Martin un Foro de
debate que llamamos “Afropoliticas en América del Sur y el Caribe” en el marco del
X Congreso de Antropologia Social Argentina en la Universidad de Buenos Aires.
En esa ocasion convocamos activistas e intelectuales de Argentina y de otros paises
de la region —Brasil, Venezuela, Colombia y Cuba- para una actualizacion de las
politicas implementadas en los diferentes contextos respecto de la poblacién
afrodescendiente y debatir sobre el racismo. De ese encuentro surgié ademas una
publicacién con los aportes de los disertantes (Annecchiarico y Martin 2012). Todos
estos acontecimientos desplegaron la complejidad de la cuestion afro y la pluralidad
de actores involucrados en lo que se configuraba como una arena de disputas en el

terreno de la cultura y de la politica. En esa coyuntura yo me propuse investigar.

En Buenos Aires, pude desarrollar observaciones sistematicas sobre los diferentes
actores que conforman el campo afro de la ciudad; me acerque a diferentes
asociaciones de afrodescendientes, relevando sus actividades culturales y sus
proyecciones discursivas e identitarias, asi como sus estrategias de lucha. Analicé el
surgimiento de politicas publicas inéditas para Argentina a partir de los afios 2000,
particularmente el censo de 2010 en que se incluyo por primera vez la variable de
afrodescendencia y la creacion en 2012 de un programa especifico para
afrodescendientes en la entonces Secretaria de Cultura de Nacion, hoy Ministerio de
Cultura. Revisé las actividades publicas promovidas desde sectores estatales o
instituciones locales desde los '90 (festivales; actividades culturales; debates y
congresos especializados); realicé registros de diferentes actuaciones performaticas
en la ciudad de Buenos Aires, particularmente en el barrio de San Telmo (festivales

callejeros como el Carnaval Afrodescendiente y las llamadas de candombe). Realicé



entrevistas a funcionarios publicos, performers, intelectuales y activistas.

En Chascomus, localidad de la provincia de Buenos Aires, realicé en octubre de 2014
una estadia de trabajo de campo y de consulta de fuentes de archivos. Alli revisé en
un primer abordaje etnografico, la genealogia de los discursos de invisibilizacion y
estigmatizacion de la comunidad afrodescendiente local y los usos y significados de
la Capilla de los Negros, un sitio declarado de memoria de la esclavitud por la
UNESCO.

La trayectoria de investigacion en Cuba, cuenta con una mayor profundidad temporal
de anélisis etnografico, como vimos. Para el proyecto de investigacion doctoral,
realicé en Cuba dos estadias de trabajo de campo y de revision de fuentes de archivo,
la primera en el afio 2012 y la segunda en el afio 2014. También en este caso, relevo
algunos acontecimientos clave alrededor de los cuales fui reformulando mis
preguntas, esta vez orientadas hacia la cuestion racial y el activismo cultural y
politico de los afrodescendientes en Cuba. En un primer lugar, destaco la Casa de
Africa de La Habana en cuanto representa un espacio de analisis privilegiado a lo
largo de toda mi trayectoria de investigacion en la Isla. Alli pude observar los
debates sobre las probleméticas africanistas en el orden de la investigacion
antropoldgica cubana y de las politicas culturales. En ese marco, participé en varias
ediciones de la fiesta del Dia de Reyes del 6 de enero y el Festival de Oralidad
Afropalabra que, junto al Taller de Antropologia Social y Cultural Afroamericana,

son los eventos mas significativos organizados por la institucion.

En enero y febrero de 2012 realicé un primer periodo de trabajo de campo para la
investigacion actual. Ademas de los eventos de Casa de Africa, indagué otro espacio
de produccion y difusion de conocimiento: la Casa de Las Américas. Alli encontré
una intensa arena de debates sobre la cuestion africana y el racismo. En el marco del
Premio de Casa de las Américas de ese afio por primera vez se incluyo el Premio
Extraordinario de estudios sobre la presencia negra en la América y el Caribe
contemporaneos, premio otorgado a la escritora afrocubana Zuleica Romay (2012).
Para esa ocasion se organizo un ciclo de conferencias y eventos artisticos dedicado a
la tematica. Entre otros eventos, participé de una Mesa redonda titulada “Un Afio

Internacional para los afrodescendientes, ¢y después qué?” en donde debatieron
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investigadores de renombre como Quince Duncan (Costa Rica), Rita Laura Segato
(Brasil), Esteban Morales (Cuba) y Roberto Zurbano (Cuba).

Por fuera del ambito institucional, participé en algunos proyectos comunitarios y
artisticos promovidos por agrupaciones independientes en el contexto habanero. A
partir de estas indagaciones, pude relevar un articulado y heterogéneo espacio de

militancia de afrodescendientes cubanos.

En La Habana, me centré por lo tanto principalmente en el casco historico, escenario
clave de las recientes politicas de patrimonializacion y de espectacularizacion/
celebracion de la africania cubana. Revisé las actividades publicas promovidas desde
sectores estatales o instituciones locales a partir del periodo revolucionario y
especificamente luego de 1990 (festivales; actividades culturales; debates y
congresos especializados); realicé registros de diferentes actuaciones performaticas
(festivales callejeros como el Dia de Reyes en la Habana; toques y celebraciones

religiosas y artisticas-performaticas).

En el Central azucarero México, ubicado en la provincia de Matanzas, conocido
también como ex Ingenio Alava, realicé una intensa estadia de campo en dos partes.
El primer acercamiento fue en el 2012 a partir de una visita realizada en el marco de
las actividades promovidas por Casa de Africa de La Habana. Luego, entre diciembre
de 2014 y enero de 2015 indagué el trabajo comunitario realizado por un proyecto
local y dedicado al rescate de las memorias locales de la esclavitud y del patrimonio

cultural.

Realicé ademas entrevistas a funcionarios publicos, particularmente de la direccion
de Patrimonio y del programa de la Ruta del Esclavo UNESCO, performers,

intelectuales y activistas, sea de La Habana como de Matanzas.

Como parte de la investigacion, realicé un cortometraje documental titulado “Los
argentinos también descendemos de esos barcos” estrenado en septiembre de 2013 “.
En este registro audiovisual, propuse indagar algunas experiencias de arte y
activismo afro en la ciudad de Buenos Aires, a través de entrevistas a militantes,
artistas e investigadores, con quienes ademas trabajé a lo largo de mi investigacion.

La experiencia de produccion del documento filmico fue muy significativa en

4  El documental esta disponible en el enlace www.youtube.com/watch?v=4POrdVHfUfc
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términos personales y profesionales por diferentes razones. En primer lugar, me
permitidé un acercamiento e interaccion mas directos y dindmicos con los
protagonistas del documental, generando espacios de didlogo compartidos y
reflexiones inesperadas y, sobre todo, elaboradas en imagenes y palabras. En
segundo lugar, pude constatar que el dispositivo audiovisual representa un poderoso
campo de interaccion, negociacién y reapropiacion siempre en movimiento,
inmediato y polisémico. El video documental se torno entonces un aliado estratégico
de militancia y a la vez, un imprescindible documento etnografico para mi

investigacion.

El acercamiento a la tematica afro se desarrollo por lo tanto a partir de la
reflexion/produccién antropoldgica y audiovisual al mismo tiempo o, si se quiere, a
contratiempo. Imagen, voz y texto dialogaron no solamente en un ejercicio tedrico,
sino también en la practica de creacidn artistica, con distintas intensidades, ritmos y
sensibilidades. ElI documental intervino en la investigacion y la investigacion
intervino en el documental. Por esto a lo largo de la Tesis me referiré en diferentes
oportunidades a dialogos y situaciones retratadas en el documental, interactuando

con fragmentos de entrevistas e imagenes.

De la misma manera, trabajé audiovisualmente mi pregunta antropol6gica en el
contexto cubano, particularmente en el trabajo de campo en la comunidad del Central
Azucarero México en la provincia de Matanzas. Si bien el proceso de produccion adn
estd inconcluso, adopté la misma estrategia reflexiva a partir del uso de la camara en
el trabajo de campo y el uso del registro audiovisual como documento de analisis.

I11. Marco tedrico metodoldgico

El marco tedrico metodologico que orientd esta investigacion se basa sobre la
aplicacion y revision critica de conceptos de la Antropologia Cultural y Social, de la

Antropologia de la Performance, de la Antropologia Politica, Antropologia del
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Cuerpo y de la Teoria del Folclore, entre otros. Particularmente, la investigacion
aborda las perspectivas desarrolladas en las Ultimas décadas por la antropologia
critica en relacion a la cultura, la identidad, la etnicidad y la racialidad, asi como
reflexiones acerca de los procesos hegemonicos y contra-hegemonicos en relacion a
saberes, préacticas y corpopoliticas del conocimiento (Trouillot 2010; Restrepo 2004;
Mignolo 2001; Yudice 2002, Menéndez 2010).

De acuerdo con una perspectiva de la antropologia atenta a la experiencia y
agentividad de los sujetos, indagamos las conexiones entre las distintas dimensiones
de un fendmeno sociocultural, desentrafiando las modalidades de la disputa simbdlica
en relacion con las memorias, las identidades y los usos politicos de las mismas
(Clifford: 1997; Bourdieu: 1972, 1980).

Estas renovaciones teoricas y metodoldgicas aportan interesantes debates en el
campo de los estudios afrolatinoamericanos. Particularmente significativas para
nuestro trabajo son las teorias de la transculturacion, la criollizacion y las reflexiones
en torno a la relacion entre mestizaje y nacion, es decir, los procesos historicos
coloniales/modernos que atraviesan los cambios culturales y las relaciones de poder
entre los grupos racializados (Ortiz 1940; Wade 2010; Mignolo 2007). Retomamos
entonces las reflexiones de la teoria critica sobre politicas y poéticas de
representacion, el legado ideoldgico del racismo, los procesos de construccion de
identidades/alteridades nacionales y los procesos de racializacion (Hall 2010; Spivak
1985; Restrepo 2004; Segato 1999, 2007, 2010).

Nuestro estudio considera dos perspectivas de analisis. EI primer nivel de anélisis de
la investigacion se refiere a las politicas culturales promovidas por las agencias
publicas nacionales e internacionales, las cuales intervienen, como respuesta y/o
como oportunidad, en las reformulaciones de los derechos culturales afro en el

contexto actual.

El segundo nivel de analisis considera la performance cultural y las practicas
expresivas afroamericanas. Sin querer reducir la complejidad de la experiencia
humana a una mera antropologia fenomenologica, que pretenderia reconstruir las
subjetividades de los pueblos y grupos a partir del dato performatico directamente

observable por el antrop6logo (Trinchero 2007), considero el ambito de la
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experiencia corporizada y su representacion un poderoso campo de lucha por la
identidad (Hall 2010).

Particularmente nos guiamos por las reflexiones propuestas por Paul Gilroy,
intelectual afrobritanico que en su célebre ensayo The Black Atlantic ofrece una
brillante teoria respecto de las culturas politicas negras como contra-culturas de la
modernidad (Gilroy 1993). Segun el autor, la oralidad y la corporeidad son los
principales constituyentes de la metacomunicacién discursiva negra, un tema que se
inserta en el debate actual sobre la modernidad (Gilroy 1993). Con Gilroy entonces
consideramos que la experiencia de la esclavitud y su elaboracion a partir de la
memoria corporizada tiene como espacio de accion y de representacion la cultura
performatica. Tales consideraciones resultan muy provechosas en nuestra tesis para
problematizar la relacion entre politica y estética, entre ciencia y arte, entre practicas

de dominacidn y de resistencia en las politicas culturales negras cubanas y argentinas.

En estos espacios de la experiencia en constante formulacién y resignificacion, se
ubican las dimensiones del poder, del hacer y del saber que pretendemos recorrer en
esta investigacion y que constituyen nuestras unidades de analisis. EI campo del
saber tiene que ver con los conocimientos y las memorias colectivas y remite a los
significados que los grupos y sujetos atribuyen a la experiencia vivida, las diferentes
interpretaciones y reelaboraciones y las tan debatidas cuestiones identitarias. La
dimensién del poder refiere a los espacios y las estrategias de accion de los sujetos,
las hegemonias Yy las cuestiones ideoldgicas que conforman el campo de las politicas
culturales. Se integra un tercer ambito de la experiencia: el hacer de las préacticas
culturales, que incluyen las habilidades expresivas y performaticas, la corporeidad, la
oralidad, que son potentes dispositivos de comunicacion y de actuacion de la
experiencia y de la memoria. Estas tres dimensiones no son formuladas aqui en
sentido correlativo o entendidas por separado, mas bien se superponen, se integran y

se interconectan de maltiples maneras, lo cual enriquece mucho mas esta propuesta.

Como profundizaremos a lo largo de la Tesis, consideramos que la particularidad y
relevancia de este estudio reside en el trabajo comparativo. En esta investigacion
haremos uso de la comparacion como herramienta tedrico metodologica para el

analisis relacional de los procesos socioculturales (Peirano 1995; Bourdieu y
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Wacquant 1995: 171; Barth 2000). Especificamente, Barth propone una metodologia
comparativa para el analisis de los datos antropoldgicos. El autor insta a ir mas alla
de los limites de los estudios de “comunidad”, es decir del trabajo de campo en
sentido tradicional de la antropologia, abordando lo que denomina una investigacion
de tipo “multicéntrica” y por ende, comparativa. Barth entiende que la opcién de
comparar es una solucién a la reificacion de nuestras descripciones antropolégicas de
los objetos de analisis, evitando asi conceptualizaciones que cosifican a la cultura,
situandola como entidades discretas y separables (Barth 2000: 190). Por lo contrario,
entendemos con Barth que la comparacion no se realiza Unicamente en el andlisis y
en la descripcién o como ejercicio metaférico, sino también y sobre todo en la
busqueda de variabilidad de los datos primarios obtenidos en el campo etnogréafico.
Barth considera en efecto que “debemos usar lo mas activamente posible

comparaciones en el anlisis de cada caso especifico” (2000: 200).

De acuerdo a esta opcion metodoldgica, el antropdlogo Herndn Morel (2013) en su
brillante trabajo comparativo de dos expresiones artisticas de la Ciudad de Buenos
Aires, el tango y el carnaval, sugiere: 1) aplicar las operaciones de comparacién a los
objetos empiricos mismos durante el trabajo de campo (en vez de comparar dos o
mas casos por separado) y 2) construir en la comparacion un conjunto de

dimensiones de variacion.

De acuerdo a este enfoque metodoldgico, nos proponemos trabajar la descripcion y la
comparacion de manera conjunta y dindmicamente, ya no como instancias disociadas
en el desarrollo de la investigacion. Dicho esto, en lo que respecta a nuestra
investigacion construimos y nos concentramos en algunas dimensiones de variacion
sobre las que enfocamos el analisis en la segunda parte de la Tesis. Estas

dimensiones incluyen:

- Ver como se legitiman en cada contexto especifico las manifestaciones culturales
afro sobre la base de distintas modalidades de construccion de poder y de
representatividad;

- reconocer los procesos de activacion de politicas culturales en relacion al

“reconocimiento” y “visibilizacion” de la presencia africana;

- registrar/observar los usos y significados que adquieren en cada caso las nociones/
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calificaciones de “tradicién”, “representatividad” y “autenticidad” en los distintos

espacios asi como en los circuitos oficiales de legitimacion cultural;

- ver de qué manera las disputas que se producen en el campo cultural y patrimonial
interpelan a las comunidades y/o agrupaciones afro, a las comunidades académicas y

a las politicas publicas.

Finalmente, una dltima consideracion metodoldgica. Tres cuestiones fundamentales
orientan las preguntas de investigacion que hemos formulado relativas a las practicas
y politicas culturales afrolatinoamericanas en Cuba y en Argentina. Voy a
ejemplificarlas en las palabras de tres intelectuales que tienen una gran influencia en

mi trayectoria de estudio.

La primera, vinculada con la situacion en que se formula la pregunta antropologica

en donde prima el encuentro entre sujetos situados. Como nos dice Esteban Krotz:

La pregunta antropoldgica de que se habla aqui, no existe por si sola.
Mas bien tiene que ser formulada. También por eso ella no existe de
modo abstracto, sino depende siempre también del o de los encuentros
concretos de los que nace y de las configuraciones culturales e histéricas
siempre Unicas, de las cuales estos encuentros son, a Su vez, partes
integrantes. (Krotz 1994:8)

La segunda cuestion refiere al momento coyuntural en que formulamos nuestra
pregunta y desde donde intervenimos en la reflexion. Parafraseando a Stuart Hall,
nos podemos preguntar: ;Qué momento es éste, para plantear una pregunta sobre la
cultura popular negra en Cuba y en Argentina? En las palabras de Hall es importante
considerar la especificidad del momento pero sin perder de vista la profundidad

historica, relevando las similitudes y las diferencias con otros momentos anteriores:

La combinacion de lo que es similar y de lo que es diferente define no

solo la especificidad del momento sino también de la pregunta y, por lo
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tanto, las estrategias de politicas culturales con las cuales intentamos
intervenir en la cultura popular y en la forma y el estilo de la teoria

cultural que debe acompafiar ese juego. (Stuart Hall 2010: 287)

El tercer aspecto tiene que ver con el posicionamiento subjetivo desde donde se
formula la pregunta, lo cual interpela la responsabilidad del trabajo intelectual y lo

resumo en las palabras de Peter Wade:

Primero, existen muchos aspectos de responsabilidad politica y yo dirijo
mi atencion a los temas de discriminacién racial. Segundo, pienso que el
concepto de “huellas de africania” necesita ser examinado de cerca, no
solo en un sentido historico sino en términos de sus implicaciones
politicas (Wade 1997:18).

Queremos en nuestra tesis acoger las recomendaciones de estos autores.

IV. Organizacion de la Tesis

La organizacion de la Tesis responde a los ejes de analisis recién expuestos. La Tesis
se desarrolla en dos partes, con 4 capitulos y sus respectivos subcapitulos, mas la
introduccidn y las conclusiones finales. Cuenta con una seccion de fotografias y otros
documentos relevantes. Para la escritura empleo de manera conjunta y dialogica el
corpus de material tedrico y etnografico, a partir de las fuentes seleccionadas y el
trabajo de campo realizado, para transformar el intenso y fructifero dialogo adn

activo en una composicién coherente en contenido, estilo y pretensiones.

La Primera Parte, Aportes para el estudio de la diaspora africana en América
Latina y el Caribe est4 organizada en dos capitulos. Revisa los abordajes tedricos al

tema y presenta los enfoques conceptuales y metodoldgicos empleados para la
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investigacion.

En el primer capitulo, Cultura, poder y nacion: estudios y analisis desde la teoria
critica antropoldgica, organizado en cinco subcapitulos, proponemos el marco
tedrico-metodoldgico empleado en la investigacion. Analizaremos en primer lugar
los principales enfoques en relacion a las teorias del mestizaje en América Latina y el
Caribe, empleandolo como categoria de analisis en relacion a la formacion de los
estados nacionales que surgieron en continuidad de los proyectos
coloniales/modernos (Segato 2010; Mignolo 2003; Quijano 2000; Wade 2010).
Luego, abordamos los procesos de alterizaciones y las racializaciones surgidas en las
Americas, focalizandonos en los debates recientes en torno a diferencia y hegemonia
en el campo cultural (Grimson 2011; Hall 2010; Trouillot 2010; Yudice 2002).
Desde la antropologia sociocultural, retomamos las reflexiones sobre el legado
ideologico del racismo, los discursos hegemonicos nacionales en torno a la
construccion de identidades/alteridades nacionales, y sus cruces con la cultura y las
politicas culturales (Garcia Canclini 1997; Segato 1999, 2007; Nivén Bolan 2013).
Contrastamos los principales enfoques antropoldgicos de los estudios de performance,
memoria y patrimonio cultural en tanto estrategia tedrico-metodoldgica que nos
permitird abordar las dindmicas que organizan la produccion y recepcion de las
expresiones culturales que son objeto de esta investigacion (Bauman 1992; Bauman
y Briggs 1990; Arantes 1984, 1997; Crespo et al. 2007). Finalmente, abordaremos el
enfoque comparativo relacional empleado en la investigacion y anticiparemos los
principales ejes de analisis sobre los que opera nuestra comparacion interconectada

de la diaspora africana en Cuba y en Argentina.

En el segundo capitulo, Contextualizando la diaspora africana en América Latina
y el Caribe, organizado en cinco subcapitulos, analizamos las genealogias y los usos,
en campo politico, poético y cultural de los principales términos empleados para
pensar lo negro y lo afro en las Américas. Destacamos las trayectorias de estudios de
la diaspora africana surgidos como campo interdisciplinario en el contexto
angloamericano Yy diversificados en diferentes latitudes latinoamericanas y caribefias
(Clifford 1997; Edwards 2001; Gilroy 1993; Lao-Montes 2007; Hall 2010).
Continuando el analisis critico de enfoques y perspectivas para la contextualizacién

de la diaspora africana en América Latina y el Caribe, delineamos algunos modelos
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interpretativos de la africania y la africanidad en el campo de estudio de las culturas
performéticas afrolatinoamericanas. Consideramos a continuacion los estudios
realizados en Cuba y en Argentina en relacion a la presencia africana,
particularmente desde la antropologia y focalizandonos en los dltimos 30 afios,
delineando sus principales enfoques y genealogias, asi como sus limites y desafios
actuales. En conclusion del capitulo, propongo un primer ejercicio de comparacion
interconectada, a partir de los debates teoricos en relacion a las diferentes
dimensiones de la diaspora africana y los aportes con la teoria decolonial,

moviéndonos en los dos contextos de produccion analizados, Cuba y Argentina.

La Segunda Parte de la Tesis, Senderos afrodiasporicos: politicas culturales,
performance y patrimonio, se compone de dos capitulos y desarrolla las unidades
de andlisis relativas a los casos de Cuba y Argentina.

En el capitulo tercero, Practicas culturales y politicas de la diferencia en Buenos
Aires y en La Habana, analizamos los contextos de esta investigacion en relacion a
las practicas performaticas y las especificas politicas culturales promovidas desde los
afios 90 y 2000, comenzando por el escenario argentino. Consideramos las narrativas
de representacion de la diferencia y los discursos en torno a lo negro y a lo afro, en
un pais y una ciudad, Buenos Aires, autoreferenciados histéricamente como blancos.
Luego consideramos las politicas publicas de “reconocimiento” y “visibilizacion” y
las articulaciones entre los movimientos afro y el Estado. Planteamos algunas
cuestiones en relacion a la afrodescendencia, un concepto que llega a reformular
problematicas identitarias, culturales y politicas, y que ademas reconfigura nuevos

escenarios para las politicas culturales y el debate sobre la cuestion racial.

Relativo al escenario cubano, analizamos el papel de la africania en los discursos
nacionales cubanos contemporaneos, sus significados y usos en el marco de las
politicas culturales socialistas. Relevamos continuidades y cambios luego de la
década de los noventa sobre la cuestidn racial y el campo cultural, ubicando nuestro
analisis en la ciudad de La Habana. Indagamos entonces el escenario actual en donde
emergen nuevos sentidos de lo afro en disputa, analizando las tensiones y
resignificaciones de espacios urbanos, practicas performaticas y memorias colectivas.

Para ambos escenarios, analizamos comparativamente las politicas culturales
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actuales que ponen en escena dos casos de celebraciones callejeras que se desarrollan
en los espacios abiertos de los cascos historicos capitalinos y que remontan a
especificas genealogias negras: la fiesta del Dia de Reyes de La Habana y los
Carnavales afrodescendientes de Buenos Aires. Estos dos eventos festivos
contemporaneos ofrecen interesantes puntos en comun que, abarcados en una éptica
comparativa, testimonian la complejidad y la heterogeneidad de las articulaciones
transnacionales entre politicas culturales y disputas locales, discursos de identidad,

performatividad de la memoria y alteridades histéricas.

En el cuarto y ultimo capitulo, Procesos patrimoniales y disputas en torno a la
memoria de la esclavitud, analizo el programa Ruta del esclavo de la Organizacién
de las Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia y la Cultura (UNESCO), su
trayectoria en Cuba y en Argentina y los diferentes agentes involucrados,
particularmente los circulos académicos e institucionales y las organizaciones
comunitarias. Considero dos casos etnograficos de sitios de “memoria de la
esclavitud” relevados por el proyecto, en cuanto escenarios de produccion de
legitimidades en torno al patrimonio cultural: el ex ingenio azucarero Alava en la
provincia de Matanzas, Cuba; y la Capilla de los Negros de Chascomus en la
provincia de Buenos Aires, Argentina. Elaboro entonces una atenta etnografia de la
experiencia y de la memoria para ambos sitios, considerando los usos sociales, las
estrategias de reivindicacion comunitaria y los desafios en clave politica e identitaria.
Las experiencias registradas configuran los procesos de patrimonializacion como
arenas de confrontacion y disputas a partir de la negociacion de “identidades”,
“tradiciones” y “memorias”. Finalizamos el capitulo con un analisis comparativo de
las experiencias locales del proyecto de la Ruta del Esclavo UNESCO, relativas a los
casos seleccionados del ex Ingenio Alava y de Chascoms.

Esta tesis estudia trayectorias e implementaciones de politicas culturales
afrolatinoamericanas a partir de episodios observados y narrativas relevadas a lo
largo de estos dltimos 9 afios (desde 2005 hasta 2014). En el caso de las
investigaciones realizadas en Cuba, se trata de un trabajo extensivo en duracion y
amplitud, abarcando los 9 afios. Mientras que para Argentina, se trata de un trabajo
mas bien intensivo, pues se concentra principalmente en cuatro afios, de 2010 hasta
2014,
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La intencion de este trabajo es contribuir a formular nuevas preguntas y afinar
visiones que permitan profundizar las interrelaciones entre agendas locales y
transnacionales en el campo de las politicas culturales de “reconocimiento” y de

“reparacion” hacia la poblacién afrodescendiente/negra en los escenarios nacionales.
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PARTE |. Aportes para el estudio de la diaspora africana en

América Latina y el Caribe

CAPITULO 1. Cultura, poder y nacion: estudios y analisis desde la

teoria critica antropolégica

1.1 Mestizaje, raza y nacion en América Latinay el Caribe

Proponemos para comenzar un marco de interpretacion del mestizaje en relacion a
raza, etnicidad y nacion en las Américas. Entendemos raza y mestizaje como dos
conceptos-experiencias de marcacion de la diferencia, y como creaciones epistémicas
de la colonialidad y la modernidad en las Ameéricas, en donde el color, el fenotipo y
las asimetrias sociales responden a estrategias de control de la poblacién, es decir, a
las ideologias del biopoder europeas aplicadas en las colonias (Quijano 2000;
Mignolo 2003, 2007). Presentamos algunas lecturas del mestizaje como discurso
“desde arriba” de las élites nacionales en continuidad con los proyectos coloniales de
blanqueamiento y disolucion de lo negro y lo indigena (Wade 2010; Segato 2007);
por otro lado, consideramos el debate que ubica el mestizaje como un terreno movil,
generizado y sexualizado de construccion de las subjetividades e identidades “desde
abajo”, es decir como experiencia desde la diferencia y no sobre la diferencia (Wade
2010; Hale 1996, 2005). Este ejercicio nos permitira abordar el lugar de la diferencia
afro-latina en los contextos de produccion de la otredad/mismidad en los estados
nacionales latinoamericanos (Lao-Montes 2007).
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1.1.1 ;Cémo hablar de raza en América Latina y el Caribe?

Este apartado comienza con una pregunta crucial, que se reitera a lo largo de nuestra

investigacion y de nuestro recorrido etnografico.

En unas conversaciones recientes con una colega de estudios afrobrasilefia, yo le
reclamaba no emplear en sus ejercicios monogréaficos el término “raza negra” en un
sentido naturalizado para hablar de la diferencia afrolatina; ella prontamente
comenz0 a emplear otro término, “etnia afrodescendiente”. Rechazando adentro mio
también esta alternativa, sin embargo no pude argumentar en contra de ella o, mejor

dicho, no encontraba una alternativa compartida entre mi posicién y la suya.

¢Por qué no se puede hablar ni de raza ni de etnia para referirse a la poblacion
afrodescendiente en Brasil, en Argentina o adonde sea? ¢Sobre qué postulados me

basaba yo y sobre qué otros ella? ¢ Tal vez no estabamos hablando de lo mismo?

Yo me referia a la necesidad imprescindible como investigadoras de no naturalizar
raza ni etnia como un concepto estatico y homogéneo, de cuestionarlo,
problematizarlo, historizarlo, contextualizarlo. Sin embargo ella preferia encontrar
una manera de nombrar la diferencia afrolatina a través de un concepto “cientifico” o
“antropologico” sin dar muchas vueltas, consciente de su ambigiiedad y de su falacia:
ella me decia “ya se que no existen las razas, pero las etnias tampoco? ¢ Tan dificil es
nombrarnos?”. En otras palabras, con raza y/o etnia — para ella intercambiables sin
muchos sobresaltos - se referia a una experiencia pensada en términos de Otredad: la
raza negra y/o la etnia afrodescendiente en sus trabajos cobran relevancia al
posicionarse “de ese lado” del juego/interpretacion. En definitiva, hablabamos de lo
mismo pero desde posiciones de sujeto diferentes, ella negra y yo blanca: y, en
nuestro didlogo, se cruzaban también historias y marcaciones raciales que nos
precedian y que excedian nuestra voluntad de encapsular en términos y palabras
aquellas experiencias que, parafraseando a Trouillot, adquieren significado

solamente en los contextos de su despliegue (Trouillot 2010).

Esta anécdota fue una invitacion a considerar por un lado que “el lenguaje analitico
que usamos para pensar sobre la raza y confrontar el racismo debe ser

constantemente objeto de escrutinio” (Peter Wade 2002b: 14) y por el otro considerar

23



“las consecuencias del concepto mas alla del mismo” (de la Cadena 2007: 8). Dos

opciones no contradictorias ni mucho menos en antitesis.

Realizaré entonces una revision de algunos analisis recientes sobre la
conceptualizacion de raza y sus usos, considerando que el concepto de raza es
necesario para pensar las relaciones de poder desde la experiencia colonial
latinoamericana y caribefia, a la par de clase y de género (Hall 2010; Quijano 2000;
Mignolo 2003; Wade 2008). Al mismo tiempo, entendemos que por no hablar de
raza o reemplazar este termino por el de etnia, dejamos de lado un pensamiento
racista o racialmente connotado que necesita ser constantemente revisado,

especialmente en la produccion de conocimiento antropoldgico (Menéndez 2010).

Desde las Ciencias Sociales a lo largo del siglo XX se fue abandonando el uso de
raza, remplazado por conceptos como cultura o grupo étnico. Efectivamente, como

apunta Restrepo:

No en pocas ocasiones se ha atribuido a la poderosa influencia del ‘mito
de la democracia racial’ en los paises latinoamericanos esta actitud de
sospecha y rechazo con respecto al uso de ‘raza’ como instrumento
analitico entre intelectuales de la region, prefiriendo en su lugar otros

como ‘grupo étnico’ o “‘cultura’ (Restrepo, 2012:154)

Desde enfoques criticos recientes, sin embargo, es necesario historizar a raza y a las
practicas racializadas con las que se conformaron y se perpetlan las jerarquias de
poder en los paises de América Latina. Segun esta perspectiva que, entre otros,
resume Eduardo Restrepo en un trabajo reciente (Restrepo 2012), es necesario
abordar la idea de raza desde diferentes facetas o aspectos: como término y como
concepto con especificas genealogias histdricas; como hecho social relevante y
significante en los especificos contextos, y como categoria analitica (Appelbaum,
Macpherson y Rosemblatt 2003). Esta atencion renovada hacia raza como concepto
bueno para pensar, se acompafia de otra categoria critica: la racializacion, necesaria
para hablar del proceso de marcacion y de constitucion de diferencias en jerarquia

de poblaciones, una modalidad de gobernabilidad que se radicalizd con el
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colonialismo y en el marco de la division internacional del trabajo®.

La racializacion indica que la raza es una construccion social relacional, no un dato
bioldgico existente en natura, “un proceso de marcacién-constitucion de diferencias
en jerarquias de poblaciones en el sentido foucaultiano”, a partir de marcaciones
fenotipicas variables (Restrepo 2012:167, Sansone 2007, Wade 2008). En este
sentido, la racializacion puede ser considerada en funcion de los procesos de
autoadscripcion y adscripcion por otros, en una acepcion similar a la que propone
Barth para definir la identidad étnica (Barth 1976). Como varios estudios recientes
apuntan, la racializacion y, en general, las relaciones de identidad/alteridad, ocurren
en especificos contextos de interacciones interétnicas, a partir de situaciones de

asimetria social asentadas en coyunturas de dominio y poder (Briones 1998).

En este sentido, Appelbaum, Macpherson y Rosemblatt (2003) en su introduccion al
libro colectivo sobre raza y nacion en America Latina sugieren el concepto de
“racializacion” como el instrumento analitico referido al “proceso de marcacion de
las diferencias humanas de acuerdo con los discursos jerarquicos fundados en los
encuentros coloniales y en sus legados nacionales” (Appelbaum, Macpherson y
Rosemblatt 2003: 2, en Restrepo 2012:156). Para entender la “raza” como hecho
social, como un fendmeno histérico contingente, es necesaria su historizacion, es
decir, conocer cuales significados le otorgan los contemporaneos en las diferentes

épocas. Vamos a proponer a continuacion algunas referencias minimas.

Peter Wade propone una historizacion de raza y sus variaciones a lo largo del tiempo
conforme al desarrollo de las ideas y, particularmente, del expansionismo europeo
(Wade 2008). Las diferentes épocas fueron otorgando significados diversos a la idea
de raza, de manera que es un concepto no estatico y “no del todo vacio”, con
consecuencias en el plano de las estructuras sociales (Wade 2008: 177). Cuando raza
aparece en Europa en el siglo X1V, se la considero relacionada con el linaje, es decir

que los descendientes de un ancestro comin conformaban un mismo grupo racial, sin

5 Foucault en su célebre trabajo sobre el biopoder y la biopolitica (1987 [1975) habla de racismo
de estado como aquella practica que “hace vivir y deja morir”, pero no habla de la situacién colonial,
un limite de su trabajo que ponen de manifiesto autores latinoamericanos (Cfr. Mignolo 2010). Al
mismo tiempo, desde Africa Achille Mbembe postula la necropolitica (2006) como necesaria
ampliacion sobre las reflexiones foucoltianas desde los estudios poscoloniales: la biopolitica es para
la hegemonia, para los incluidos, lo que la necropolitica es para los excluidos, los condenados de la
tierra.
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importar las diferencias fenotipicas®. La “pureza de sangre” seria una primera version
de la distincién racial moderna/colonial (Mignolo 2003). Wade (2008) anota que al
comienzo de la colonizacion en las Américas, las representaciones europeas de los
pueblos amerindios no los muestran como fisicamente diferentes de los europeos y
que el color como marca de diferencia racializada aparecié en un segundo momento
y a partir de la experiencia o “invencion” de América durante el proceso colonial.
Para Quijano y Mignolo, méas que una idea producida en las metropolis europeas, la
categoria de raza moderna/colonial fue gestada durante el proceso de colonizacién de
las Américas y particularmente a partir de la emergencia de los circuitos comerciales
del Atlantico. La racializacion y sus “efectos de realidad” (Mitchell 2000) fueron
reproduciéndose y naturalizandose en las sociedades latinoamericanas, representando
el legado duradero inscripto en la colonialidad del poder, del ser y del saber (Quijano
2000; Mignolo 2003, 2007).

Hacia finales del siglo XVIII, la idea de raza se conjug6 con la clasificacion de los
seres humanos segun "tipos raciales" a partir de las diferencias fenotipicas, una
categoria considerada “primordial y relativamente fija” (Wade 2008). Esta
concepcion tuvo su legitimacion cientifica en las teorias evolucionistas que
originaron el racismo cientifico; la raza fue desarrollada como una categoria
bioldgica clave para entender la variacion fisica y al mismo tiempo, el

comportamiento humano.

Estas teorias conllevaron a un giro ideoldgico y epistémico importante en la
administracion de la semejanza y de la diferencia en los territorios colonizados por
los europeos, por lo cual se legitimaron las jerarquias raciales segin una concepcion
evolucionista de la humanidad, en cuyo Vvértice superior se encontraban
indudablemente los europeos y méas aun, los europeos del norte. Durante el siglo 20 y

particularmente luego de la 2° Guerra Mundial (Wade 2008), para los cientificos la

6  Por otro lado, Carlos Moore realiza un profundo estudio sobre el racismo ubicando su origen en
la época pre-capitalista y pre-moderna (Moore 2012). Moore defiende la tesis de que el racismo no se
origina a partir de un concepto biolégico de raza pensada desde la hegemonia occidental blanca
moderna, sino mas bien se estructura al rededor de un “dato universal” de la humanidad: el fenotipo.
Las diferencias fenotipicas entre las poblaciones fue lo que determiné el surgimiento del racismo en
cuanto fenémeno histdrico y no ideoldgico. La esclavitud de africanos, antes conducida por los arabes
y después por los europeos, fue posible en el marco del racismo histérico anti-negro y que luego, se
convertiria en el eje ideoldgico de la modernidad capitalista, cuyos efectos marcaron profundamente
las sociedades americanas. En este trabajo escogi enfocar la cuestion racial en América Latina como
estructura hegemoénica de la modernidad colonial y poscolonial, dejando de lado por ahora el debate
sobre su origen.
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raza no funciona mas como un concepto analitico para explicar la diversidad
biolégica humana. El racismo cientifico es entonces cuestionado y abandonado,
mientras se hace firme la idea de que el concepto de raza es una construccion social,
es decir “un conjunto de ideas sobre el ser humano que puede tener consecuencias
sociales muy potentes como la discriminacion racial y la violencia racial” (Wade
2008:177).

Al determinar que la raza no existe como categoria bioldgica, la atencién cientifica
se fue orientando hacia las consecuencias del racismo como practica social. La
antropologia, la sociologia y la historiografia, se encargaron de relevar que si la raza
no existe, si existen sus consecuencias en el plano social: las formas de un contenido
“no del todo vacio”. Se pasa del sustantivo-objeto de raza a las derivaciones
adjetivadas — discriminacion racial, relaciones interraciales etc. — o sustantivadas —
racismo, racializacion, etc.-. Un rol clave que contribuyo6 al abandono cientifico del
término raza fue la aparicion del término cultura en el marco de la antropologia
cultural anglosajona, que rapidamente pasé a sustituir a raza como marcador de la

diferencia, ahora entendida en términos de cultura (Trouillot 2010).

El determinismo cultural funcionaria de manera muy parecida al racismo cientifico:
las diferencias culturales son a menudo vistas como naturales, innatas, inmdviles y
especificas de tal o cual grupo humano. De esta manera, cultura y etnicidad
substituyen histéricamente a raza y silencian las relaciones asimétricas de poder de la
diferencia racializada. Respecto al concepto de etnicidad, Stuat Hall (2010) plantea

que

genera un discurso en el que la diferencia se explica por caracteristicas
culturales y religiosas. Sobre esta base, a menudo se contrapone a la
“raza”. Pero esta oposicion binaria podria ser demasiado simplista. El
racismo bioldgico privilegia marcadores como el color de la piel, pero
esos significantes han sido también siempre usados por extension
discursiva para connotar las diferencias sociales y culturales (...) Ambos
discursos, el de “raza” y el de “etnicidad”, entonces, operan
estableciendo una articulacion discursiva o “cadena de equivalencias”

(Laclau y Mouffe 1985) entre los registros socio-culturales y los
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bioldgicos, la cual permite que las diferencias de un sistema de
significacion se puedan “leer en comparacion” con los equivalentes de la
otra cadena (Hall 1993). Por lo tanto, el racismo biologico y el
diferencialismo cultural no constituyen dos sistemas diferentes, sino dos

registros del racismo. (Hall 2010: 597, cursiva en el texto).

Ahora bien, podemos preguntarnos coémo tomar en serio lo que dicen los sujetos para
hablar de diferencia, de identidad y de mismidad en términos de apariencia fisica, de
genealogia, de herencia, de sangre o genes. Cuando una mujer negra cubana afirma
“ya se que no existen las razas, pero yo soy negra”, ¢estd empleando una férmula
obsoleta colonial de la diferencia? ¢O esta hablando de su experiencia historica como
sujeto generizado y racializado? Una escritora cubana contemporanea nos confiesa:
“Hablar de raza me resulta dificil, serd porque temo de caer en mi propia trampa”

(Depestre Corcho, 2011: 205). ¢De qué trampa se trata?

El estudioso cubano Fernando Ortiz habld del engafio de las razas a mediados del
siglo XX para referirse al error que cometian sus contemporaneos — particularmente
sus colegas - en creer en la existencia de las razas humanas como justificacion de la
desigualdad entre los seres humanos, intrinsecamente diferentes e inconciliables,
superiores e inferiores (Ortiz [1946] 2011). Una creencia que era necesario
deconstruir y firmemente combatir para lograr una integracion entre iguales, una
lucha emprendida por Ortiz a partir del concepto de transculturacion que pusiera el
acento en los cambios producidos en la cultura desvinculada de cualquier idea
racial/racista (Ortiz 1943). Sin embargo, como sabemos al transitar cualquier calle y
casa del Caribe y de América Latina, raza no deja de significar para los sujetos una

experiencia historica encarnada, sea para los “negros” como para los "blancos”.

La escritora cubana Depestre Corcho profundiza la pregunta desde su experiencia y
su conciencia como mujer negra, experiencia de discriminacion naturalizada en la
calle, en los libros de la escuela, en las formas del lenguaje entre pares y en las
relaciones laborales; conciencia de su posicién de sujeto racializado y generizado:
“racismo para mi era una atadura invisible donde me senti por mucho tiempo
encerrada” (Depestre Corcho, 2011:206). Franz Fanon en Piel Negras Mascaras

Blancas (1958) habia puesto de manifiesto la doble atadura del racismo que
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involucra simultdneamente a los negros y a los blancos — dos polos de una misma
relacion — que implica una “fijacion” de la identidad a partir de la mirada del Otro
que se “descubre” negro a traves de la mirada del blanco y el blanco que necesita del

negro para saber quién no es’.

Stuart Hall (Hall 2010) profundiza el concepto de raza en sus dimensiones histdricas
para analizar el biopoder aplicado a los cuerpos coloniales, particularmente en el
Caribe, es decir las formas de administracion de la diferencia: negro, indio, blanco,
mulato, etc, son clasificaciones reales en la actualidad y refieren a experiencias
situadas de los sujetos. Raza es un “signo”, sefiala Rita Laura Segato (2007) en el
sentido de que es una huella de la subordinacion historica colonial y neocolonial
inscripta en los cuerpos y no un elemento propio de un grupo étnico: es un signo
construido histéricamente, inscripto en los cuerpos y atribuido desde los otros.
Consideramos raza como un concepto-experiencia que indica diferencia, una
diferencia enunciada, situada y performada en especificas relaciones de poder pero
que se convierte en un tabu, se silencia: es una experiencia innombrable porque esta
relacionada con la violencia epistémica, fisica, simbdlica, adn vigente. La
ambigliedad y la angustia que genera la conciencia encarnada de raza en la
experiencia de los sujetos es el motor de la pregunta antropoldgica que no se acaba.
Por lo menos no se acaba en una idea abstracta de raza superada de manera también
abstracta — o cientifica - y se enraiza en los senderos de las experiencias de hombres

y mujeres vivos en “el reino de este mundo”®.

7  Franz Fanon describe el momento del primer encuentro con la mirada blanca en Paris: “iMama,
mira un negro, tengo miedo!”. Y él dijo, “Por primera vez, supe quién era. Por primera vez, senti,
simultaneamente, como si me hubieran hecho explotar en la mirada, en la violenta mirada del otro, y
a la misma vez, se me habia recompuesto como otro”. Con Piel negra, mascaras blancas Fanon
realiza “un ensayo de comprension de la relacién negro-blanco. El blanco estd encerrado en su
blancura. El negro en su negrura...El deseo de terminar con un circulo vicioso fue el (inico guia de
nuestros esfuerzos” y mas adelante se pregunta: “Cémo salir de este circulo?” (Fanon 2011[1958]: 15)
8 Deltitulo de la célebre obra literaria de Alejo Carpentier, El reino de este mundo.
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1.1.2 Mestizaje, colonialidad y nacion

Luego de haber transitado por los enfoques criticos sobre raza y racialidad, vamos a
considerar el mestizaje como otro concepto-experiencia necesario para reflexionar
sobre las articulaciones entre cultura, raza y nacién y que permite abrir el campo de
analisis al multiculturalismo actual (Segato 2007; Stolcke 2008; Wade 2003). El
mestizaje es a menudo planteado como una caracteristica fundamental de América,
lugar de la hibridacion y de mezclas por excelencia, el lugar del trauma y de la herida
colonial; en las palabras de la investigadora cubana Mirta Fernandez Martinez,
América nace de un “parto doloroso desde los primeros momentos de la Conquista”
y el mestizaje biologico y cultural es por lo tanto “la clave para comprender el

proceso de gestacion de la identidad americana” (Fernandez Martinez 2005: 5).

A partir de la perspectiva poética y politica de la negritud surgida en las Antillas,
desde Aimé Césaire (2006 [1956]) y la idea de creolizacion de Edouard Glissant
(Glissant 1997 [1981]), las poblaciones de las Antillas se refieren necesariamente al
pasado colonial y a la esclavitud de africanos como experiencia fundamental de los
procesos culturales modernos que conforman las identidades culturales de la region,
un aspecto sobre el cual ha reflexionado méas recientemente Stuart Hall (2010). En
los discursos identitarios contemporaneos, la historia de los pueblos del Caribe y de
las Antillas tiene como presupuesto imprescindible la explotacion de estos territorios
a partir de la experiencia de la esclavitud. Por lo tanto se desarrollé un proceso
caracteristico de esta region geogréafica, que podemos definir creolizacion, mestizaje,
transculturacion, etc. segun los diferentes aportes tedricos, y se refieren a la mezcla
de diferentes aportes sea en nivel genético, bioldgico, como linglistico, religioso, o
cultural en sentido mas amplio, en determinadas condiciones de poder y de luchas de

resistencia.

Segun los teoricos de la creolizacién, la continua creacion de nuevas identidades
culturales es un fenébmeno tipicamente moderno y globalizado, y representa para las
poblaciones de las Antillas o afrocaribefias un especifico estar en el mundo, una
contra-cultura de la modernidad, como diria Gilroy en su célebre ensayo (1993).
Estas reflexiones no acaso nacen de estudiosos originarios del Caribe y Antillas, la
region geogréafica de donde proviene el ejemplo paradigmatico de las lenguas créoles
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(Barnabé, Chamoiseau y Confiant 1999[1989]; Amselle 2001).

A partir de algunos estudios recientes realizados desde una perspectiva antropologica
critica para pensar en el mestizaje a partir de las diferentes experiencias de América
Latina, podemos considerar dos direcciones 0 movimientos diferentes en los que leer
el mestizaje como experiencia y como narrativa latinoamericana, que no se presentan
como dicotomicos ni contradictorios. Por un lado el mestizaje es una préactica
discursiva de las élites nacionales ligada a la ideologia oficial de blanqueamiento y
de homogeneizacion cultural y racial, un mestizaje pensado “desde arriba” en
continuidad con los proyectos coloniales de blanqueamiento y disolucion de lo negro
y lo indigena (Segato 2007; Mignolo 2003; Wade, 2010). Por el otro, el mestizaje es
una experiencia histérica generizada y sexuada, vivida y significada de diferentes
maneras segun los sujetos y los contextos; un mestizaje “desde abajo”, subalterno y
contestatario que se presenta como un campo de batalla sobre el cual diferentes
grupos de personas luchan por definir el significado de ser mestizo y de la identidad
(Hale 1996, 2005; Wade 2008).

Segun enfoques que podriamos definir clasicos, si bien recientes, sobre el mestizaje
como categoria analitica realizados por antropdlogos europeos (Hannerz 2000,
Amselle 2001), el mismo es visto como un objeto de estudio “alla afuera”,
relacionado con la Otredad epistémica, el otro antropoldgico, en contraposicion a una
idea, aln persistente, de pureza disciplinar en donde los investigadores se ubican en
contraposicion a la hibridacion moderna y posmoderna (Mignolo 2010). Pareceria
que, siguiendo el analisis del antropdlogo francés Jean-Loup Amselle, la idea de
“criollizacion” del mundo y la existencia misma de sociedades y culturas mestizas
estd vinculada con preocupaciones identitarias de los pueblos “no europeos” y
representan preocupaciones “falsas” porque falso es el problema del origen a los que
estos discursos remiten, ya que todas las culturas son mezclas de mezclas anteriores
(Amselle 2001).

Sin embargo, segun la perspectiva que queremos problematizar aqui, el mestizaje
como concepto-experiencia es algo que permanece en los discursos y en las practicas
latinoamericanas y no es un concepto vacio o, parafraseando Wade, no es “del todo
vacio”. Es sobre esas inflexiones y pliegues de la experiencia de ser mestizo que

mueve la pregunta para significar ese espacio “no del todo vacio”: mestizaje como
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territorio de la diferencia y como posicionamiento epistémico. No es casual
efectivamente que muchos investigadores contemporaneos latinoamericanos o
caribefios o que reflexionan desde América Latina y el Caribe, vuelven a pensar una
y otra vez como entender el mestizaje y la raza como experiencias y como practicas
de poder en las Américas que ademas son parte del lenguaje comdn de las personas
(Restrepo 2012).

Segun Mignolo, tedrico del paradigma decolonial latinoamericano, el mito
fundacional del mestizaje acompafia la “invencién” de America Latina, una
invencion que surgio de la necesidad de controlar a la poblacion en el proceso de
colonizacion de las Américas y que continudé en los proyectos de los estados
nacionales postindependentistas (Mignolo 2003). El mestizaje de categoria colonial
se convirtié en discurso de las ideologias dominantes de homogenizacion cultural y
racial, performado a través del blanqueamiento de la nacion y del genocidio fisico y
simbdlico de los Otros internos, indigenas y afrodescendientes. Estos discursos
ideoldgicos sobre el mestizaje de las naciones latinoamericanas coinciden con los
mandatos de modernidad y progreso de finales del siglo XIX que promovian ideas de
nacionalidades mas blancas y europeas y menos negras e indigenas. Las estructuras
etno-raciales coloniales de dominacion y explotacion se mantienen y persisten en los
Estados modernos, tal como plantea Quijano: la nocidon de colonialidad vincula el
proceso de colonizacion de las Ameéricas y la constitucion de la economia-mundo
capitalista basada en la jerarquia racial/étnica global en la division internacional del
trabajo, es decir, la colonialidad es lo que permanece en las estructuras de poder, de
pensamiento y del ser después de las descolonizaciones juridico-politicas

latinoamericanas (Quijano 2000; Castro-Gomez y Grosfouguel 2007).

Las diferentes narrativas nacionales hacen referencia al mestizaje que caracteriza las
poblaciones actuales, como el “todo mezclado cubano”, el “crisol de razas”
argentino, la “democracia racial” brasilefia, a partir de mezclas genéticas y culturales
entre las que se consideran las “tres raices” esencializadas: europeos, indigenas y
africanos. Sin embargo “las tres raices” no ocuparon y no ocupan el mismo “lugar”
en las narrativas nacionales y en la estructura jerarquica etno-racial de las sociedades

(Quijano 2000). Mignolo apunta que:
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Durante el siglo XX, el mestizaje funciond simultdneamente con la idea
de «América Latina» en la formacion de las identidades nacionales en la
etapa de decolonizacion que siguid a la independencia. Los «mestizos»
empezaron a reclamar su derecho al espacio del que se habian apropiado
las élites criollas tras la independencia. Es curioso que el mestizaje se
convirtiera en un ideal para lograr la homogenizacion de las identidades
nacionales. No obstante, el mestizaje siempre fue un espejismo, pues la
mezcla de sangre no fue de la mano de una mezcla de cosmologias (o
epistemologias). Los «latinos» de América, criollos 0 mestizos, siempre
abogaron por el paradigma de lo novedoso y conservaron los lazos con su
remoto «origen» europeo, pero nunca defendieron sus origenes indigenas

0, en el caso de los mulatos, africanos (Mignolo 2007:156)

Esta cita contiene algunos elementos interesantes que queremos resaltar. Mignolo
realiza una identificacion entre la formacion de los “latinos” mestizos o criollos
como ciudadanos modernos de los estados nacionales paralelamente a la
consolidacién de un mestizaje ficticio y en algin punto contradictorio, ya que a la
vez que implicaba mezcla bioldgica y cultural — en el plano de la experiencia de los
sujetos-, el mestizaje funcionaba como “ideal para lograr la homogenizacién de las
identidades nacionales” en el plano discursivo hegemdnico. El ideal del mestizaje en
este sentido lleva a la creacion de identidades nacionales uniétnicas, como plantea
Rita Laura Segato (2007), en el cual las diferencias se diluyen en un crisol

blanqueado, ficticio y homogéneo.

La antropdloga Rita Segato, habla del sistema de “formacion nacional de diversidad”
en el cual se definen junto a las fronteras geogréaficas, las “alteridades historicas” que
se situan en las lineas de fractura internas, es decir aquellos grupos sociales (étnicos,
de clase, de género, etc) que se posicionan en situaciones asimétricas frente al poder
en cuanto “otros” en el contexto de la sociedad nacional (Segato 2007). Se trata, en
otras palabras, de la nacionalizacion del mestizaje como ideologia de las élites en
donde mestizaje significa blanqueamiento, y supone la conformacion de una
comunidad imaginada desde la hegemonia segln los especificos contextos en donde

se marcan fronteras, se define qué y quién incluir y qué y quién excluir: los indigenas
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y los afrodescendientes quedan en los margenes de las naciones y de la historia
oficial. Estas reflexiones sobre la relacion entre nacion, alteridades histéricas y
etnicidades en las sociedades latinoamericanas, consideran que los estados, con sus
gramaticas especificas pero también a partir de los mismos elementos —raza,
etnicidad, clase, género, territorio— ubican la diferencia entre limites ficticios de la
identidad nacional, respondiendo a las representaciones hegemonicas de nacion y a
las demandas de la gobernabilidad global (Mignolo 2001; Quijano 2000; Restrepo
2012; Segato 2007).

La formacién nacional de alteridad es parte de este proceso de seleccidn-exclusion
hegemonica, un proceso de formacion-identificacion-exclusion que implica
“cegueras” hacia el color y hacia raza en los imaginarios sociales, un proceso que
incluye las légicas de interrelacion entre las partes pensadas como dialécticas del
nosotros—otros (Segato 1999; 2007). En las narrativas de identidades nacionales, se
nombran las etnias, se marcan las diferencias, se trazan limites simbolicos y
geograficos determinando las otredades/mismidades, respecto de un poder
hegemdnico. La conformacion de las nacionalidades imaginadas implica la seleccion
de “antepasados dignos”, como he argumentado en otros trabajos en relacion a la
africania cubana (Annecchiarico 2008; 2009; 2011), pues elegimos a quienes
nombrar como nuestros predecesores y a quienes excluir de nuestra autodefinicion,
en un contexto historico especifico de construccion nacional. Los ciudadanos
mestizos de Mignolo reivindican los lazos con su «origen» europeo, y no asi — ese

“nunca” esta de mas - sus origenes indigenas o africanos.

Asimismo es necesario considerar al mestizaje no solamente como discurso colonial
de la hegemonia para controlar los cuerpos y la gobernabilidad de los ciudadanos. Es
también parte de los procesos de formacion de sujetos, tiene efectos de realidad pero
no agota las posibilidades de enunciacion de los sujetos; en ese sentido, las
genealogias familiares estan atravesadas por ansiedades, silencios y estrategias de
mestizaje: quién se casa con quién, familiares mas blancos, mas negros, y una
pregunta que vuelve una y otra vez, como recuerda Wade (2008) y como relevo en

mi experiencia de campo: ¢y tu abuela de donde es?

Una vez mas, el mestizaje, como raza, indica diferencia, una marca ambigua de

identidad: subyacen diferencias raciales-culturales (categorias de blanco, negro,
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mulato, indigena etc.) y de género (concepto generizado y sexualizado) que pueden
ser reafirmadas, contestadas, negociadas por los sujetos en el marco de produccién

de subjetividades moderno/coloniales en el multiculturalismo capitalista global.

Otro punto interesante que toca Mignolo en la cita anterior refiere a que en los
proyectos nacionales mestizos blanqueados latinoamericanos, “la mezcla de sangre
no fue de la mano de una mezcla de cosmologias (0 epistemologias)”. Las
epistemologias y cosmologias otras, particularmente de los pueblos indigenas y
afrodescendientes, fueron excluidas del gran relato nacional. Un ejemplo elocuente
es la dificultad de los estados nacionales latinoamericanos, incluso en la actualidad,
de reconocer las lenguas y las cosmologias indigenas o afroamericanas a la par de las
lenguas y religiones oficiales coloniales. En este sentido, las teorias decoloniales
invitan a buscar conocimientos “otros” que permitan elaborar nuevos lenguajes y
nuevos paradigmas para superar las dicotomias que subyacen a las representaciones
hegeménicas de la otredad y que permitan superar la l6gica dialéctica con las que se
interpreta a las culturas o las identidades, pensadas como sistemas cerrados, aislados,

que mezclandose originarian una nueva cultura o nueva identidad, mestiza, acabada.

1.2. Diferencia y hegemonia en los analisis del campo cultural

Y si alguien todavia esta bajo la ilusion de que las
cuestiones de la cultura pueden discutirse sin hacer
referencia a cuestiones de poder, solamente tiene que mirar
al Caribe para comprender como, durante siglos, cada
caracteristica y rasgo cultural tenia su inscripcién de clase,
color y raza. (Hall, 2010: 408)

Propongo ahora revisar algunos aportes en los procesos de produccion de
modernidades alternativas o contra-modernidades que caracterizarian a las

sociedades del Caribe y Ameérica Latina, respecto de una hegemonia global
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eurocéntrica asi como de las hegemonias locales, en el marco de las reflexiones sobre
modernidad y la globalizacion multicultural. Estos procesos se tornan muy
significativos en el campo cultural, en donde se articulan negociaciones y disputas
entre diferentes actores sociales que luchan por definir sus espacios politicos en y

desde la cultura, a partir de la relacion entre cultura y poder.

En los debates antropoldgicos de las Ultimas décadas, surgié la necesidad de
posicionar la cuestion del poder en el centro del analisis cultural, lo cual tuvo y tiene
muchas implicaciones, sea a nivel del desarrollo tedrico de las disciplinas sociales,
sea a nivel de la préactica intelectual, por lo cual ya no se puede fingir mas que el
trabajo intelectual no sea también un acto de poder (Bourdieu y Wacquant 2000;
Trouillot 2010; Williams 2000; Yudice 2002). Las elaboraciones tedricas recientes
sobre la cultura ponen de relieve que es un campo atravesado por ejercicios de poder,
relaciones desiguales entre los diferentes actores sociales que disputan y negocian
significados de “lo cultural”, a partir de formas variadas de politizacion y
epocalidades, lo cual nos aleja de una idea de cultura como un sistema homogéneo y
acabado de significados y practicas compartidas (Wright 2004; Crespo, Morel y
Ondelj 2015).

Siguiendo los estudios foucaultianos, estas reformulaciones tedricas consideran los
sociopoderes como aquellas fuerzas de condicionamiento que plasman la relacion
entre individuo y colectividades, que determinan las formas culturales, modelos de
conducta, valores, praxis, a través de un proceso de omision de las diferencias y
estandardizacion de las alternativas. Cada orden hegemdnico se constituye gracias a
lo que elimina, “lo que es” emerge de un proceso de extincion de lo que no hemos
visto 0 no hemos elegido. Williams (2000) en su idea de hegemonia como sistema de
significados, de valores y de practicas experimentadas como un sentido de realidad
para la mayoria de las personas, considera que todos los actores sociales participan
del proceso hegemonico, no solamente los sectores dominantes. También los grupos
pertenecientes a sectores subalternos cuentan con sus propias maneras de interactuar
con los limites y presiones efectivos que reciben, al desarrollar sus propias practicas
y experiencias activas especificas. En esta perspectiva de analisis encontramos
puntos de encuentro con la idea de hegemonia como frontera de lo pensable y de lo
hacible, que debe ser pensada como un proceso que continuamente debe ser
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reelaborada, a la vez que es resistida y desafiada (Williams 2000).

Claramente, la cultura como concepto tiene limites en funcién de que, como todo
concepto, es una creacion situada en y desde un contexto especifico con relaciones
de poder, historicidades y usos diferenciales, como bien analiza Trouillot: “las
conceptualizaciones encapsuladas o no por una sola palabra, solo adquieren
significacion plena en el contexto de su despliegue” (Trouillot [2003] 2010: 178). La
cultura como sistema simbolico y de practicas sociales se configura como un campo
de posibilidad, espacio simbolico heterotdpico de representaciones, practicas e
instituciones con una trama simbolica compartida y modalidades especificas de
establecer legitimidades, desigualdades, inclusiones y vinculos (Grimson, 2011).
Pero, considerando la dindmica hegemonia/ contra-hegemonia planteada por
Williams (2000), no solamente la homogeneidad determina una configuracion

cultural.

Si observamos las formaciones nacionales de alteridades en América Latina y el
Caribe, cobran relevancia los procesos de confrontacion, negociacion y
reelaboraciones entre homogeneidades estandardizadas Yy heterogeneidades
marginalizadas, segun diferentes niveles, intensidades y consecuencias. La
heterogeneidad constitutiva de una configuracion cultural se da en relacion a la
I6gica de interrelacion entre las partes, que habilita o inhabilita posiciones de sujeto y
lugares de enunciacién. En otras palabras, la hegemonia en cada configuracion
cultural, no establece su éxito segun su capacidad de anular el conflicto, mas bien en
la definicion de los espacios y modos en los que el conflicto puede desarrollarse. Con
esto, la configuracion cultural habla también y sobre todo de las articulaciones
situadas de la heterogeneidad, de las desigualdades, de las producciones de

diferencias y las geopoliticas de la diversidad (Grimson, 2011).

Stuart Hall (2010) analiza los procesos de construccion de las representaciones
sociales en el campo cultural como proceso de fijacion de limites entre lo establecido
como “normal”, lo “idéntico” y lo que no lo es, marcando el lugar de la "diferencia"
y del "Otro". El autor ofrece algunas interpretaciones de la "diferencia” segun
distintas perspectivas Utiles para entender los procesos de racializacion de las
diferencias (psicoldgica, linglistica, socioldgica, antropoldgica), particularmente en
el contexto caribefio y norteatlantico; segin una perspectiva antropoldgica, Hall
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considera que:

El argumento aqui es que la cultura depende de dar significado a las
cosas asignandolas a diferentes posiciones dentro de un sistema de
clasificacion. La marcacion de la “diferencia” es asi la base de ese orden
simbdlico que llamamos cultura. (...) De acuerdo con este argumento,
entonces, las fronteras simbolicas son centrales a toda cultura. Marcar la
“diferencia” nos conduce, simbdlicamente, a cerrar rangos, apoyar la
cultura y estigmatizar y a expulsar cualquier cosa que se defina como
impura, anormal. Sin embargo, paraddjicamente, también hace poderosa
la “diferencia” y extrafiamente atractiva precisamente porque es

prohibida, tabu, amenazante para el orden cultural. (Hall 2010: 421)

La diferencia marcada racialmente/culturalmente de la poblacion negra o
afrodescendiente en América Latina y el Caribe es una versién moderna y colonial
del etnocentrismo y se establece a partir de las articulaciones situadas de la
heterogeneidad, de las desigualdades, de las producciones de diferencias y las
geopoliticas de la diversidad. La poblacion negra en América Latina y el Caribe,
luego de la esclavitud, es situada por los proyectos nacionales blanqueados al limite
simbdlico de las fronteras nacionales/regionales latinoamericanas y en posiciones
socioecondémicas Yy politicas subalternas. Stuart Hall (2010), interesado en un analisis
critico del racismo como fenémeno profundamente ligado a las representaciones
sociales globalizadas producto del poder blanco hacia los no-blancos - es decir el
imaginario social y sus efectos de verdad - , ubica 3 momentos principales en el
encuentro de “Occidente” con la gente negra en la historia moderna y
contemporanea, una “geografia de la imaginacion inherente a la creacion de

Occidente hace cinco siglos” (Trouillot 2010: 35).

Un primer momento surgio a partir del contacto de los comerciantes europeos con los
reinos de Africa en los siglos XV y XVI y el comienzo de la trata transatlantica de
africanos esclavizados que duré mas de 4 siglos. Un segundo momento lo sitda
durante la colonizacion de Africa por parte de las potencias europeas en los siglos

XIX 'y XX; un tercer momento es representado por las migraciones postcoloniales
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desde “el Tercer Mundo” hacia Europa y Norte América. Hall argumenta que estos
“tres fatidicos encuentros” originaron las representaciones sobre raza y las imagenes
de la diferencia racial que se naturalizaron, particularmente por ser asumidas y
resignificadas por y desde la cultura popular. Se trata de la fijacion y naturalizacion
de estereotipos sobre cuerpos negros y culturas afro como diferencia significante
racializada en las Américas que se actualizan segun las épocas y los contextos y que
los diferentes grupos fueron resistiendo y resignificando en sus luchas por el derecho

a la diferencia.

Pero no todo se determina Unicamente desde el poder, ni hay que leer todas las
practicas, saberes y espacios culturales exclusivamente desde (o contra) el poder, en
relaciébn a un Unico centro-de-poder; admitir eso seria caer en un determinismo
poderocéntrico que contribuiria (y contribuye) al establecimiento de “cegueras”
intelectuales muy peligrosas, por ejemplo estableciendo necesarias correspondencias
entre dmbitos distintos en lugar de pensar en las articulaciones o en las redes
heterarquicas que se establecen entre diferentes dimensiones. Las practicas sutiles y
las memorias silenciosas, silenciadas, invisibles, invisibilizadas frente a los ojos del
“poder” hegemonico viven y actlan en espacios no hegemonicos, pero no
necesariamente contra-hegemonicos. Se trata de investigar las narrativas y las
practicas, los efectos de verdad sobre las identidades culturales, los modos
especificos en que los actores se enfrentan, se alian o negocian, en una sociedad

determinada y en una cultura situada.

Esta propuesta se inserta en el debate en torno a las limitaciones y a las divergencias
de las perspectivas escencialistas y constructivistas del analisis cultural y de la
etnicidad (Restrepo 2004). Los aportes constructivistas o0 no-escencialistas
posmodernos abrieron la posibilidad de reflexionar acerca de las alteridades y la
etnicidad en clave procesual, historica y situacional, rompiendo con toda concepcion
homogenizadora, escencialista y naturalizante de las culturas y asumiendo la cuestion
del poder al centro o, por lo menos, en un centro entre otros (Quintero 2013).
Asumiendo las criticas posmodernas hacia toda reificacion de las culturas como
sistemas cerrados, puros, aislados, segun la concepcién predominante en los
enfoques clasicos de la antropologia, considero sin embargo necesario en el analisis

cultural y del poder el uso de categorias usadas y significadas por parte de los sujetos
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- “identidad” “cultura” “nacion” “raza” - y considerarlas como modos de representar
la pertenencia y de vivir corporalmente, poeética y politicamente la diferencia. Esto
nos obliga a posicionar nuestras reflexiones en territorios y temporalidades

especificos, en relacion a hombres y mujeres vivos.

Analizar las consecuencias en la practica social de los fendmenos o de los
imaginarios socialmente construidos y reificados, significa considerar los usos
estratégicos — un escencialismo estratégico segun Spivak (1985) - que los sujetos
confieren a aquellas categorias como es el caso de “afro” o de *“negro”, en los
contextos (o configuraciones culturales) diferenciales. Es decir, la “invencion de
tradiciones” o la escencializacién de discursos y practicas por partes de los sujetos se
sitian en el uso estratégico de categorias, conceptos y tradiciones, con objetivos
politicos determinados, lo cual implica la agregacion de todos los individuos en
colectividades construidas ad hoc para existir como grupos (Spivak 1985).
Dialogando con Spivak, encontramos que la idea de alteridad y de diferencia hay que
pensarla como politica de representacion en la cual la dimension del poder es central
(Spivak 1985; 1998). La representacion de la diferencia tiene por lo menos tres
dimensiones: la dimension epistémica (“de”); la dimension del poder (“por” o
“sobre”) y dimension del lugar “desde” donde se representa (cuerpos, espacios €
historias).

La cuestion “afro” recorre las venas abiertas de las naciones americanas justamente
por situarse en estos espacios de representaciones de, por y desde la diferencia.
Entendemos entonces necesario referirnos a la corpo-politica del conocimiento en
relacién a la racializacion de la poblacién no-europea en las Américas, en cuanto,
segun Mignolo, la corpo-politica “es el lado oscuro y la mitad faltante de la
biopolitica que sélo es la mitad de la historia: la corpo-politica describe las
tecnologias decoloniales aplicadas a cuerpos que se dan cuenta que fueron
considerados menos humanos” (Mignolo 2010: 33), es decir, una toma de conciencia
decolonial por los sujetos racializados sobre la inhumanidad de esas estrategias del

biopoder sobre sus cuerpos y vidas, como Franz Fanon no deja de ensefiarnos.
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1.2.1 Hibridacién, transculturacion y modernidad

Diferentes autores, a partir de trayectorias biograficas y epistémicas diferentes,
esbozaron propuestas para pensar en las modernidades hibridas y multiples no-
dicotdmicas como procesos culturales cambiantes. El cubano Fernando Ortiz
introdujo la idea de transculturacion para referirse al proceso de cambio cultural,
abandonando concepciones positivistas de la cultura de principios de siglo XX,
particularmente en oposicion a la idea de aculturacién y sincretismo que hacen
énfasis en el resultado pensado como inmovil y estético sin considerar el contexto
historico de la situacion colonial. Si bien Ortiz estaba méas preocupado en definir una
cultura nacional cubana transcultural, en donde se evidenciaran los aportes
espafoles, africanos y de otras proveniencias geograficas — relativamente a las
migraciones ocurridas en la Isla posteriormente a la independencia-, el concepto de
transculturacion propuesto por Ortiz complejiza los intercambios culturales entre
poblaciones ocurridos como consecuencia de la experiencia colonial en las Américas
no solo en términos simbolicos - sistemas religiosos, linguisticos, etc.-, sino también

materiales, como su estudio sobre el tabaco y el azticar (Ortiz 1963)°.

Paul Gilroy (1993), socidlogo britanico, propuso una interesante critica al concepto
de modernidad, desde un punto de vista filosofico, historico y politico. En su trabajo
releva la crisis del debate de los intelectuales occidentales, que él declara ser la
verdadera crisis de la modernidad, en donde es marginal el debate sobre la cuestion
de la subordinacion social, politica y econdmica de los pueblos que los europeos
conquistaron, masacraron y esclavizaron a lo largo de la época que definimos
moderna. Gilroy focaliza la atencion en la cuestion fundamental y al mismo tiempo
ocultada segun el relato occidental de la modernidad: la experiencia de la esclavitud
y la proximidad con el terror colonial como premisa de modernidad: “el terror racial
es compatible y complice con la racionalidad occidental” (Gilroy 2003 [1993]:
108), La esclavitud produjo en las conformaciones culturales afro-norteatlanticas —
a las que el autor se refiere- una ambivalencia hacia la modernidad nacida a partir de

la conciencia profunda de la complicidad entre terror racial, lo indecible de la

9 Profundizaremos los aportes de Fernando Ortiz en el préximo capitulo en relaciéon con los
estudios afrocubanos.
10 Las citas referidas son tomadas de la edicidn italiana de 2003. Ver bibliografia.
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experiencia de la esclavitud, y la raz6n eurocéntrica de la llustracion.

Es la doble conciencia expresada por el escritor afronorteamericano Du Bois y
retomada por (Gilroy 1993): los “negros de Occidente” viven en su propia condicion
una doble conciencia, que los lleva al mismo tiempo a estar adentro y afuera de la
modernidad: ser y no ser de un lugar, la identidad diasporica como espacio de
conflicto. En el verso del poeta cubano Nicolas Guillén “Porque venimos de lejos/y
andamos de dos en dos” (Guillén, 1996 [1979]:39) podemos leer no solamente una
doble identificacion a partir de una dualidad originaria y transcultural cubana, sino
mas bien una doble conciencia encarnada en la experiencia de los sujetos

afrodescendientes®!.

Por otro lado, Garcia Canclini reflexiond intensamente sobre las dinamicas culturales
modernas latinoamericanas. El autor propone pensar en la hibridacion como un
concepto analitico y social capaz de dar cuenta de multiples y continuas mezclas
entre diferentes planos que la modernidad occidental excluye, en un sentido parecido
a la transculturacion de Ortiz. La experiencia latinoamericana se constituye a partir
de la hibridacion continua entre lo tradicional y lo moderno, estrategias de
hibridacion desde abajo no solo en el orden de lo cultural o racial, como indicarian
los conceptos de mestizaje o sincretismo. Las estrategias de hibridacién ocurren en
todos los planos de la vida social- biol6égico, econdmico, territorial, politico,
espiritual etc -, a partir de intersecciones y no oposiciones binarias — culto/popular,
presente/pasado, local/global, ciudad/campo —, una heterogeneidad multitemporal de
la modernidad latinoamericana (Garcia Canclini 1995). Rescato en su idea la
atencion hacia las estrategias de hibridacion de los sectores populares y subalternos
como parte del conflicto de la modernidad latinoamericana en oposicién a las
filosofias occidentales binarias y polares de la historia, una atencion reclamada
también en el marco de los estudios postcoloniales y subalternos (Coronil 1994,
Chackrabarty 2009; Spivak 1998).

En las experiencias de hibridaciébn — impuestas, espontaneas, de resistencia —

tradicion y modernidad coexisten, no son etapas diferentes segin la trayectoria

historica unilineal, mas bien se trata de préstamos reciprocos que se efectian en

11 Veremos luego que algunos intelectuales afrocubanos contemporaneos hablan de una triple
conciencia afrodiaspérica: racial, nacional y transnacional. Cfr. Zurbano 2012.
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medio de las diferencias y desigualdades histéricamente situadas. Son formas de
modernidades alternativas y simultaneas, temporalidades diferentes incluidas en el
mismo espacio—tiempo de la modernidad (Chackrabarty 2009). Garcia Canclini
considera, al igual que los tedricos de la creolizacion antillanos, que la hibridacion es
una condicién social latinoamericana tipicamente moderna iniciada desde la
conquista y colonizacon. Sin embargo, el autor considera que la cultura no puede ser
analizada en América Latina Unicamente como un espacio de intervencion colonial —
es decir que la colonizacion no es el Unico acontecimiento significativo que
estructura toda la experiencia histérica moderna latinoamericana — sino como
“escena de disputa por el sentido de la modernidad” en donde lo colonial juega un rol

no necesariamente determinante (Garcia Canclini 1995: 111).

Arturo Escobar desde una perspectiva decolonial, resalta que el mundo actual
globalizado se compone de “variaciones de la modernidad resultantes de una
infinidad de encuentros entre la modernidad y las tradiciones”, un escenario
globalizado en donde coexisten “modernidades hibridas, locales, mutantes,
alternativas o multiples” (Escobar 2005: 95). Particularmente, Escobar contrapone la
idea desarrollista de globalizacién que postula una disolucion de las especificidades
locales “premodernas” o “tradicionales” hacia una homogenizacion eurocéntrica y
capitalista. En esta acepcion, Escobar resalta la potencialidad de las luchas locales
que resisten, negocian y reelaboran modernidades alternativas “desde adentro” de la
modernidad (Escobar 2005).

El conflicto cultural — entendido como lucha que abre nuevas posibilidades de
transformacion de los significados culturales y los posicionamientos de/desde los
sujetos - es por lo tanto una de las dimensiones principales de estas modernidades

otras, contextuales y significantes, sobre la cual volveremos mas adelante.
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1.3. Culturas politicas y politicas culturales

Luego de esta primera aproximacion a los estudios que enfocan unificadamente las
dinamicas culturales, los procesos de racializacion de la diferencia y la construccion
de hegemonia, propongo a continuacion los debates mas centrales sobre politicas
culturales a partir del “giro cultural” de los noventa (Nivon Bolan, 2013). En el
marco de las reflexiones sobre la época actual de globalizacion multicultural
desarrolladas desde diferentes perspectivas y enfoques, quisiera resaltar algunos
aportes tedricos que se tornan muy significativos en el campo cultural y en relacién
al paradigma de la diversidad, en donde se articulan negociaciones y disputas entre
diferentes actores sociales que luchan por definir sus espacios politicos en y desde la

cultura, a partir de la relacion entre cultura, diferencia y poder.

Siguiendo las perspectivas recientes que ubican a la politica cultural como campo de
estudio de la antropologia, entendemos la cultura como una “trama donde se
producen disputas cruciales sobre las desigualdades, sus legitimidades y las
posibilidades de transformacion”, disputas que intervienen necesariamente en el
orden de lo politico (Grimson 2011: 41). Un concepto operativo y bastante amplio de
politica cultural es formulado por Néstor Garcia Canclini quien las define como
“conjunto de intervenciones realizadas por el estado, las instituciones civiles y los
grupos comunitarios organizados a fin de orientar el desarrollo simbdlico, satisfacer
las necesidades culturales de la poblacion y obtener consenso para un tipo de orden o
de transformacion social” (Garcia Canclini 1987: 26).

Vemos rapidamente en ella por lo menos tres cuestiones operativas para pensar en las
politicas culturales actuales y que nos pueda servir para ubicar el debate en relacion a
la cuestidn afro en los paises latinoamericanos; particularmente, nos interesa apuntar
la reflexion hacia las politicas culturales como formas de produccion, representacion
y legitimacion de la diferencia. Las tres cuestiones a las que nos referimos son: el
“quée” (conjunto de intervenciones); el ¢por quién? o ¢desde donde? (estado, las
instituciones civiles y los grupos comunitarios organizados, entre otros actores
sociales); el ¢para qué?, o sea el las finalidades y objetivos (orientar el orden el
desarrollo simbdlico etc.). Méas adelante en su trabajo, Garcia Canclini evidencia la
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conflictividad social que conlleva la multiplicidad de “necesidades” y la dimension
del poder y de las asimetrias. La politica cultural es por lo tanto una arena de disputas
en que actuan sujetos desde diferentes posiciones y demandas, con especificas

(auto)representaciones sociales, necesidades, experiencias y objetivos politicos.

En este marco conceptual, la diferencia es enunciada y actuada desde una
heterogeneidad de culturas politicas, de poéticas, estéticas y corporalidades
posicionadas, imaginadas y administradas, segun las agencias que la habitan, por lo
cual las politicas culturales se sitian en esos espacios de representaciones de, por y
desde la diferencia. Por ello, la politica cultural no debe ser entendida Unicamente
como ambito publico gestionado por las instituciones estatales creadas ad hoc, como
ministerios de cultura, planes nacionales de cultura, agencias gubernamentales etc.
Al contrario, para comprender como funcionan las dinamicas entre cultura, poder y
diferencia es necesario considerar la politica cultural como una arena heterogénea
gue no se sita unicamente entre los espacios fisicos y simbdlicos de la nacion.
Arturo Escobar considera que la politizacion de las culturas engendra hechos
politicos que generalmente no son reconocidos como tales por las definiciones de

politica cultural convencionales (Escobar 2005).

Nos interesa destacar aqui la multiplicidad de actores y de intereses que intervienen
en la esfera de las politicas culturales y las politicas de diversidad como campo de
accion, reflexién y produccion de la diferencia en el terreno de la cultura desde lo
politico. Los actores son: los Estados nacionales que utilizan la diversidad y la
cultura para fortalecer su soberania; los organismos internacionales que promueven
los derechos de los ciudadanos como limite de la soberania de los estados; nuevas
politicas publicas y reorganizacion de las instituciones del estado que controlan y
administran la diversidad aceptable para mantener la unidad e integracion nacional —
autonomias, politicas linguisticas, migratorias, politicas de “minorias”; participacion
de la sociedad civil a través de organizaciones, redes formales e informales, de
produccion, circulacion y consumo de diversidad; las industrias culturales que
adoptan la diversidad como nuevo fundamento de la libertad de los mercados

culturales.

Estos actores no siempre interactian de manera armoénica, mas bien expresan

intereses contrapuestos, por lo cual la conflictividad es una de las caracteristicas
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principales en las politicas de diversidad. Nos alejamos por lo tanto de una idea de
cultura pensada como un campo inocuo y a-conflictivo separado de las estructuras
sociales del poder que, como argumentamos antes, se establece a partir de las
jerarquias hegemonicas étnico/raciales, de género/sexuales y de clase social, es decir
la I6gica colonial aplicada a la modernidad. Efectivamente, si la tesis que maneja la
hegemonia es que la globalizacion llevara a la radicalizacion de la modernidad,
claramente eurocéntrica (ibid), las politicas culturales representan para los estados
nacionales que persiguen dicho fin, formas de administracion de la cultura y de la

diversidad a partir de los modelos europeos (Nivon Bolan 2013).

Si repasamos rapidamente la genealogia de las politicas culturales en América Latina,
vemos que es en los '70 que aparece la formula “politica cultural” sea como campo
de anélisis de cientificos sociales que como éarea de intervencidon estatal,
particularmente a través de organizaciones supranacionales como Unesco y la
creacion de ministerios de cultura o planes nacionales, cuya trayectoria se puede
apreciar en los textos formales y diplométicos (Garcia Canclini 1987). Desde su
comienzo como campo de las agendas politicas nacionales, la politica cultural tuvo
una doble filiacion, sea a nivel local o internacional, estrechamente vinculadas con
las politicas gubernamentales y los movimientos sociales que fueron confiriendo
nuevos significados y nuevos espacios de lo politico en la cultura y lo cultural en la
politica. Garcia Canclini subraya que es desde los '80 que los estudios de politicas
culturales se extendieron a medida que aumentaron las ocasiones de intercambios
internacionales entre investigadores, dejando ser Unicamente un campo de discusion

desde instancias gubernamentales (ibid).

El autor pone de relieve que las concepciones y las practicas de politicas culturales
fueron cambiando a lo largo del siglo XX conforme a los procesos histéricos y
politicos que atravesaban los paises latinoamericanos. Podemos ver como las
politicas culturales a partir del surgimiento de los estados modernos, representan
formas de politica publica de gubernamentalidad del estado, segun el analisis
foucaultiano, a través de las cuales se produce legitimidad para garantizar los
intereses de la nacién (Yudice y Miller 2004). Se trata de educar el gusto de las
mayorias como ejercicio de poder, constituyendo por lo tanto formas sutiles de
construccién de ideologia (Williams 2000). Segun esta opcion, se establecen

46



diferencias y oposiciones entre un gusto culto, de las élites, y el gusto de las masas
populares, emergentes, una tension continua entre la cultural oficial y la conciencia
practica, segun la lectura que realiza Williams a partir de Gramsci (Williams 2000).
Para estos autores, la politica cultural con todos sus medios disponibles — la
ensefianza, la lengua, los medios de comunicacion, las artes etc.- constituye un
terreno privilegiado para construir hegemonia y alcanzar una unidad cultural
nacional, controlando el gusto de las mayorias a partir de la imposicion de los gustos
de las minorias, las élites blancas e ilustradas; pero a la vez, representa el campo
privilegiado de disputas y conflictos para los sectores subalternos en las especificas

contingencias historicas.

A partir de esta lectura, podemos entender las transformaciones de las politicas
culturales de estos ultimos afios como variaciones de intensidades en la
administracion de la heterogeneidad. Particularmente interesante a los fines de
nuestro trabajo me parece plantear tres modalidades de pensar en las politicas
culturales para historizar las transformaciones y las continuidades en este campo
relativas a los dos contextos escogidos en la investigacion, Cuba y Argentina y

relativamente a la cuestion afro.

La primera modalidad/continuidad podemos ubicarla desde la formacién de los
estados nacionales, cuando las politicas culturales eran concebidas - y lo son todavia
hoy en muchos casos - como herramienta de modernizacion por parte de los
gobiernos, orientadas a alcanzar la meta de la modernidad occidental, a partir de la
creacion de las instituciones culturales - museos, bibliotecas, escuelas - en donde
celebrar el patrimonio y la historia nacional de la “comunidad imaginada”,
imaginada por las élites (Benedict Anderson 1993; Chatterjee 2008). Este proceso
suponia una radical ruptura con el pasado representado por el “otro” nacional,
campesinos, indigenas y afrodescendientes, organizando la memoria nacional a partir
de la creacion y sedimentacion de silencios. Si la cultura es vista segun esta opcion
como clave para el desarrollo, el precio para el progreso econémico es abandonar
“las filosofias ancestrales” y “la viejas instituciones sociales”, asi como los “lazos de
casta, credo y raza”, por lo cual “las grandes masas de personas incapaces de seguir
el ritmo del progreso deberan ver frustradas sus expectativas de una vida comoda”,
segun las recomendaciones de un grupo de expertos de Naciones Unidas a mediados
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del siglo XXy que que reflejan la realidad socioecondmica todavia muy actual de los
grupos marginados en los paises de América'?.

La segunda modalidad/continuidad sobre las intervenciones estatales en el campo de
la cultura, refiere a la cultura y a la diversidad como derecho fundamental del
hombre plasmado en politicas publicas a partir de los '70. Esta concepcion entiende
la politica cultural como un programa de “distribucién y popularizacion del arte, el
conocimiento cientifico y las demas formas de “alta cultura”” (Garcia Canclini
1987:50), es decir que la distribucion del acceso a los bienes culturales no es
acompariada por una transformacion en las formas de produccién y consumo de los
bienes simbdlicos que una vez mas son de exclusividad de la hegemonia que

establece la cultura legitima.

La tercera modalidad/continuidad que interactia con las otras segun especificas
articulaciones contextuales, es la concepcion de la politica cultural como garantia de
relaciones igualitarias de participacion de cada individuo siendo que no hay una sola
cultura legitima; en este sentido, la politica cultural no debe difundir solamente la
cultura hegemonica sino debe “promover el desarrollo de todas las culturas que sean
representativas de los grupos que componen una sociedad” (Garcia Canclini 1987:
51). Esta modalidad de cultura como ejercicio de una democracia participativa es uno
de los signos fuertes de renovacion en la escena politica de los '80 y '90, cuando los
movimientos de grupos subalternizados, como el movimiento negro, empieza a
ocupar y usar el espacio urbano resignificando la cultura como campo de accion de la

diferencia.

Las tres modalidades de politicas culturales que acabamos de esbozar de manera muy
esquematica, no representan tres momentos de una linea temporal, mas bien las
entendemos como espacios de articulacion entre los diferentes actores y segun
dimensiones locales y globales que nos permiten pensar en los casos de analisis que
desarrollaremos a lo largo de los proximos capitulos. Particularmente, estas
dimensiones de lo politico y lo cultural las ubicamos en el contexto del
multiculturalismo globalizado en donde las politicas culturales se diversifican en

relacién a los grupos que presionan para que su especificidad sea reconocida y

12 El documento al que me refiero estd citado en Nivon Bolan (2013) y es consultable en
www.oas.org/udse/espa- nol/documentos/1hub6.doc
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negociar desde la diferencia en la arena de la politica.

Como venimos argumentando, la politica cultural tiene un papel central en relacion a
las identidades nacionales y supranacionales: “la politica cultural produce zonas de
memoria y aprendizaje publicos organizados por reglas y coloreadas por debates
historiograficos que regulan el pasado de una forma determinada por los intereses del
presente” (Yudice y Miller 2004: 26). Nos interesa resaltar la politica cultural como
conciencia de una sociedad que tiene sobre si misma (Yudice y Miller 2004), y
abordar la comprension de nosotros mismos mediante el andlisis critico y el
cuestionamiento de las formas de representacion y de representatividad de la

diferencia.

1.3.1 Estrategias del multiculturalismo, ¢y después qué?

Nivon Bolan habla de “giro cultural” de los '90 para evidenciar como la cultura
adquiere nuevas significaciones en la arena politica y las instituciones realizan
nuevas medidas administrativas, asi mismo renovadas reflexiones académicas y
acciones de los movimientos sociales, generando nuevas dinamicas entre cultura,
mercado, economia y politica (Nivon Boldn 2013). El debate publico sobre la
diversidad y pluralismo cultural en América Latina se expresa a partir del trabajo de
intelectuales y de los movimientos indigenas y afrodescendientes que reivindican la
heterogeneidad de las sociedades latinoamericanas en contraposicion a las
“comunidades imaginadas” por parte de las hegemonias nacionales (Benedict
Anderson 1993; Chatterjee 2008).

El antrop6logo brasilefio Lins Ribeiro (2000), sostiene para esos afios que la nocion
de cultura esta ampliamente diseminada, y una vez mas se transforma en motivo de
contestacion, lo cual vuelve a ser una preocupacion central tanto para la antropologia
latinoamericana y para las politicas culturales. El planteo de la modernizacion que
veia en las culturas “tradicionales” un obstaculo al desarrollo fue cuestionado y se

comenzO a prestar atencion a las diversidades culturales como base para formas
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alternativas de desarrollo, mas justas y mas acordes a la realidad social de cada pais.

Segin Nivon Bolan, el paradigma de la diversidad es un corolario del
multiculturalismo neoliberal, que supone una movilizacién “mas refinada de los
recursos econdémicos y un debilitamiento de los Estados” y entiende la diversidad en
tanto una forma de participar en la distribucion de los recursos (:38). El antropologo

mexicano considera que:

La aceptacién del paradigma de la diversidad se debe a transformaciones
sociales y politicas derivadas de la globalizacion, la cual a su vez es una
expresion de una politica economica (neoliberalismo) y una crisis de los
estados nacion (postnacionalismo), que ha dado por resultado un
renacimiento de lo local. (Nivon Bolan 2013:37)

Es posible ver que las politicas de diversidad representan “zonas diferenciadas de
ciudadania”, segun el concepto de Aihwa Ong (2006), y van de la mano con las
politicas del multiculturalismo “que buscaron dar con la cultura aquello que quitaban
con la economia” (Grimson, 2011: 80). El paradigma multiculturalista estd vinculado
al mandato de la modernidad, como nos sugiere Rita Laura Segato: “ser diferentes
para ser modernos” (Segato 1999:9). En esta Optica, la diferenciacion sobre base
étnica abriria posibilidades de acceso a bienes de la modernidad histéricamente
negados a los grupos marginales: el desarrollo tecnol6gico, derechos civiles,
igualdad en el acceso a la educacion, entre otros, que constituyen la promesa de una
modernidad negada. Esto se da, segun la autora, en algunos paises latinoamericanos
como Brasil, que incorpord el sistema de politicas afirmativas: para tener voz, hay
gue asumir una identificacion clara y expresada de manera univoca, esencializada y
estratégica (pueblos originarios/ afrodescendientes/ homosexuales/ transgender, etc.).
La categoria de afrodescendencia responderia a esta demanda de modernidad segun
los especificos lenguajes de la diferencia a nivel local, como veremos en la segunda

parte de la Tesis.

Las politicas de diversidad se conjugan con las luchas por los derechos culturales y

por la inclusiéon centradas en la idea de identidad. Arturo Escobar (2005) en su
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andlisis sobre la globalizaciéon y la diferencia, habla de los conflictos culturales
distributivos, es decir los conflictos que surgen de las diferencias concretas de poder
asociadas con valores y practicas culturales especificas. Segun esta perspectiva, lo
que esta en juego son “problemas de redistribucion de cultura” y el foco del interés
estd en las modalidades en que los diferentes sectores y actores sociales disputan,
presionan o controlan la distribucion de los recursos materiales y simbolicos
(Escobar 2005: 101).

Sin embargo, considero que una lectura “distribucionista” de las luchas en el terreno
de la cultura no problematiza el acceso a los medios de produccion de significados.
Tal como advierte Hall (2010), un importante cambio en la época multiculturalista es
un movimiento generalizado hacia y desde las practicas populares, las narrativas
locales, la descentralizacion de viejas jerarquias y las grandes narrativas. El
descentramiento o desplazamiento hacia lo popular, lo marginal, lo subalterno,
inaugura para Hall nuevos espacios de protesta y de este modo “se nos presenta
como una oportunidad importante y estratégica para la intervencién en el campo de
la cultura popular" (Hall 2010:288). La marginalidad es un espacio de produccion
cultural y es también “el resultado de la politica cultural de la diferencia, de las
luchas sobre la diferencia, de la produccion de nuevas identidades, de la aparicion de
nuevos sujetos en el escenario politico y cultural.” (ibid: 289). Se trata de cambios en
las posiciones de poder a partir de estrategias culturales de la diferencia: "Una vez
que las estrategias culturales pueden sefialar una diferencia, y es en éstas en las que
estoy interesado, pueden cambiar las disposiciones del poder” (ibid). Segun Hall
entonces no se trataria de conflictos distributivos que asignen nuevos lugares y
significados de la diferencia en las reconfiguraciones de los Estados, sino de “guerra
de posiciones” que intervienen directamente en el campo de la produccion cultural.
Podemos apuntar aqui el “lenguaje contencioso” o “lenguaje de la contienda” como
tipico de las luchas contra-hegemonicas en el campo de los derechos culturales
(Roseberry 1990)%,

Rita Laura Segato (2007) hace una interesante distincion al hablar de politicas de la

diferencia en lugar de politicas de identidad, porque considera que en los procesos de

13 Retomo la idea de Wiliam Roseberry (1990), que propone una lectura gramsciana de las
negociaciones y disputas en el campo politico como modalidades de intelegibilidad de la hegemonia.
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formaciones nacionales de alteridades — no acabados - lo que se produce es
diferencia multiple y cambiante, no identidad fija y acabada. Una perspectiva que
apunta a la pluralidad de historias, de narrativas y de memorias en contraposicion al
congelamiento que presupone la idea de nacibn homogénea decimononica y sus
continuidades en la otrificacién neoliberal. Por lo contrario, las politicas de
diferencia hablan el lenguaje del tiempo heterogéneo de la nacion en donde conviven
formas multiples de modernidades, como plantean Bhabha, Garcia Canclini y
Mignolo entre otros. EI deber de una antropologia comprometida, politizada y
consciente del tiempo historico y de sus limites, es recuperar las narrativas de las
comunidades y de los grupos desde los margenes hacia nuevos centros de

enunciacion.

Una vez mas, Stuart Hall (2010) aclara algo central en nuestra tarea de comprension
y de aporte a la transformacién de la sociedad: la identidad, diversidad, diferencia
representan luchas por el significado que se construye a partir de practicas sociales,
también discursivas, ahora como acto de poder hegemonico, ahora como politicas de
enunciacion y de posicionamiento de los sujetos que son conscientes de su proyecto
y su meta a alcanzar. La diferencia se define segun esta perspectiva no en términos
substantivos de “étnicamente diferente” que refiere a una identidad cultural en
términos de unidad y de esencia e impasible frente al devenir histérico, sino es una
“diferencia de meta y perspectiva por parte de una comunidad o un pueblo” (Segato
2007:18). El pluralismo de historias como perspectiva de analisis pretende alejarse
del relativismo cultural que coloca la cultura como referente de identidad fijo, inerte
e inmune al tiempo, mientras que lo que se reivindica es el proyecto histérico de un
pueblo como vector central de la diferencia (Segato 2007). Una perspectiva que
prefiere pensar las identidades como moviles e inestables, historicamente producidas

y transformadas y sobre todo performadas por los sujetos.

De este modo, las performance culturales, las memorias silenciadas y el patrimonio
cultural que atraviesan los senderos de la didspora africana en las Américas,
representan en nuestro estudio los escenarios de la cultura politica y de la politica
cultural en donde se expresan las dimensiones de la diferencia y del pluralismo
histérico que venimos planteando y desde donde es posible desafiar las Idgicas
hegeménicas vigentes del poder y del saber. Como veremos en el capitulo 2, la
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diferencia enunciada en términos afrodiasporicos es un hecho politico y cultural que
rompe los esquemas convencionales de politica cultural y de cultura politica de las
naciones latinoamericanas que se autorepresentan como comunidades imaginadas

como homogéneas — aun en términos del mestizaje -.

1.4. Senderos de la memoria y del cuerpo: performance y patrimonio en

antropologia

En este apartado, exploramos algunos debates de las ultimas décadas en el campo de
los estudios de la performance, la memoria y el patrimonio cultural en antropologia,
utiles para abordar las transformaciones de las artes performéticas
afrolatinoamericanas y las experiencias de patrimonializacion de espacios fisicos y
simbolicos de la presencia africana en Cuba y en Argentina, que analizaremos en los
proximos capitulos. Proponemos una reflexion en torno a los significados y los usos
del cuerpo y de la palabra en tanto locus de enunciacion de los sujetos
subalternizados y racializados, como unidades de analisis en los procesos de
produccién de conocimiento, a partir de las relaciones de poder establecidos desde la

modernidad/colonialidad.

1.4.1 Poéticas y politicas del cuerpo y de la palabra

A lo largo de esta investigacion sobre memorias, politicas y practicas culturales
afroamericanas, accedi al campo etnografico directamente a partir de
acontecimientos performaticos afrocubanos’*. En este sentido, deslumbrante fue, y lo

es aun, el poder reflexivo y de accion en-el-mundo que tienen las performance

14 El acercamiento a estas tematicas comienza hace diez afos cuando, en 2005, me
encontraba en Cuba para la preparacion de la tesis de grado sobre el folklore afrocubano, como se le
llama con términos nativos a la amplia produccién performatica vinculada con expresiones religiosas y
artisticas afrocubanas. En el capitulo 2 profundizaremos el campo de estudio afrocubano.
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culturales, en sus maltiples dimensiones (Turner 1986, 1993; Stoeltje/Bauman 1988).
La pregunta que se fue actualizando conforme avanzaba en la investigacion, rotd en
entender como relacionar las poéticas y las politicas del cuerpo y de la palabra -en
cuanto momentos expresivos de las performance afrolatinoamericanas -, con los

procesos de racializacion de los sujetos negros/afrodescendientes.

Me parece por lo tanto muy interesante y metodol6gicamente relevante, hacer
dialogar en este trabajo la propuesta de las corporalidades afroamericanas como
forma de poética y de politica multicentrada en los estudios sobre culturas negras en
Ameérica Latina (Quintero 2013, Restrepo 2004, 2012, 2013; Ferreira 2008, Wade
2010, 2011), y los enfoques sobre cuerpo y corporalidad desde una perspectiva de la
antropologia de la performance, para establecer luego posibles cruces con los

procesos de patrimonializacion de las memorias afroamericanas.

Entendemos al cuerpo como sujeto de conocimiento y locus de la experiencia, una
perspectiva relevante a la hora de trabajar con las subjetividades afrodescendientes y
los discursos desde diferentes posicionamientos de sujeto (Csordas 2011, 2008;
Merleu-Ponty 1993; Citro 2011, 2009). Esta postura interpretativa nos permitird
entonces reflexionar en torno a la experiencia negra en ambos contextos, cubano y
argentino, partiendo desde los cuerpos racializados como lugar de la experiencia y de
la memoria en relacion a la esclavitud de africanos en el continente americano,
cuestiones necesarias para nuestro abordaje de las experiencias performaticas y
politicas afrolatinoamericanas contemporaneas considerando los cuerpos “afro”

como sujetos de experiencia y locus de significaciones situadas.

Si bien Mauss (1979 [1936]: 342) habia introducido en las ciencias sociales la
atencion sobre el caracter culturalmente construido del cuerpo, sus inquietudes
encarnan la problematica del dualismo cuerpo/mente o cuerpo sujeto/cuerpo objeto,
tipicos de la reflexion filosofica occidental, al considerar las técnicas del cuerpo
separadas de la representacion simbdlica del ser, es decir la nocion de persona.
Reflexiones posteriores se encargaron de proponer posibles superaciones de estas
dicotomias, no solamente desde la reflexion teorica sino también, especialmente,

desde las acciones artisticas y desde los cuerpos reflexivos®®

15 En este sentido, Citro pone la atencion al transito que experimentaron los protagonistas de los
movimientos politicos y artisticos que acompafaron y permitieron las reflexiones que cambiaron
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Thomas Csordas (1994) retoma los trabajos de Merleau-Ponty (1975[1945]), de
Bordieu (1991) y de Foucault (1979) para conjugarlos en su propuesta de la
corporizacion/corporalidad y desafiar metodologicamente el ideal cientifico con la
superacion de las dualidades sujeto/objeto, mente/cuerpo, yo/otro - y la dicotomia
trabajo/juego, tal como analiza Victor Turner (1986). Si bien considero necesario
discutir la concepcion fenomenoldgica de los cuerpos como meros portadores de
signos que vehiculan el acceso a la subjetividad a través del dato observable por el
antropologo (Trinchero 2007), es necesario entender el cuerpo, propio y ajeno, como
campo de percepcion y de practica. En este sentido, recupero la perspectiva que
considera el cuerpo no como concepto aplicado al analisis, sino como una condicién
existencial inevitable del analisis, “necesario para ser” y no solamente “bueno para
pensar” (Csordas 1994, Citro 2011). Si bien me interrogo sobre las ambivalencias y
efectos paradojicos en la practica y en el discurso de una etnografia dialéctica segun
la perspectiva que desarrolla Silvia Citro (2011) como superadora de la tension
acercamiento-distanciamiento y de las dualidades de la tradicion filosofica occidental,
considero que la intersubjetividad corporizada o, en otras palabras, el conocimiento
corporizado a través de la intuicién y la “imagineria sensorial”, son parte del proceso
mismo de interaccion etnografica (Csordas 1994). Se trata de prestar atencion a otras
posibilidades de articulaciones y de logicas desde la multiplicidad de las experiencias,

tanto del investigador como del campo de las interrelaciones intersubjetivas.

Como analiza Wade (2007), los procesos de racializacion de la diferencia en las
Américas han sido abordados en diferentes estudios pero muy poco se ha escrito
sobre la importancia de pensar las identidades racializadas o culturalizadas en
términos de corporeidad. A esta observacion, podriamos agregar que tampoco se ha
profundizado sobre las relaciones racializadas en los estudios de performance y de
patrimonio relacionados con la presencia africana en el continente latinoamericano,
es decir las activaciones de memorias de la diaspora africana y sus multiples
dimensiones performaticas. Nos resulta interesante pensar en la nocion de archivo
que propone De Oto (2011) a partir de los registros de las escrituras de Aimé Césaire

y Frantz Fanon. El autor trabaja la dimension del cuerpo y de la palabra presentes en

paradigmas teéricos a lo largo del siglo XX: “Nunca hubiera nacido una idea sin el trabajo efectuado
un dia por el cuerpo”. Antonin Artaud (cit. Citro 2011, pp.17-58).
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ambas escrituras y en ambos proyectos criticos descoloniales, en cuanto considera
que la experiencia racializadora sobre el cuerpo negro y la palabra como arqueologia
de la memoria, son el punto de partida desde el cual estos pensadores elaboran una
critica de la representacion a partir de la experiencia colonial. La experiencia
historica, politica y performatica de sujetos racializados en América Latina interpela
otras posibilidades del conocimiento y otras experiencias corporalizadas que
conducen a otras epistemologias que queremos abrazar e incluir en los analisis desde
una etnografia adherente e inmersa en el mismo proceso corporizado del

conocimiento.

Angel Quintero habla, a propdsito de la corporeidad cultural caribefia, del caréacter
polirritmico y descentrado respecto de las pautas sonoras —univocas Yy
sistematizadas— de la cultura musical y corporal occidental (Quintero 2013). En esta
linea, la consideracion de las expresiones musicales y los bailes como posibilidades
de liberacién o lo que el autor denomina “la impugnacién subversiva a la carcel de
larga duracion del eurocentrismo racista” (Quintero 2013: 233) ilumina el espesor de
procesos distintivos que marcaron y adn atraviesan las configuraciones culturales
caribefias y latinoamericanas en tanto elementos axiomaticos que articulan y
enmarcan su reflexion sociocultural. Su propuesta de considerar la multicentralidad
corporal afrocaribefia y afrolatina, sea en lo performatico, religioso, o politico,
también atraviesa y modifica su produccion intelectual letrada, entrelazando musicas
mulatas y bailes como expresiones resignificadoras del legado afroamericano en

cuanto a su potencialidad de insubordinacion cultural y disciplinaria®®.

Podriamos entonces entender las experiencias performaticas afrolatinoamericanas
como epistemologias otras para abordar, con las palabras de Gilroy, las contra-
culturas de la modernidad (Gilroy 2003 [1993]). La oralidad y la corporeidad son los
espacios-accion en donde se despliega la dramatizacion, la enunciacion, la palabra, el
gesto, que encuentran su propia expresion en las culturas expresivas que se refieren
al legado africano, la memoria de la esclavitud y de la resistencia, y constituyen
multiples epistemologias de la modernidad. Como apunta Ferreira: “es esta ultima

cuestion [de las multiples epistemologias] la que ofrece la doble experiencia de

16 En el capitulo 2 abordaremos la propuesta poética y politica de la mulatez cubana elaboradas
por Fernando Ortiz y Nicolas Guillén.
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manejarse al mismo tiempo en la epistemologia de la modernidad occidental
(academia, el texto letrado) y en la diferencia de las epistemologias subalternizadas
por la modernidad, especialmente la performance musical y danzaria, y la emergente
de subjetividades racializadas negras”. (Ferreira 2008: 242). En referencia a la
performatividad de los cuerpos inscriptos en especificas narrativas de poder, sea en
relacion a raza, a clase o a género, como veremos en nuestro analisis en los proximos
capitulos, podemos ver la fuerza de la repeticion “subversiva” de las performance
subalternas que llevan a corromper estructuras hegemonicas naturalizadas (Segato
2007).

Desde la perspectiva de las teorias de las performances y desde una vision procesual
de los fendmenos sociales, consideramos las practicas culturales en cuanto
actuaciones performaticas que conforman dispositivos de accion y de narracion que
tradicionalizan elementos del pasado a partir de las disputas del presente (Bauman,
1975, 1992; Langdon, 1999; Singer, 1972; Turner 1986, 1993). En términos
generales, reconocemos a partir de Langdon (1999) dos paradigmas en el
surgimiento actual del concepto de performance: uno que deriva desde la
antropologia simbolica y del ritual, a partir de las obras de Geertz o Turner, enfocada
en la nocién de “drama social”, y otro que se constituye a partir de la etnografia de la
oralidad y el folclore, entre los que se destacan autores como Bauman y Briggs
(1990), que analizan a la performance como eventos comunicativos (Morel 2013).
Encontramos ademas los estudios de performance que se han enfocado en el analisis
de ocasiones especiales y acontecimientos planificados en donde la actuacion es el
atributo central (festividades, encuentros, ceremonias, etc.), denominados como

actuaciones culturales (Singer, 1972) o eventos de exhibicion (Abrahams, 1988).

Las performances culturales son potentes dispositivos narrativos y de accion
creadora de discursos que tradicionalizan un pasado conflictivo (Turner 1986;
Bauman 1975, 1992). Las performances y la oralidad como tipo de performance,
tienen diferentes dimensiones desde las que pueden ser analizadas: la dimension
estética, comunicativa, narrativa y del poder. La corporalidad, la oralidad y la
intertextualidad son las caracteristicas principales de las performance culturales,
como las entendemos en nuestro estudio. Segun la propuesta de analisis de Bauman,

la performance en cuanto actuacion es un modo de comunicacion estéticamente
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marcado, sefialado y exhibido especialmente para un auditorio/publico, desde este
punto de vista todo estudio sobre performance debe partir del analisis de sus
condiciones de produccion y las relaciones de poder (Bauman 1992, Stoeltje y
Bauman 1988). En este sentido, la performance se entiende como el espacio
encargado de dramatizar tales relaciones y de relevar las posibilidades de agencia de
los sujetos en la constitucion del mundo social (Vich y Zabala 2004: 13). Para Vich y
Zabala (2004) la performance como formas de cultura expresiva se basa en la
oralidad y la corporalidad y crea eventos que emergen del conjunto de negociaciones
que desarrollan los participantes del mismo. Para Briggs y Bauman (1990, 1996) las
performances asociadas a géneros particulares (en particular estos autores abordan
géneros discursivos) transportan sobre si arraigadas conexiones historicas, sociales,
ideologicas, etc., asi como desarrollan y crean conexiones indexicales que se
extienden mucho mas alla de la escena actual de produccién y recepcion. En este

sentido afirman que:

en el momento de remitirse a un genero particular, los sujetos productores
del discurso estan sosteniendo (de modo tacito o explicito) que poseen la
autoridad necesaria para descontextualizar el discurso que conlleva las
mencionadas conexiones historicas y sociales, y para recontextualizarlo

en la escena discursiva actual” (Briggs y Bauman 1996: 90)

Podemos preguntarnos junto a Vich y Zabala si el contexto también produce la
performance a la par de los sujetos involucrados, principalmente los intérpretes y la
audiencia: es decir, los autores consideran que mas que ponderar el contexto
existente alla afuera como algo que rodea el acontecimiento performatico, la
contextualizacion es parte inherente de la practica performatica y de su despliegue
social. La contextualizacon de los eventos performaticos desarrollados en
determinados momentos y espacios, pone foco en los mecanismos de poder que

regulan los ambitos de la vida cotidiana que co-producen la performace.

La performance cultural asi conceptualizada rescata la memoria colectiva a traves de
artes performaticas como la danza, los cantos, los rituales, o por medio de los objetos

y espacios fisicos y simbodlicos de la presencia africana encarnada en memorias y en
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practicas que actuan directamente en la profundidad del proceso de continua creacién
de la identidad colectiva (Stoeltje y Bauman, 1988). Una performance cultural, como
nos ensefia Victor Turner siguiendo a Dilthey, es la expresion que completa la
experiencia vivida y “expresa su sentido” (Turner 1986). La misma etimologia de la
palabra performance, del francés parfournir, completar, se refiere justamente a esta
tarea de blsqueda y de expresion de la experiencia vivida. En este sentido, sin querer
centrar el analisis en una estricta antropologia fenomenoldgica, podemos considerar
con Turner que la experiencia para ser socialmente reconocida necesita un acto
creativo de retrospeccion, que lleve a la autorreflexion, a la concientizacion y a la
atribucion de un significado cultural compartido, para la transformacion del presente.
La performance es entonces una accion socialmente reconocida de busqueda y de
reelaboracion de una identidad compartida que evoca el pasado, manipula el presente

y provoca el futuro.

En este sentido, retomando los estudios sobre la tradicion, la capacidad peculiar de la
performance cultural, un ritual, una ceremonia, una representacion teatral o una fiesta
popular, es transformar el presente rescatando e imaginando el pasado: la tradicién
no es lo que siempre ha sido, sino lo que se decide que sea, es una retroproyeccion,

un “proceso de reconocimiento de paternidad” (Clemente y Mugnaini 2004).

Las culturas performaticas seleccionan del pasado lo que creen importante para
justificar o alterar su condicion presente, agregando conciencia, proyectandose en el
futuro. Vich y Zabala subrayan que las performances, particularmente las practicas

discursivas de la oralidad:

son formas de memoria colectiva a través de las cuales los sujetos
encuentran fundamentos para constituir su identidad y repensar su
presente. En efecto, la oralidad es una de las instancias mediante las
cuales las sociedades construyen un archivo de conocimientos destinado

a interpretar y negociar el pasado” (Vich y Zabala 2004:18).

Espacios de resistencia y de creatividad, los cuerpos, las palabras y los sitios son los

sujetos vivos de la accion performativa, lugares privilegiados de la memoria. De esta
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manera, el pasado no esta antes del presente, sino adentro, es parte del presente y
desde el presente es recreado y resignificado. Esto es importante para rescatar a la
hora de trabajar con memorias que han sido histéricamente subalternizadas,
silenciadas y que no cuentan con grandes archivos como museos, archivos oficiales,
etc, en donde se conservan documentos textuales, dejando al margen las formas otras
de conocimiento y de narracion, como la oralidad y la corporalidad. Podemos pensar
en este sentido en la performance cultural en sus dimensiones — estetica,
comunicativa, narrativa y del poder - y lenguajes — oralidad, corporalidad e
intertextualidad — como archivos vivos de memoria. Es decir, una propuesta
metodoldgica y epistemoldgica que invita a no pensar Unicamente en las practicas
performaticas y en los sujetos que las representan como “memoria viva” sino mas
bien pensar en la materialidad de los cuerpos, de las voces, de las palabras y los

gestos como archivos de memoria.

1.4.2 Activaciones de la memoria y del patrimonio

Nos interesa ahondar un poco mas en el debate sobre las practicas culturales, como el
patrimonio y las memorias, que estan signadas por las apropiaciones diferenciales y
los usos sociales de distintos agentes que intervienen en este campo. Asimismo, que
la atribucion del valor patrimonial produce instancias de discusion y negociacion que
trascienden lo simbolico-cultural, movilizando también demandas politicas y

economicas (Cruces 1998, Rotman 2001).

De acuerdo a enfoques recientes de la antropologia del patrimonio, entendemos
necesario entonces abordar el espesor histdrico de estas practicas, segun las propias
categorias de autodefinicion de sus productores. La “operacion histérica” (De Certau
1993 [1985]), como la entendemos, funciona componiendo rigurosamente los
diversos sentidos del pasado mediante la interpretacion de sus huellas. De acuerdo a
los enfoques recientes que la antropologia propone para el estudio del patrimonio
cultural en sus cruces con la memoria, observamos las redefiniciones que fue

experimentando el concepto de patrimonio cultural en estrecha relacion con la
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emergencia de nuevos actores y usos sociales que involucran directamente a las
comunidades en donde dicho patrimonio es localizado, méas alla de las esferas
estatales y las instituciones especializadas en el tratamiento del mismo (Garcia
Canclini, 1994).

Entendemos el patrimonio como un espacio no sélo de produccion de legitimidades
(Prats 1997, Cruces 1998, Rotman 2001), sino a la vez de confrontacion y disputa, ya
que “identidades”, “tradiciones” y “memorias” van siendo redefinidas de maneras
divergentes por todos estos agentes sociales desigualmente posicionados (Arantes
1984, 1997; Crespo et al. 2007). El patrimonio y el pasado son a menudo un “campo
de alta tension” (Aravena Nufiez 2006) entre los distintos sentidos de la historia, pero

también, fundamentalmente, entre un pasado asi constituido y el presente.

El propdsito de estas perspectivas criticas no es tanto el de narrar los sucesos del
pasado o encontrar verdades formuladas desde un devenir histérico; sino mas bien lo
gue esta en cuestion es la forma en que se han reconstruido esos sentidos y operado
sus desplazamientos. Stuart Hall nos da una interesante pista en referencia a la
cuestion de las identidades culturales afrocaribefias que nos resulta sumamente
interesante para problematizar la idea de patrimonio cultural desde una perspectiva
critica. El autor pone la atencion en la nocion de la identidad como algo
contradictorio, “compuesto de mas de un discurso, compuesto siempre a través de los
silencios del otro, escrito en, y a través de, la ambivalencia y el deseo” (Stuart Hall
2010:321). Las narraciones del pasado a través de actos performativos corporizados
ponen en juego silencios, ambivalencias y deseos que a su vez son elementos
constitutivos de las representaciones de la practicas culturales que se movilizan en
los procesos de patrimonializacion. Estas maneras de intentar pensar una identidad
cultural y sus representatividad en los procesos de patrimonializacién nos indica que
cuando nos situamos en la historia de la subordinacion de un grupo o de una practica,
se ponen en escena representaciones polifénicas de las mismas, que se superponen,

contradicen, asimilan, se olvidan.

El patrimonio y las memorias que se evocan, se transforman en bienes polisémicos y
polémicos, que registran la historia de luchas entre fuerza desiguales. La calidad de
patrimonio se torna en un derecho que es, entre otros, el derecho a la memoria

(Guariglio 1999) vy, por ende, a ser reconocido / visibilizado. Como afirma Alicia
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Martin en relacion al patrimonio inmaterial o “vivo” que comprende expresiones
artisticas populares, tal como fueron conceptualizado en las Gltimas décadas desde
organismos internacionales y a nivel nacional, supone la accién de algunos
mecanismos de mediacidn oficial, que tras un objetivo de promocion, salvaguardia o
fomento tienden a simplificar y empaquetar formas expresivas complejas en un

formato mas accesible para la propia planificacion y gestién cultural:

Esta cuestion, que puede referir tanto a la polisemia de los repertorios
patrimoniales como al entramado de significaciones en relacion con los
usos y apropiaciones del patrimonio, se torna sumamente polémica y
delicada cuando el Estado interviene en lo que se ha llamado “patrimonio
vivo”, es decir, aquél que remite a expresiones identitarias cuyos cultores
conviven con los agentes patrimonializadores. Aqui aparecen cuestiones
en torno al control de la produccion cultural y quiénes son y como se
autentican los expertos en el tema, los criterios por los cuales se incluyen
0 no algunos fendmenos integrando la categoria de bienes a resguardar,
la discusidn de las formas en que el estado resguardara la continuidad de
esos bienes, y si ademas de resguardar, proteger, registrar, archivar los
bienes o repertorios patrimonializables, debe intervenir también en su

difusion y reproduccion (Martin 2005b).

Respecto al patrimonio afrolatinoamericano, las activaciones de las memoria
afrodiaspdricas ponen en juego diferentes maneras de representar las historias del
pasado — la esclavitud - y las necesidades del presente — reivindicaciones de derechos
y luchas por la autorepresentacion -, en relacion a las politicas culturales y de la
diferencia, como vimos. Como apunta el antropélogo mexicano Saul Millan (2004)
en un trabajo sobre el patrimonio inmaterial y la relacion con los estudios de la
antropologia, a partir de las dltimas reformulaciones conceptuales de la cultura y de
las experiencias de gestion en politicas culturales en los diversos paises
latinoamericanos, ocupa un lugar central la pregunta sobre la pertinencia de

distinguir entre un patrimonio material e inmaterial.

Hasta la década de los setenta, las grandes convenciones de la UNESCO definieron
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su campo de aplicacion de acuerdo con una concepcion sumamente restringida del
patrimonio cultural, limitado esencialmente a su dimension fisica. Con los afos,
tanto la UNESCO como sus paises miembros entendieron que la nocién de cultura
comprendia aspectos de caracter inmaterial, y desde 1972 reemplazaron
paulatinamente la vision arqueoldgica del patrimonio cultural exclusivamente
monumentalista en beneficio de una concepcién méas antropolégica de la cultura
(Millan 2004). El antropologo apunta que la estrategia dispuesta por las instituciones
de patrimonio para abarcar en medidas de politica patrimonial la complejidad de la
cultura, consiste sobre todo en agregar una categoria adicional que, bajo el nombre
de “patrimonio cultural inmaterial”, incluyera los usos, expresiones Yy
representaciones que tanto los grupos como los individuos reconocieran como parte
del propio patrimonio, promoviendo asi el respeto a la “diversidad cultural” y la
“creatividad humana”. La concepcion de la cultura como una “trama de significados”
habia finalmente promovido que la significacion se volviera un asunto teéricamente

relevante.

Es asi que mientras se producen los cambios semanticos que acompafian a las nuevas
legislaciones mas dispuestas a admitir que el patrimonio cultural no se reduce a un
acervo de bienes materiales, no se realiza sin embargo una real reflexion sobre las
condiciones de produccion de esos significados atribuidos a los bienes. Una vez mas,
la estrategia de los organismos como la UNESCO vy por lo tanto de las agencias
nacionales de cultura y patrimonio, serd aquella de interpelar a las comunidades
sobre cuyos bienes, materiales o inmateriales, se decide intervenir desde una
institucién oficial. Como releva Margarita Ondelj (2015), en las Gltimas décadas el
campo del patrimonio cultural inmaterial, especialmente a partir de los organismos
internacionales — UNESCO y CRESPIAL- , fue transitando por controversias que
pusieron en escena el vinculo entre cultura, las identidades sociales y las relaciones
de poder. Como veremos, las experiencias desarrolladas en Argentina y en Cuba a
partir del programa de la UNESCO La Ruta del Esclavo, ponen de relieve la cuestion
de la legitimidad en la representatividad de las activaciones patrimoniales de sitios y
practicas vinculadas con la esclavitud, en donde la racializacion de las diferencias y

de las memorias, constituye una vez mas un punto ciego en estas reflexiones.
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1.5 Acerca del enfoque comparativo, interconectado y multilocalizado

En este apartado, propongo algunas consideraciones metodoldgicas sobre la
necesidad y novedad de realizar un estudio comparado, relacional e interconectado
de la didspora africana en Cuba y en Argentina. Anticipamos finalmente los
principales ejes de andlisis sobre los que opera nuestra comparacion, util para dar
cuenta de la particularidad de los campos empiricos de trabajo, es decir las practicas
y politicas culturales afrolatinas en Cuba y en Argentina, y, en segundo término,
necesaria para problematizar el vinculo diferencial y especifico que se establece entre

manifestaciones culturales “vivas” y politicas oficiales, nacionales e internacionales.

Los dos contextos que escogi para su analisis en la presente Tesis, no comparten
cercanias regionales, que bien podria justificar la eleccion desde un punto de vista
georeferenciado clasico, pero si comparten, entre otras cosas el momento actual de
reconfiguraciones de las cartografias politicas y culturales afrolatinoamericanas a
partir de la historicidad de la diaspora africana en las Américas, como también el
momento actual de reformulaciones de las politicas raciales y de ciudadania
(Annecchiarico y Martin, 2012). En nuestra propuesta, reivindicamos un enfoque
comparativo, transnacional y diaspérico en linea con otras investigaciones que, a
partir de atentas y agudas precauciones metodoldgicas, se vinculan por lo general con
una misma region geopolitica o geocultural: la region rioplatense, el Cono Sur, el
area andina o caribefia (Ferreira, 2008; Gilroy 1993; Hall, 2010; Lépez, 2009). Cuba
y Argentina comparten el espacio de una cartografia afrolatinoamericana vy, entre
otras cuestiones significativas, considero que las conexiones y articulaciones locales
y globales, tanto en Cuba como en la Argentina, enriquecen el panorama del
Atlantico Negro moderno pensado por Paul Gilroy en referencia al espacio norte-
atlantico/europeo, en pos de una multilocalizacion de los espacios de la didspora
afro-latina, como propone Lao-Montes (2007).

Considero que un enfoque comparativo permite pensar cartografias multisituadas de
la diaspora africana en las Américas, mas alla de los espacios nacionales y
regionales, en una Optica interamericana descentralizada, deslocalizada pero

profundamente territorializada y encarnada. Por otro lado, un enfoque comparativo
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entre distintos “mapas-historias” de la didspora africana se torna fundamental si
tenemos en cuenta las especificidades contextuales y las relaciones de poder Norte-
Sur, para no convertir la diversidad de estas experiencias en una entidad homogenea
y desterritorializada pensada Unicamente desde el Norte (Carvalho 2002; Clifford
1997, Lao-Montes 2007).

Nuestra investigacion aborda al método comparativo y el analisis relacional como
herramienta analitica (Bourdieu y Wacquant 1995). La necesidad metodoldgica del
ejercicio de comparacion, interconectada y relacional, reside en que, en primer lugar,
nos permite desnaturalizar realidades socioculturales y evitar el escencialismo vy el
nacionalismo de las politicas de identidad y culturales que marcaron buena parte del
debate intelectual latinoamericano (Garramufio 2007; Morel 2011). Este ejercicio de
estudio que ademas de comparar, conecta algunos aspectos de la didspora africana en
las Américas, es prioritario para aquellos que hacemos antropologia hacia y desde
nuestras propias sociedades. Al mismo tiempo, queremos dar cuenta de la
particularidad de los campos empiricos de trabajo, es decir las practicas y politicas
culturales “afro” en Cuba y en Argentina, y, en segundo término, problematizar el
vinculo diferencial y especifico que se establece entre manifestaciones culturales

“vivas” y politicas oficiales, sean nacionales como internacionales.

Al elegir estos casos se pretende, ademas, una superacion del nacionalismo
metodolégico que considera el estado-nacién la unidad de analisis y enfoque
aparentemente neutral y automatico de las reflexiones teoricas, el compartimento
estanco de la realidad social. Frente a ello, el transnacionalismo afrodiasporico
pretende cuestionar el lugar de la presencia historica de los africanos y la esclavitud
como una alteracién accidental del sedentarismo unitario de los estados nacionales
latinoamericanos. Ante esta realidad compleja, considero que abarcar la dimension
transnacional no es solamente una necesidad para comprender la época actual de
globalizacion multicultural, la cual seguramente requiere una reformulacién de las
teorias y de los supuestos epistemoldgicos y metodolégicos (Hale 2014). No
significa renunciar a la nacién. Desde aqui hablamos y a sus narrativas nos referimos.
En efecto, como veremos, la mayor parte de las acciones que analizaremos en esta

tesis estan dirigidas, atravesadas e interpelan basicamente a las narrativas nacionales.

Planteo ademas que la presencia africana histérica en los territorios latinoamericanos
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y en términos diasporicos representa una forma de globalizacion colonial/moderna en
cuanto implicaba la circulacién de mercaderias, seres humanos, ideas y culturas,
transnacional y transculturalmente. De esta manera, la didspora africana cuestiona
desde adentro los limites del imaginario nacional: “pensar el centro desde los
margenes” (LOpez 2009). La comunidad transnacional imaginada desde la
experiencia afrodiasporica sobrepasa la nacion como comunidad imaginada desde la
hegemonia. Habita sus grietas, recorre sus senderos, temporalidades y espacialidades
de otras formas, otras intensidades y proyecciones. Se trata de un mismo territorio
vivenciado con diferentes temporalidades y espacialidades. Tomando prestado el
argumento de Mbembe en relacion a las fronteras de las naciones africanas (Mbembe
2008), los territorios contemporaneos de la diaspora africana en América Latina y el
Caribe construyen cartografias decoloniales multiples, interdependientes,
heterogéneas y mdviles. Las naciones latinoamericanas son también naciones

afrodiaspdricas, ademas que mestizas, migrantes, indigenas y coloniales.

Estas cartografias de comunidades mestizas en diferentes escalas, generan momentos
intersticiales, siguiendo la terminologia de Bhabha (2002 [1994]). Son procesos
producidos precisamente en la articulacion de las diferencias 0 procesos
transfronterizos en el sentido de Mignolo (2003). A su vez, estos procesos
constituyen los lugares desde donde se articulan nuevas subjetividades, nuevos
colectivos, nuevas lealtades e identidades intersticiales (in-between), forjadas a partir

de las multiples ubicaciones del sujeto hibrido o hibridado.

Argentina y Cuba representan los dos casos elegidos en el presente trabajo, con
caracteristicas especificas e irreductibles, pero que contrastandolas en una Optica de
integracion interpretativa, pueden restituir la complejidad de la cuestion y, a la vez,
ofrecer interesantes temas de profundizacién, de analisis comparado y de debate
acerca de los complejos fendmenos socioculturales contemporaneos vinculados con
la presencia africana en nuestro continente. Siguiendo estas lineas, el proyecto de
investigacion recorre algunos senderos que trazan posibles cartografias de la diaspora
africana en estos contextos especificos a través de las experiencias de resignificacion
de las préacticas culturales, del patrimonio cultural y de las memorias afrodiasporicas.
El analisis se sitla en las ciudades capitalinas de Buenos Aires y de La Habana, y
también recorre dos sitios ubicados la provincia de Buenos Aires y en la provincia de
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Matanzas. Planteamos por lo tanto tres ejes sobre los que operard el método

comparativo en nuestra investigacion.

En primer lugar, analizaremos instancias etnogréficas ligadas a situaciones
particulares o eventos culturales publicos de tematicas afrodescendientes, en Cuba y
en Argentina, limitadas a las Gltimas dos décadas y en relacion a los contextos
socioculturales especificos (manifestaciones publicas de performance afrocubanas y
afroargentinas, particularmente en La Habana y en Buenos Aires). Por otro lado,
analizaremos las incidencias en el plano local, tanto para las politicas publicas
nacionales que para las comunidades afrodescendientes, de politicas internacionales
y nacionales en tematica afrolatinoamericana (“Ruta del Esclavo” UNESCO;
Conferencia de Durban del afio 2001). En tercer lugar, construiremos un conjunto de
dimensiones que nos permitan comparar entre si cada campo especifico de acciéon y
del conocimiento, tanto las producciones académicas cuanto los discursos nacionales

hegemonicos. Nos proponemos entonces indagar y relacionar comparativamente:

1. las narrativas oficiales de nacion, racialidad y cultura; los discursos hegemdnicos
en torno a las construcciones nacionales de alteridad/identidad, blanquedad/negritud
y mestizaje; el lugar de la diaspora africana en las narrativas de nacion y en el

discurso antropoldgico local;

2. la activacion y la resignificacion de practicas afroargentinas y afrocubanas desde
los afios 90 hasta la actualidad y cdmo estas practicas interactlan, en convergencia o
en conflicto, con los discursos hegemonicos que producen un saber y un poder sobre

estas experiencias;

3. las articulaciones entre los programas internacionales y las politicas culturales en
Cuba y en Argentina desde los afios 90 y las articulaciones locales con los

movimientos de afrodescendientes;

4. el Programa de la UNESCO “Ruta del Esclavo”, sus lineas de accion en el marco
de las politicas culturales de preservacion y valoracion del legado material e
inmaterial africano en América Latina y el Caribe, sus modalidades de
implementacién en los programas de las agencias estatales cubanas y argentinas.

5. los espacios fisicos y simbolicos de la memoria de la esclavitud/africanidad

patrimonializados directa o indirectamente a partir del Programa “La Ruta del
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Esclavo” de la UNESCO vy sus articulaciones locales, a través de algunos casos
puntuales en la provincia de Matanzas, Cuba y en la provincia de Buenos Aires,

Argentina.

Con estos objetivos, pretendemos construir un mapa tedrico-interpretativo de las
representaciones de la afrodescendencia en Cuba y en Argentina, analizando los
diferentes aportes y conceptos empleados en ambos contextos. Las unidades de
andlisis de la investigacion se insertan en el debate actual sobre la modernidad y
decolonialidad, es decir, las ambivalencias de la relacion entre politicas y estéticas,
artes y practicas de dominacién y de resistencia, discursos y contra-discursos,
culturas y contra-culturas (Appadurai 1996; Hall 2010; Said 1993). El objetivo
ultimo es aportar a la elaboracion de un mapa tedrico-interpretativo de las
representaciones de lo “afro” en Ameérica Latina Gtil para repensar las cartografias
transnacionales de la didspora africana acordes a las actuales reivindicaciones y
demandas sociales de los grupos de afrodescendientes y en una Optica interamericana

y decolonial.
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CAPITULO 2. Contextualizando la diaspora africana en América

Latinay el Caribe

2.1 Diasporas afrolatinoamericanas multisituadas: aproximaciones

poéticas y politicas

Presentamos un abordaje al campo de estudios de la diaspora africana en las
Ameéricas, a través de un didlogo entre autores que reflexionan sobre las experiencias
de la diaspora como poética y politica analizando su surgimiento y sus diferentes
usos y significados (Clifford 1997; Edwards 2001; Gilroy 1993; Lao-Montes 2007;
Hall 2010). Abarcamos la diaspora por un lado como concepto heuristico atil para
entender las multiples experiencias de la esclavitud en las Américas (Gilroy 1993;
Edwards, 2001) y, por el otro, como politica y poética de la diferencia afro-latina en
el marco de un proyecto decolonial (Hall 1996; Lao-Montes 2007, Mignolo 2003).

La diaspora, como concepto relacionado con la presencia africana en el continente
americano, surge a partir de la década del 50’ como reflexion interna al movimiento
Pan-Africano, de donde también comenzé a pensarse en términos de negritud y de
credlization, en la acepcion francesa del término. El concepto de didspora, a
diferencia de otros conceptos escencializantes de las identidades racializadas, como
negritud o panafricanismo (Edwards, 2001), es un concepto que tiene usos diferentes,
contextuales y por sobre todo, implica una idea de transnacionalidad y
transculturalidad que requiere ser formulada también en relacion a las cuestiones de
poder, como las desigualdades, las hegemonias y las formaciones nacionales de la

diferencia o alteridad.

Clifford considera que las modalidades en las que se realizan las experiencias de la
diaspora hoy en dia no pueden ser reducidas a epifendmenos del estado nacional o
pensadas Unicamente en relacion al capitalismo global: si bien pertenecen a estas
estructuras, las experiencias de la didspora las superan y las cuestionan (Clifford

1997). El autor advierte las disimiles conceptualizaciones y definiciones que se han
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realizado sobre el término de diaspora para indicar movimientos de personas a través
de naciones Y territorios, reflexiones que necesitan ser repensadas en la época actual
de movimiento creciente y generalizado de personas, ideas, culturas.

Clifford propone un mapa interpretativo de las diferentes modalidades histéricas y de
los discursos de la diaspora, considerando por lo menos tres perspectivas en las que
se han desarrollado los estudios: la didspora como comunidades histéricas dispersas,
multilocales o translocales producto de grandes movimientos de personas que
mantienen vinculos y lealtades con el lugar de origen, fisico y/o simbélico, por mas
lejano se encuentre en el tiempo y en el espacio (Safran 1991); es el caso
paradigmatico de la didspora judia, de las redes de comunidades transnacionales, por
ejemplo del mediterraneo arabe y, en alguna medida, el “Atlantico Negro” pensado
por Gilroy (Gilroy 1993). Luego, Clifford ubica el paradigma de la frontera para
explicar los movimientos de personas que van constituyendo comunidades de
frontera e identidades transnacionales con lealtades multilocalizadas e hibridas, como
lo son las comunidades de migrantes contemporaneos. Un tercer paradigma pone el
acento en la experiencia diasporica de los africanos y sus descendientes en las
Américas y las conexiones decentradas de las comunidades negras contemporaneas,
es decir que producen discursos politicos y poéticos diasporicos relacionandose de
manera compleja y no determinista con un origen comun vy, sobre todo, con una
experiencia comun: la esclavitud, las resistencias y las experiencias de racializacion
modernas/coloniales®’.

Si bien por momentos Clifford insista en un discurso demasiado diasporicista de las
identidades contemporaneas dispersas, diluidas y conectadas a través de diferentes
dispositivos tecnologicos — Clifford dice que a finales del siglo XX todas las
comunidades son de alguna manera diasporicas (Clifford 1997:298) -, me parece a su
vez interesante la atencion que pone en la relevancia de los discursos y de las formas

culturales de la diaspora en cuanto lenguaje radical de la diferencia de los paises

17 Clifford (1997), retomando el trabajo de Gilroy (1993) habla del sufrimiento, de la adaptacion y
de la resistencia como las modalidades significantes de la experiencia afrodiaspérica que estructuran
las narrativas y las formas expresivas surgidas en el Atlantico Negro, mientras que el mito del retorno
al lugar de origen pasa a segundo plano, si bien constituye una retérica ampliamente empleada en las
culturas expresivas. Por otro lado, Stuart Hall (2010) revierte esta argumentacion sosteniendo que
son la lucha y el deseo los motores de los procesos de subjetivacion afrodiaspdrica, lucha por la
diferencia y en contra del racismo, y deseo como tension y orientacion utdpica no hacia otro lugar
mitico o imaginado, sino hacia el aqui y el ahora.
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caribefios y norteatlantico®®,

Paul Gilroy, en su célebre ensayo The Black Atlantic: Modernity and Double
Consciousness (Gilroy 1993), propone la diaspora como un instrumento heuristico
util para pensar las identificaciones afroamericanas del espacio Atlantico que superan
y cuestionan las estructuras del Estado nacional y del capitalismo mundial. Su aporte
es fundamental para ubicar la didspora como una propuesta politica para pensar en
las identidades americanas afrodiasporicas. Para este autor, la experiencia de la
esclavitud y la presencia de descendientes de africanos son constitutivas de las
identidades caribefias y afronorteatlanticas, por lo que la didspora se presenta
entonces como una propuesta politica para pensar en las identidades americanas. El
“terror colonial” impuesto a través de la esclavitud, asi como los procesos de
resistencia y de emancipacion, son considerados como las experiencias que fundan
las “identidades negras” (Gilroy op. cit.). Propone por lo tanto considerar a la
esclavitud como premisa de la modernidad, y la memoria de la esclavitud como
instrumento interpretativo insoslayable para elaborar la idea de modernidad que

surge de las culturas afroamericanas contemporaneas.

Toma radical distancia de las evocaciones de la historia colonial como “encuentro de
culturas”: la diaspora africana es el lugar del trauma y de la resistencia, ubicado en el
espacio fisico del *“atlantico negro”, que constituye un puente o una nave a lo largo
de la historia, entre naciones y culturas. En este modelo interpretativo, los origenes o
las raices pasarian a ser una cuestion inaccesible pero a la vez fundamental en las
constituciones identitarias “negras” para las autoafirmaciones de los sujetos. Gilroy
rescata la vitalidad de las formas de poder y de subordinacion racializadas a lo largo
de la historia moderna y posmoderna, y afirma que el “negro” y el “blanco” existen
como construcciones histéricas, sociales y politicas especificas, ya no como
identidades originarias, culturas puras o como “razas”. Gilroy utiliza el concepto de
diaspora para relevar la relacion de tension entre la identidad y la no-identidad en la
cultura politica negra, hacia una idea de identidad contingente, indeterminada,

desterritorializada y conflictiva.

18 Si bien Clifford sitta sus reflexiones en el espacio norteatlantico — Estados Unidos, el Caribe
britanico y Europa del Norte -, al igual que la propuesta de Gilroy, sugiere no obstante que las
experiencias de las comunidades afrolatinas ponen en discusion las lecturas demasiado lineales de
didspora pensada desde el norte (Clifford 1997:314).
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El Atlantico Negro, que Gilroy ubica en el espacio que une Africa-Norte América-
Europa, es un espacio simbolico y politico fluido, transcultural y transnacional: “una
estructura de sentimiento, de produccién, comunicacion y memoria que Ilamamos
heuristicamente Atlantico Negro” (Gilroy 2003 [1993]: 49).

Como han puesto de relieve muchos autores, la propuesta de Gilroy se refiere
exclusivamente a las culturas afro-anglosajonas o del Atlantico Norte, por lo cual hay
que considerar las limitaciones y los posibles alcances a la hora de extender sus
analisis en los contextos latinoamericanos (Edwards 2001; Segato 2007; Carvalho
2002). Estos autores, entre otros, avanzan criticas al uso de la idea de didspora tal
como la plantea Gilroy, pues seria un instrumento que tiende a explicar lo “afro”
como una entidad globalizante y desterritorializada, tratando a los sistemas culturales
afroamericanos no en sus especificidades contextuales, sino una vez mas, como
comunidades imaginadas e imaginadas desde el norte. Segun estas criticas, el
Atlantico Negro no tiene en cuenta la asimetrias de poder norte-sur, al quedar
America Latina excluida o pensada como “reflejo” subordinado de la experiencia
afro-norteamericana, y tampoco las diferentes politicas raciales que operan en
América Latina respecto del contexto anglosajon. En definitiva, Paul Gilroy es, como
todos los investigadores, un intelectual situado geopoliticamente y en cuanto tal debe

ser asumida su interesante y profunda lectura critica de la diaspora.

Autores latinoamericanos y caribefios han subrayando la necesidad de profundizar
las distintas narrativas afro-latinas, considerando también una perspectiva de género
y desde el Sur (Hall 2010, Lao-Montes 2007). Stuart Hall, cuyo trabajo se focaliza en
el Caribe, contrasta en tal sentido una idea de diaspora imperialista, esencialista y
hegemonica que hace referencia a una identidad perdida, fragmentada y circunscripta
de las poblaciones caribefias, contra una experiencia de la didspora necesariamente
heterogénea y diversa “constantemente produciéndose y reproduciendose de nuevo a
través de la transformacion y la diferencia” (Hall 2010: 360). A partir del analisis
ofrecido por Patterson y Kelley en el marco de los estudios norteamericanos de la
diaspora (2000), Lao-Montes desarrolla un marco teérico para analizar la diaspora
africana en América Latina y el Caribe desarrollando tres propuestas interpretativas:
la didspora como proceso en constante formulacion a partir de las experiencias

historicas y cotidianas — resistencias, practicas culturales, luchas y organizacion
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politica-; como condicién en el contexto del estado moderno/colonial formado a
partir de las jerarquias de raza y género; y por ultimo como proyecto de comunidad

translocal y decolonial. El autor entiende que:

La diaspora africana puede concebirse como un proyecto de
descolonizacion y liberacion insertado en las practicas culturales, las
corrientes intelectuales, los movimientos sociales y las acciones politicas
de los sujetos afrodiaspéricos. El proyecto de la diaspora como préctica
de liberacion y construccién de comunidad transnacional se basa en las
condiciones de subalternizacion de los pueblos afrodiasporicos y en su

agencia histdrica de resistencia y autoafirmacion. (Lao-Montes 2007: 3)

Lao-Montes pone de relieve la importancia de una perspectiva de género para trazar
una imagen mas completa y, concreta y decolonial de la didspora a partir de la
perspectiva de las mujeres negras y de los estudios feministas, que cuestionan el
caracter heteropatriarcal de los discursos y las politicas dominantes de la didspora
construidos por hombres negros heterosexuales. Como veremos, el lenguaje de la
diaspora/identidades afrodiaspdricas es reelaborado y utilizado por parte de
activistas, intelectuales y trabajadores culturales afrodescendientes de manera
diferencial a partir de cada contexto nacional, lo cual permiten multisituar el
territorio de la diferencia afro-latina. En resumen, podemos ver a partir de estas
conceptualizaciones que la nocion de didspora africana como proceso, condicion y
proyecto implica “un océano de diferencias y un terreno en pugna inscrito por
ideologias de genero, intereses politicos y sensibilidades generacionales diferentes”
(Lao-Montes 2007:14). En este sentido, las modalidades poéticas y politicas de la
diaspora constituyen, en las palabras de Gilroy (op.cit.), contra-culturas de la
modernidad, esferas publicas y privadas alternativas que desafian el tiempo
homogéneo de la nacién desde sus margenes y fronteras (Bhabha 2002 [1994]), a
partir de la “politica de la sincopa” (Ferreira 2008, Quintero 2013), de la
fragmentacion y de las maltiples conexiones temporales y espaciales. Adoptamos por
lo tanto en nuestro trabajo el concepto de diaspora aplicado a la experiencia de la

africania/afrodescendencia debido a que permite dinamizar las fronteras nacionales e
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integrando diversidad de experiencias locales.

2.2 Africania y africanidad en el campo de los estudios de las artes

performéticas afrolatinoamericanas

Continuando el analisis critico de algunos enfoques y perspectivas que consideramos
necesarios para la contextualizacion de la didspora africana en América Latina y el
Caribe, delineamos aqui las principales trayectorias y propuestas Utiles al estudio de
las culturas performaticas afrolatinoamericanas, retomando diferentes modelos
conceptuales de la presencia africana en el continente.

A lo largo del siglo XX, diferentes enfoques desde la antropologia trataron de dar
cuenta de la presencia africana en las sociedades y culturas latinoamericanas,
especialmente en el campo de los estudios de performance y etnomusicol6gicos
(Ferreira 2008). Estos estudios se caracterizan por su preocupacién en la alteridad y
en la diferencia cultural — estudios de religion, lingiisticos, practicas performaticas,
sistema de valores y signos de identidades socialmente racializadas - y por lo general
suelen estar poco atentos al estudio de las desigualdades sociales y los procesos de
exclusion y dominacion. Ferreira considera que los estudios recientes de las artes
performaticas negras, especialmente la musica, la danza y la oralidad, contribuyeron
en apuntar que éstas son practicas constitutivas de las identidades y culturas de los
pueblos afrodescendientes no en un sentido escencialista o culturalista, mas bien en
cuanto expresiones de lo indecible en los escenarios esclavistas y post-esclavistas,
como précticas de resistencia y como “forma de constitucion performatica y no-
verbal de utopias” (Ferreira 2008: 227). Por otro lado, el autor considera que dichos
estudios atraviesan necesariamente el campo de las subjetividades racializadas, si
bien son todavia escasas las propuestas que apuntan a esa direccion. Estos aportes
me parecen significativos para reflexionar sobre como analizar y dar cuenta de la

presencia africana en las culturas expresivas y performéaticas americanas,
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particularmente en las masicas y las danzas y, parafraseando a Hall, interrogarnos
sobre qué es “lo negro” en la “cultura popular negra” (Hall 2010).

Desde el contexto caribefio, encontramos los conceptos de africania y de africanidad
propuestos por el cubano Fernando Ortiz, para referirse a la transculturacion de los
elementos musicales africanos en la musica popular cubana, separable de las formas
racializadas de identidad. Estos vocablos luego se extendieron a todo el continente
diversificando las reflexiones sobre los aspectos tanto de unidad cuanto de diversidad
en los legados africanos en relacion a las especificidades contextuales (Ferreira 2008;
Garcia 2005). Luis Beltrén, quien reflexiona sobre la produccién en los estudios
afrolatinoamericanos, observa que se ha optado por el término africania por sobre el
de “negritud” (négritude) de origen francoafricano (blackness en los EEUU) o el de
“presencia africana” (Beltran 2008: 416).

En la misma linea, si bien desde un enfoque critico, el intelectual afrovenezolano y
lider principal de la Red de Organizaciones Afrovenezolanas “Chucho” Garcia
Valdés ubica 3 enfoques en los estudios de la africania latinoamericana a lo largo del
siglo XX que fueron constituyendo un campo de estudio amplio, interdisciplinar y en
tension: los estudios académicos o cientificos, el campo literario o intelectual y las
reflexiones de los propios sujetos afrodescendientes (Garcia Valdés 2005). El autor
no entiende estas tres orientaciones en un sentido estrictamente cronoldgico, si bien
rastrea genealogias y transformaciones en las conceptualizaciones y herramientas
tedricas, mas bien las ubica como tres maneras — claramente no son las Unicas - en
las que se abordd la cuestion africanista desde diferentes miradas, perspectivas y
posiciones, ahora en tension, ahora en un didlogo productivo.

En breve sintesis, el primer enfoque segun esta propuesta trata de los estudios
académicos comenzados a partir de los afios 20, particularmente desde la disciplina
antropolégica con los trabajos pioneros de Melville Herskovits en los Estados
Unidos, Fernando Ortiz en Cuba, Raymundo Nina Rodriguez en Brasil, Aguirre
Beltran en México y Roger Bastide, entre otros - , y la etnohistoria, con los trabajos
de Brito Figueroa en Mexico, José Luciano Franco y Moreno Fraginals en Cuba.
Particularmente, en 1943 se crea en México la Fundacion Instituto Internacional de
Estudios Afroamericanos, con la finalidad de realizar estudios de las poblaciones

negras de Ameérica en sus aspectos bioldgicos y culturales y sus influencias
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contemporaneas que, si bien tendra una breve trayectoria, representd junto a los
grupos de estudio surgidos en Cuba - como veremos luego -, el comienzo de un
nucleo de investigacion sobre la tematica en América Latina (Garcia Valdés 2005).
En esta primera aproximacion académica hacia la africania, Garcia Valdés considera
que los sujetos afrodescendientes fueron reificados y marginalizados en la
produccion de conocimiento, sus aportes museificados y la conexion con Africa

relegada al pasado,

en una estructura de analisis conceptual que no se atrevia a correr riesgo
en el sentido de darle la voz a quienes protagonizaban sus propias
producciones culturales. La academia los interpretaba, en la mayoria de
los casos despectivamente y muy pocas veces en su justa dimension de
actores sociales, culturales, religiosos y politicos (Garcia Valdés 2005:
362)

El segundo enfoque estrechamente vinculado con el primero es la aproximacion
literaria e intelectual més amplia a la africania, comenzando con el movimiento de la
negritud en el Caribe francéfono, la mulatez de la propuesta poética de Nicolas
Guillén, el afrocubanismo en la obra de Fernando Ortiz, el Renacimiento de Harlem
en los Estados Unidos pasando por las diferentes y ricas propuestas literarias en las
diferentes latitudes latinoamericanas. Ambas aproximaciones, tanto académica como
intelectual y literaria, contribuyeron en las palabras de Garcia Valdés a la produccion
y fijacion de representaciones estereotipadas de la presencia africana en el continente
americano. Ademas, estas representaciones fueron legitimadas en las instancias
politicas oficiales, tanto nacionales — por ejemplo a través de las politicas culturales y
educativas — como internacionales, particularmente la Unesco.

Finalmente, Garcia Valdés propone un tercer enfoque desde donde se abarcé la
africania, es decir las perspectivas elaboradas por los propios actores sociales
afrodescendientes, sea a través del activismo y la militancia politica, que la
produccion cultural e intelectual. Este enfoque parte del autorreconocimiento de los
actores como afrodescendientes/negros — segun los diferentes usos y vocablos - , que

reflexionan sobre sus propias practicas en cuanto sujetos historicos. Como veremos
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luego, la afrodescendencia como concepto politico-identitario reciente parte
justamente de la toma de conciencia reflexiva de lucha y de transformacion, abriendo
nuevos espacios para pensar e intervenir en la discusion sobre la africania desde una
pluralidad de actores.

Luis Ferreira (2008) amplia esta perspectiva y abarca la cuestion de la identificacion
de la africania o africanidad en las artes performaticas negras, especialmente la
musica y la danza, analizando algunas perspectivas Utiles para la trayectoria que
estamos esbozando. Por un lado, algunos enfoques consideran las artes performaticas
afrolatinoamericanas a partir de los elementos ritmicos, estéticas, géneros y codigos
compartidos, lo que Ferreira denomina una gramatica negra distinguible en las
diferentes practicas expresivas y que también podemos vincular con la “estructura de
sentimiento” propuesta por Gilroy (1995).

Estas constantes materiales y simbolicas han sido enunciadas como africanismos, es
decir supervivencias y retenciones que permanecen Yy se transmiten en las
performances culturales contemporaneas (Patterson y Kelly 2000). Algunos aportes
consideran los africanismos como supervivencias Yy retenciones -elementos
materiales, matrices u origenes identificables- 0 como principios de organizacion
cultural —vision del mundo, codigos— pensados como elementos estaticos y
homogéneos y que colocan un vinculo entre Africa y los pueblos americanos
unicamente en el pasado (Herskovits 1941; Bastide 1970). En esta acepcion, los
africanismos funcionan como orientaciones cognitivas, gramaticas subyacentes que
estructuran las practicas culturales afroamericanas, acorde a un modelo lingtistico de
la cultura segun la postura de Mintz y Price (2012 [1976]). Las “huellas de africania”
fueron abordadas por un lado como elementos originarios distinguibles, segun un
discurso de autenticidad o busqueda de “primordialidades objetivas” (Ferreira 2008);
por otro lado, a partir del modelo linglistico de la créolization antillana y las teorias
del sincretismo, aculturacion y transculturacion relativas a los sistemas culturales, las
“huellas de africania” fueron problematizadas como elementos nuevos, americanos,
hibridos, producto de mezclas. Ferreira advierte que esta tensiobn no es
“necesariamente resoluble tedricamente sino mas bien politicamente por los propios
actores sociales y desde la situacion del sujeto del habla” (Ferreira 2008:238).

De acuerdo a los enfoques criticos recientes, podemos conceptualizar la africania y la
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africanidad en sus mdltiples significados diaspdricos, es decir por un lado como
“huellas o legado de Africa” en las culturas americanas (elementos materiales y
conceptuales-simbolicos: expresiones artisticas, musicales, religiones, lengua,
comida, genealogias familiares y lazos de sangre) y por el otro, como proyectos
politicos e historicos de comunidades afrolatinoamericanas situadas histéricamente y
vinculadas con las formas de subjetividades racializadas (Patterson y Kelly 2000). En
esta perspectiva la africania/africanidad en las culturas afrolatinoamericanas refiere a
una multiplicidad de factores, con énfasis en el proceso, en la liminalidad, en la

transformacion constante:

- una interpretacion local de los vinculos culturales de América con Africa en
términos de una trascendencia historica, implicando formas de experiencia y

subjetividad “situadas” (territorialmente, politicamente, histéricamente, etc.);

- la reconstruccion de la memoria que tuvo lugar en América a partir de recuerdos de

Africa y de necesidades y objetivos contingentes de los sujetos;

- las identidades que los afrodescendientes fueron modelando para resistirse a la

esclavizacion y a las relaciones asimétricas racializadas post-esclavistas y actuales

En términos de identidad, Hall plantea un doble movimiento de construccion
identitaria de las sociedades afrocaribefias que resume lo que hemos planteado hasta

aqui:

Deberiamos pensar en las identidades negras del Caribe como
“enmarcadas” por dos ejes 0 vectores que operan al mismo tiempo: el
vector de similitud y continuidad y el vector de diferencia y ruptura. Las
identidades caribefias siempre han sido pensadas en términos de la
relacién dialogica entre esos dos ejes. El primero nos da una base, una
continuidad con el pasado. El segundo nos recuerda que lo que
compartimos es precisamente la experiencia de una profunda
discontinuidad: los pueblos arrastrados a la esclavitud, la trata, la
colonizacion y la migracion, vinieron en su gran mayoria del Africa. (Hall
2010: 352)
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El autor se refiere especificamente a las Antillas anglosajonas y francesas, pero
podemos extender este analisis a la region latinoamericana y caribefia. Por un lado, la
africania/africanidad en términos de identidad cultural hace referencia a un “acto de
redescubrimiento imaginativo” en que se produce una concepcion de una identidad
esencial redescubierta; cita como ejemplo el cine caribefio, en donde Africa aparece
al centro de la coherencia imaginaria mediante su representacion o imaginacién y
cuyo objetivo es reconstruir las "conexiones olvidadas”. Esta es la vision de la
negritud, “orientada por la esperanza secreta de descubrir méas alla de la miseria de
hoy en dia, mas alld del desprecio de uno mismo, de la resignacion y de la
abjuracion, una era bella y espléndida cuya existencia nos rehabilita con respecto a
nosotros mismos y a los demas” (Hall 2010: 350). Por otro lado, la experiencia
afrocaribefia indica que la identidad cultural es un asunto de “llegar a ser”, es “algo”
construido a partir del juego continuo de la historia, de la cultura y el poder. (ibid)
“las identidades son los nombres que les damos a las diferentes formas en las que
estamos posicionados, y dentro de las que nosotros mismos nos posicionamos, a
través de las narrativas del pasado. Es solo desde esta segunda posicion que podemos
entender adecuadamente el caracter traumético de la experiencia colonial” (ibid). El
énfasis en la agencia cuestiona al eurocentrismo y a cierto latinoamericanismo ibero-
centrado que han dominado los estudios sobre la presencia africana, tal como lo
consideran los autores con quienes estamos dialogando (Ferreira 2008; Garcia
Valdés 2005).

Al mismo tiempo, sin embargo, considero apuntar dos cuestiones mas, necesarias
para profundizar de manera coherente el estudio de las practicas
afrolatinoamericanas. Primero, la importancia en prestar atencion a las condiciones
concretas en que la agencia de los sujetos afrodescendientes se desplego
historicamente y se despliega en las coyunturas actuales, tanto nacionales como
internacionales —particularmente con la politica neoliberal del multiculturalismo y las
politicas de identidad en las agendas locales-, como analizamos a lo largo de la Tesis.
Segundo, alejarnos de las concepciones del legado africano en las culturas
latinoamericanas en términos de “matrices afro”, que implica un viaje unidireccional,
lejano y acabado desde Africa hasta América, ademas que, como sugiere Ferreira

(2008) pensar en términos de matrices o de origenes avala una idea del mestizaje
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blanqueado nacionalista en tanto superador de las distintas “matrices”,
particularmente en las formas expresivas y précticas performéticas “nacionalizadas”

y/o recientemente patrimonializadas.

2.3 Estudios desde Cuba: entre el “folklore afrocubano” y el “engafio de

las razas”

A continuacién voy a trazar un mapa de los estudios afrocubanos a partir de la
produccion de las ciencias sociales en el siglo XX y comienzo del siglo XXI,
abordando los principales centros de investigacion y las publicaciones realizadas, lo
mas completo posible, aungque no exhaustivo. Indagamos por un lado las propuestas
epistemoldgicas y tedricas en relacion a las practicas performaéticas afrocubanas,
particularmente los estudios de masica, danzas y religiones afrocubanas, y por el otro
el trabajo intelectual frente a lo que Fernando Ortiz llamo “el engafio de las
razas”(Ortiz 2011), abarcando el desarrollo de las ciencias sociales en relacion a la

problematica racial en el periodo revolucionario.

2.3.1 Trayectorias y aportes fundacionales en los estudios afrocubanos y
del folklore

Para los fines de mi trabajo, propongo un rapido recorrido a partir de cuatro
momentos clave que nos permiten ordenar la produccion y orientar nuestras
reflexiones. Un primer momento tiene como protagonistas a los pioneros de este
campo de estudio a principio y mediados del siglo XX, que representan las

principales referencias para las siguientes producciones. Un segundo momento
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considera las reflexiones desarrolladas luego del triunfo revolucionario de 1959 hasta
los afios '80, afios marcados por un cambio de paradigma en el orden socioeconémico
y politico que condicion6 la produccion cientifica y el mismo debate sobre la
problematica racial. Un tercer momento podemos ubicarlo en las transformaciones
ocurridas luego de los '90, una década marcada por profundas crisis en todos los
ordenes de la vida social que se acompafid de un resurgimiento en las reflexiones
sobre la cuestion racial. Finalmente, consideramos el momento actual a partir de los
afios 2000 con transformaciones y reestructuraciones institucionales y de enfoques,
gue actualizan debates y perspectivas de analisis.

En primer lugar, los estudios socioculturales relacionados con la presencia africana
en Cuba coinciden desde sus comienzos con un interés hacia los estudios de folklore,
comenzados por Fernando Ortiz y un grupo de intelectuales del campo de la
musicologia y la etnologia, lo cual marca la trayectoria de los estudios afrocubanos a
lo largo del siglo XX. El antrop6logo y escritor contemporaneo Miguel Barnet
comenta que los primeros en interesarse en los aspectos mas superficiales de las
expresiones populares de las “clases bajas” urbanas, fueron a mediados y finales del
siglo XIX los escritores costumbristas (Barnet 1998). Viajeros, periodistas y letrados
describian lo que se consideraba como “objeto” de curiosidad de las clases altas de la
sociedad colonial: tenemos los primeros relatos y descripciones de fiestas populares
en donde sobresalen las costumbres y los elementos pintorescos de los africanos y
sus descendientes, lo visible a los ojos cargados de prejuicios raciales y con una
mirada estereotipada y peyorativa.

El interés cientifico hacia las expresiones populares y su estudio comenz6 a
delinearse a principios del siglo XX, particularmente a partir de los afios veinte, en
un contexto social de marginalizacion de la poblacion afrodescendiente, bajo la
ideologia del blanqueamiento nacional, y a la vez de surgimiento de los primeros
movimientos negros, como el Partido Independiente de Color (Helg 1990, Rodriguez
2010). En esos afios se va conformado un movimiento literario y artistico conocido
como “poesia negrista” o “afrocubana” o “mulata”, que tuvo ilustres representantes,
como Roberto Ferndndez Retamar, Nicolas Guillén y Fernando Ortiz, entre otros
(Fernandez Retamar 2009; Matos Arévalos 2012).

Como destaca Jose Matos Arévalos, el principal investigador de la obra y
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pensamiento de Fernando Ortiz, esas experiencias poéticas y artisticas “negristas”
que surgian con fuerza en todo el Caribe, con sus influencias en Europa y en Estados
Unidos, confluyeron en Cuba en un ambiente intelectual propicio en donde todas las
artes — en particular la poesia, la plastica, la musica y la danza - y los intelectuales —
linglistas, etndlogos, socidlogos - estaban enfrascados en precisar y dimensionar el
legado africano en la region y su conexion con Africa (Arévalos, en prensa).
Paralelamente a ello, en el plano de la vida politica y social actuaban las sociedades
de negros y mestizos cuyas acciones se centraban en las reivindicaciones de sus
derechos, a partir de una clara postura politica contra la discriminacion racial.

En este contexto se realizan los primeros estudios letrados desde un punto de vista
literario, antropoldgico, lingtistico o musical de los elementos culturales africanos en
la sociedad cubana. EI ambiente propicio y los esfuerzos individuales confluyeron en
la creacién de los Archivos del Folklore Cubano (1924-1930) “verdadero vehiculo
cultural de indagacion en la vida popular cubana” (ibid), y unos afios mas tarde, de
la revista Estudios Afrocubanos (1937-1946), publicacion de la Sociedad de Estudios
Afrocubanos liderada por Fernando Ortiz. Podemos ubicar por lo tanto el nacimiento
de los estudios afrocubanos a partir de dos tendencias paralelas: por un lado el
surgimiento de los estudios de folklore afrocubano desarrollados por Fernando Ortiz,
Argeliers Ledn, Romulo Lachatafieré y Lydia Cabrera, entre otros; por el otro, el
movimiento literario y artistico “negrista” o “afrocubano” o “mulata” representada
por Nicolas Guillén, entre otros (Fernandez Robaina 1996).

El objetivo de estos acercamientos cientificos y poéticos a la cultura popular cubana
se dirigia por un lado a erradicar el prejuicio generalizado que se tenia sobre las
practicas culturales de los afrocubanos, y por el otro establecer el estudio
multidisciplinario del “complejo panorama de nuestra patria” en términos de
identidad nacional en donde los elementos africanos eran de fundamental
importancia (Barnet 1998: 208). En efecto, Matos Arévalos apunta que “la
conciencia africanista sirvié para organizar una nueva forma de nacionalismo que
buscaba colocar a blancos, negros y mulatos dentro del espacio colectivo de la
nacién” (Matos Arévalos, en prensa).

La historiadora Aline Helg (1990), en su analisis de la formacién de ideologia

nacional cubana en el periodo entre 1880 hasta 1930, explica que las perspectivas
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tedricas de Ortiz y del grupo de folkloristas y etndlogos de la primera etapa, antes de
los treinta, estaban profundamente influenciados por la escuela positivista y de la
criminologia lombrosiana. Por ello, el grupo pretendia demostrar la inexistencia de la
raza como concepto cientifico, asi como la constitucion mestiza de la cultura
nacional, en donde el elemento africano era parte constitutiva pero en evitable
disolucion en “lo nacional”. Segun Helg, Ortiz “as an ethnologist, he wanted to
eradicate those traits, but not without having previously studied them, keeping the
most representative in a museum of folklore” (Helg 1990: 52). En otras palabras,
estos primeros estudios no cuestionaron segun la autora una imagen estereotipada de
los afrocubanos, vinculados con la criminalidad, la pobreza y la ignorancia.

Es a partir de los treinta que se configura una renovacién mas radical de los estudios
afrocubanos. Barnet recuerda uno de los eventos fundacionales de la renovada
mirada cientifica sobre las practicas culturales de la poblacion afrocubana: la primera
salida en 1936 en un acto publico de los tambores, los cantos rituales y las danzas de
las religiones afrocubanas, acompafiando una conferencia de Fernando Ortiz (Barnet
1998:208). Este evento, segun el autor, pretendia romper los prejuicios raciales y
visibilizar la “africania” de mdsica y las artes cubanas frente a un puablico ajeno a
este medio sociocultural, lo que seria enunciado afios mas tarde por el mismo Ortiz
en su trabajo La africania de la masica folklorica de Cuba (Ortiz 2001 [1950]).
Fernando Ortiz, “el tercer descubridor de Cuba, después del genovés temerario y de
Humboldt, el sabio” (Marinello 1969: 4) es el estudioso cubano que inauguro los
estudios sisteméticos de la cultura cubana relacionados con la presencia africana; si
bien sus primeros trabajos sobre las practicas de la poblacion negra, particularmente
de los arrabales de La Habana, estuvo orientado por las teorias positivistas y
marcadamente evolucionistas, sus trabajos a lo largo de su amplia trayectoria en la
primera mitad del siglo XX se orientan al estudio de las peculiaridades de la sociedad
cubana y los procesos de formacién nacional, “una sociedad neocolonial, de
economia dependiente y agraria, étnicamente heterogénea, (...) donde la unidad y la
diversidad de culturas confluian en un mismo y peculiar escenario social” (Matos
Arévalos 1999b: 34).

Destacamos dos contribuciones fundamentales al pensamiento cientifico social: la

africania cubana o afrocubanismo y la transculturacion. Con ellos, Ortiz focaliza la
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atencion hacia los fendmenos culturales por separado de las concepciones
racializadas de los mismos, lo cual se traduce en la introduccion de los términos
afrocubano, africania etc, una propuesta en didlogo con la escuela culturalista
boasiana y, particularmente, los trabajos de Herskovits. El afrocubanismo propuesto
por Ortiz se refiere a la “dualidad originaria de los fendmenos sociales cubanos”
(Ortiz 1943), en una acepcién compartida con la “poesia mulata” de Nicolas Guillén,

condensada en la célebre La Cancion del Bongd, que dice asi:

En esta tierra mulata
de africano y espaiiol
(Santa Barbara de un lado
del otro lado Chango),
siempre falta algun abuelo,
cuando no sobra algin Don
y hay titulos de Castilla
con parientes en Bondo:
vale mas callarse, amigos
y no menear la cuestion,
porque venimos de lejos
y andamos de dos en dos.

La mulatez en la cultura cubana es, en efecto, el hilo conductor de la obra orticiana:
“comprendida en su alcance epistémico y axioldgico, sustenta un area de estudio
transcultural, ajena a cualquier estanco racial y abierta a las experiencias subjetivas e
historicas de las identidades que conforman lo cubano” (Matos Arévalos, en prensa).
Fernando Ortiz introduce el vocablo transculturacién en su célebre ensayo sobre la
historia social del tabaco y del azlcar en Cuba para expresar “los variadisimos
fendmenos que se originan en Cuba por las complejisimas transmutaciones de
culturas que aqui se verifican” (Ortiz 1963: 136). En su propuesta, problematiza los
conceptos de sincretismo o aculturacion, mayoritariamente empleados en ese
entonces por las Ciencias Sociales y propone el concepto de transculturacion, mas
acorde a la experiencia socio-histérica de Cuba y cercano al enfoque de la
antropologia social funcionalista malinowskiana. Plantea que los términos de
aculturacion o sincretismo, que conciben el cambio cultural como sintesis estatica y

acabada de culturas, no son adecuados para referirnos a los procesos de

19 Fragmentos de la poesia La cancion del Bongd, del libro Séngoro Cosongo de 1931. (Guillén,
1996 [1979]:39)
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transformacion cultural que se suceden a partir de los contactos entre poblaciones
que vivieron la colonizacion europea.
Ortiz, reflexionando sobre las especificidades de la historia de Cuba, considera que el

proceso de cambio cultural

no consiste solamente en adquirir una distinta cultura, que es en rigor lo
que indica la voz anglo-americana aculturacion, sino que el proceso
implica también necesariamente la pérdida o desarraigo de una cultura
precedente, lo que pudiera decirse una parcial desculturacion, y, ademas,
significa la consiguiente creacion de nuevos fendmenos culturales que
pudieran denominarse de neo-culturacion (...) En conjunto, el proceso es
una transculturacion, y este vocablo comprende todas las fases de su
parabola (Ortiz 1963: 136).

El mérito de Ortiz, ampliamente reconocido y conocido por sus contemporaneos de
diferentes latitudes, es haber introducido en los estudios culturales la consideracion
imprescindible del contexto en el cual se producen los contactos entre pueblos v,
particularmente por haber dedicado su obra a cuestionar las concepciones racistas en
boga y reivindicar la cultura arraigada y heredada de Africa en la nueva geografia
caribefia, rompiendo con la dominacion de los saberes coloniales 2°. Ortiz no olvida
que la transculturacién en Cuba, y en toda América, fue “un trance doloroso”, en que
hombres y mujeres de las mas diversas partes del mundo tuvieron que convivir en
condiciones asimetricas de poder y de “desgarre y amputacion social...todos
convivientes, arriba o abajo, en un mismo ambiente de terror y fuerza” (Ortiz 1963
[1940]: 164).

Como vimos, el interés cientifico hacia la presencia africana en la cultura popular
cubana se caracteriza a partir de estos estudios fundacionales desde el campo del

folklore, en un interés hacia los africanismos y los procesos de transculturacion como

20 Destacamos por ejemplo la relacion intelectual entre Ortiz y Eric Williams (2011) y con Cyril
Lionel Robert James (2010 [1938]), celebérrimos historiadores y hombres politicos de Trinidad y
Tobago; con los antropdlogos Roger Bastide (1969) y Malinowski (1963), entre otros; también,
resaltamos el intercambio con el estudios argentino Néstor Ortiz Oderigo, como se puede apreciar de
algunas referencias en la coleccion bibliografica conservada en el Instituto Nacional de Antropologia y
Pensamiento Latinoamericano (INAPL-Ministerio de Cultura de la Republica Argentina) de Buenos
Aires.
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elementos a rescatar, estudiar y conservar, ya no hacia las relaciones raciales como
factor sociologico de exclusion social. Estos aspectos tuvieron importantes
continuidades pero también transformaciones a lo largo de la segunda mitad del siglo
XX, en el periodo revolucionario. Tal como subraya la mayoria de los investigadores
actuales, Fernando Ortiz es el padre de la antropologia social cubana. Este mérito se
debe a la importancia de sus estudios y contribuciones y también a su adhesion a la
nueva politica nacional luego del triunfo revolucionario de 19592,

En segundo término, la investigadora Claribel Gomez Vasallo propone una
trayectoria de las ciencias sociales cubanas a lo largo del siglo XX; considera que el
principal cambio en este dmbito a partir de 1959 se da en la reorganizacion
institucional con una fuerte vinculacion entre los nuevos centros de investigacion y
de ensefianza con “las necesidades bésicas de la revolucién” que es en primer lugar
“el desarrollo econdmico” y en segundo lugar “el desarrollo cultural del pais”
(Gémez Vasallo 2012: 131). Esto significo por un lado el debilitamiento de las
Ciencias Sociales y el fortalecimiento de las Ciencias Exactas y Naturales; por el otro,
la creacion de la Comision Nacional de Cultura, de la Academia de Ciencias de Cuba,
de Institutos y de Centros de Investigacion, orient6 la nueva concepcion del mundo a
partir de la introduccion del paradigma teorico-ideoldgico marxista leninista y el
rescate del pensamiento critico cubano. La problematica racial, que representaba una
de las cuatro batallas iniciales de la revolucion (Gémez Vasallo 2012:137) se enfoco
de acuerdo a la percepcion del fendomeno desde el pensamiento politico y social pero
a partir de esfuerzos individuales, es decir sin una orientacion institucional especifica.
La produccion de trabajos fue intensa hasta mediados de los '60 y la reflexion se
focalizo en el analisis del racismo entendido como herencia del pasado colonial y
republicano, a ser superado definitivamente por el sistema socialista. En esos afos se
publicaron 40 trabajos sobre tematicas raciales, representando el 85% de lo
producido a lo largo del siglo XX (ibid). Luego, disminuye el ndmero de
publicaciones dedicadas a la problematica racial porque se la considera superada.
Hasta 1986 no es mas abordada ni en el orden de la reflexion politica ni en la

produccion cientifica y se convierte en un tabu.

21 Caso opuesto al de Lydia Cabrera, eximia estudiosa de las expresiones culturales afrocubanas y
discipula de Ortiz, se exili6 a Miami en 1960; en estos Ultimos afios su obra ha sido reeditada y
ampliamente revalorizada en Cuba. Cfr. Revista Catauro, 2000, num. 1, afio 1 de la Fundacion
Fernando Ortiz, dedicado a Lydia Cabrera en su centenario; Cabrera 2012 [1936]; 2009 [1954].
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En los afios que van de 1959 a 1965, se profundizo la linea principal de investigacion
en folklore y cultura popular con la creacion del Instituto Nacional de Etnologia y
Folklore dirigido por Fernando Ortiz y luego por Argeliers Ledn, y el Centro de
Estudios Africanistas de la Academia de Ciencias, asi como el Departamento de
Folklore del Teatro Nacional de Cuba en donde se formaron los principales
estudiosos en cultura popular, por ejemplo Miguel Barnet y Rogelio Martinez Furé.
El trabajo de investigacion y de formacion de estos centros estuvo orientado en
revitalizar los estudios en el campo del folklore con el objetivo principal de “rescatar
sobre todo al negro como participe de nuestra formacién nacional, muy en
consonancia con el discurso politico” y acorde a las tendencias teéricas y
metodologicas de los estudios del folklore de esos afios (Gémez Vasallo 2012:138).
En 1961 se editdé por Unico afio la revista Actas del Folklore, que cuenta con un
reedicion de 2005 por obra de la Fundacién Fernando Ortiz de la Habana, en cuyos
trabajos es posible encontrar los principios que orientaban la investigacion en los
primeros afios revolucionarios: la ciencia y los espacios de la cultura deberian
confluir en derrocar los prejuicios que “obstaculizaban el reconocimiento social de
las manifestaciones de origen africano” (Actas del Folklore [1961] 2005: 7). En ese
mismo afio, Casa de Las Américas publica en su revista un numero especial titulado
“Africa en América”, que reline textos de autores cubanos e internacionales muy
destacados como: José Luciano Franco, Roger Bastide, Alfred Metraux, Fernando
Ortiz, Nicolas Guillén, Aimé Césaire, René Depestre, W.E.B Du Bois, Franz Fanon y
Malcom X.

Como apuntan algunos autores (Gémez Vasallo 2012; Alvarez Sandoval y Alvarez
Hernandez 2002), después de esta primera etapa de fermento intelectual y politico de
los primeros afos de la revolucion, podemos sin embargo evidenciar dos tendencias
en los estudios afrocubanos o africanistas en Cuba entre los afios '70 y '80: el
abandono total de la probleméatica racial por considerarla superada, y la
profundizacion de los estudios del folklore y de la cultura popular, con énfasis en la
historia, el arte, la literatura, el patrimonio historico y la religion pero sin una
renovacion teorica ni metodoldgica. Esta situacion se debe en particular medida a
que la reflexion cientifica se fue radicalizando en los paradigmas marxistas

importados de la Union Soviética, lo cual condiciond la politica cientifica que afectd
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particularmente A las ciencias sociales: se eliminaron las carreras de sociologia y de
antropologia cultural por considerarlas disciplinas burguesas; predominé el estudio
de la historia y de la sociedad desde un enfoque econdmico-social centrado en las
estructuras de clase y basado en el materialismo dialéctico; se obviaron las
reflexiones criticas que en esos afios se producian desde otras escuelas de
pensamiento latinoamericano, norteamericano y europeo -—pensadores Como
Foucault y Gramsci eran desconocidos en la disciplina social formal de esos afos,
argumenta Gomez Vasallo (ibid).

Paralelamente a este cierre tedrico-metodoldgico interno, se realizan interesantes
trabajos literarios reconocidos adentro y afuera de Cuba, principalmente la
“Biografia de un cimarron”, novela-testimonio de Miguel Barnet (1980). A nivel
internacional, tenemos una publicacion titulada “Africa en América Latina”, editada
por Manuel Moreno Fraginals y con el auspicio de la Oficina Regional Unesco de
Cultura para América Latina y el Caribe con sede en La Habana (Moreno Fraginals
1996 [1977]). Cito este trabajo porque ofrece un interesante panorama de los
intercambios entre diferentes investigadores y ensayistas cubanos e internacionales,
en donde se encuentran, por ejemplo, los trabajos del antropbélogo brasilefio José
Jorge de Carvalho, el poeta y ensayista haitiano René Depestre, el poeta y ensayista
cubano Samuel Feijoo, el etnélogo franco-brasilefio Pierre Verger y el antropélogo
norteamericano Sidney Mintz. Este trabajo da cuenta ademas de la orientacion
tedrica-metodologica para el estudio cultural de la presencia africana en el continente
americano en los términos que analizamos en el anterior subcapitulo.

Podemos notar un doble movimiento que tiende a fijar los términos del debate desde
las ciencias sociales cubanas en la actualidad en relacion a lo que podriamos definir
el campo de estudios afrocubanos??: por un lado, estos estudios, desde su fundacion
en los afios '30, se fueron orientando hacia los estudios etnogréficos y del folklore
relativamente a la presencia africana en los diferentes &mbitos de la cultura cubana —
diriamos la “africania” - analizando aspectos religiosos, musicales, estéticos,

literarios y linguisticos - y hacia los estudios historicos relativos a la esclavitud, los

22 Si bien no he encontrado una aceptacion y uso generalizado de “estudios afrocubanos” en la
produccion reciente, me refiero en estos términos a la produccién cientifica multidisciplinar e
intelectual referida a la presencia africana en la cultura y sociedad cubanas, incluyendo a las
reflexiones desde las ciencias sociales sobre la problematica racial, sin con esto querer marcar limites
o fijar contenidos en el ambito de estos estudios.
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procesos de cimarronaje y la participacion de los afrocubanos en las guerras de
independencia. Por otro lado, la problemaética racial tuvo un papel relevante en los
debates intelectuales a principios de siglo — mismo en el grupo fundador de los
estudios del folklore afrocubano — pero fue sucesivamente poco abordada luego del
triunfo revolucionario y por lo general disociada de las reflexiones producidas desde
los espacios académicos e intelectuales sobre la africania cubana.

La culturalizacion de la africania y la exclusion de la problematica racial son las dos
herencias que marcaron los estudios afrocubanos a lo largo del siglo XX; es a partir
de los ltimos afios — que es posible constatar una renovacion de paradigmas y de
sensibilidades en las instituciones de investigacion y entre los debates intelectuales.

2.3.2 Aperturas y desafios en los estudios antropoldgicos contemporaneos

Muchos autores concuerdan que con la crisis desatada con la caida del campo
socialista soviético se abre una nueva fase en la historia del pais lo cual influye
directamente en el panorama de los estudios socioculturales acerca de la
problematica racial y a la narrativa de la negritud (Gémez Vasallo 2012; Menéndez
2003; Valero 2011; Zurbano 2012). Ya en 1986 con la llamada politica de
rectificacion de errores, se abre una nueva etapa para las ciencias sociales; la
problematica racial aparece en el tercer congreso del Partido Comunista Cubano y se
producen reestructuraciones y transformaciones en las politicas cientificas relativas a
las ciencias sociales (Gomez Vasallo 2012).

La tercera etapa que indicamos de manera esquematica en la trayectoria de los
estudios afrocubanos, va de los noventa a los 2000. A partir de la literatura producida
en ese lapso por autores afrocubanos, la investigadora argentina Silvia Valero releva
un momento propicio para una nueva concepcion de negritud “asumida como una
identidad politica que conduce a una diferenciacion cultural” en un contexto nacional
que subsumid la experiencia historica y las especificidades de la poblacion negra

como una de los componentes de la identidad y de la historia nacional (Valero
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2011:96). Ademas, la negritud se va configurando en la reflexion sociocultural como
un espacio de identificacion de practicas sistematicas de injusticia no resueltas
definitivamente por las politicas socialistas.

Tal como analiza Roberto Zurbano, la situacion de falta de sistematizacion y
socializacion de "las investigaciones, discusiones y conocimiento acumulado en las
Ultimas décadas por un grupo de especialistas, lideres y pensadores con vocacion
politica” representa una de las dificultades con que se enfrenta el campo cultural y
politico a la hora de reabrir el debate sobre la cuestion racial (Zurbano 2012). La
agenda publica y la investigacion cientifica se va actualizando a lo largo de estas dos
décadas en enfoques y miradas a partir de las experiencias de comunidades,
escritores, artistas e intelectuales afrodescendientes.

En ambito institucional, se dan interesantes transformaciones a partir de los '90,
particularmente con la creacion de institutos y centros de investigacion dedicados al
campo que nombramos al principio de estudios afrocubanos. Particularmente
significativa es la creacion en 1995 de la Fundacion Fernando Ortiz en la Habana, el
principal centro de investigacion y difusion de la obra y del pensamiento del célebre
estudioso cubano. Dirigida por Miguel Barnet, es una institucion cultural no
gubernamental sin fines de lucro de la cual forman parte importantes investigadores
como Jeslus Guanche y José Matos Arévalos, ademas que la musicéloga Maria
Teresa Linares que fue colega de Fernando Ortiz. Jesis Guanche se especializa en
estudios antropologicos de los diferentes aspectos culturales de la africania cubana,
siguiendo la linea de los estudios del folklore y de la cultura popular (Guanche 1996,
2008), mientras que Matos Arévalos es el principal estudioso de la obra inédita de
Ortiz (Matos Arévalos 1999; 1999b). La Fundacion dicta cursos, seminarios, ofrece
becas y premios y desarrolla lineas de investigacion principalmente en ambito
antropoldgico, linguistico y musicoldgico. Mantiene una importante linea editorial
gue cuenta con el apoyo del Instituto Cubano del Libro y de la Oficina Unesco de la
Habana. Desde el afio 1999, la Fundacion edita la revista semestral Catauro, una
revista de antropologia que ofrece “un espacio, un catauro donde compilar y difundir
el saber antropoldgico y etnoldgico cubano” luego de unos afios de ausencia de una
revista especializada (de la Editorial, Catauro 1999: 3). En la Editorial del primer

numero de 1999, el director anuncia que esta revista pretende actualizar la trayectoria
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de las revistas dedicadas a los estudios socioculturales a lo largo del siglo X, que
incluye los Archivos del Folklore Cubano (1924-1930), la revista Estudios
Afrocubanos (1937-1946), la Revista de Arqueologia y Etnologia (1938-1961), las
Actas de Folklore (1961) y la revista de Etnologia y Folklore (1966-1969). En la
coleccién La Fuente Viva de la Fundacion se publicaron hasta la fecha alrededor de
40 obras, principalmente estudios especificos segun las lineas de investigacion
“referidas a los componentes étnicos de la nacion cubana y ensayos sobre diferentes
manifestaciones culturales”.?

Por otro lado, tenemos en La Habana el Instituto Cubano de Antropologia (ICAN),
un centro de investigaciéon Unico a nivel nacional que fue cambiando de nombre y
pertenencia institucional a lo largo del siglo XX y que hoy pertenece al Ministerio de
Ciencia, Tecnologia y Medio Ambiente segun la reestructuracion de 2006. Alli se
nuclean investigadores con distintas formaciones cuyos trabajos se ubican
principalmente en la disciplina antropolégica y arqueoldgica, y destacamos la
inclusion desde los '90 de una linea de investigacion en racialidad y racismo. Desde
1990 el ICAN realiza la Conferencia Internacional de Antropologia y desde 2010
organiza el Coloquio Internacional de religiones afroamericanas. También institutos
como la Fundacion Nicolas Guillén, el Instituto de Literatura y Linguistica “José
Antonio Portuondo Valdor” y el Centro de Estudios Juan Marinello desarrollan
lineas de investigacion socioantropoldgicas sobre tematicas africanistas.

Otra institucion habanera que vale la pena nombrar para dar un panorama completo
del estado del arte de los estudios actuales cubanos dedicados a la africania es el
Museo Casa de Africa, de la Oficina del Historiador de la Ciudad de La Habana.
Creada en 1986, es un museo de arte africano y afrocubano; ademéas organiza
anualmente desde 1996 el Taller internacional de Antropologia Social y Cultural
Afroamericana y desde 2008 el Festival de Oralidad Afropalabra. Si bien no funciona
como un centro de investigacion, alli se desarrollan actividades de divulgacion y
promocion cultural entre las mas destacadas en el panorama politico cultural cubano

de estos Ultimos afios?*. Por fuera del contexto habanero, muchos son los centros

23 Tomado de la pagina web de la Fundacion:
www.fundacionfernandoortiz.org/index.php?option=com_ content&view=article&id=69&Itemid=101
(consultado en septiembre de 2015)

24 Veremos en el capitulo 3 el importante papel que desarrolla Casa de Africa en el marco de las
politicas culturales y patrimoniales relativamente al legado africano de Cuba, particularmente en el
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gue conjugan la investigacion con la promocion cultural afrocubana. Dos de ellos, tal
vez los mas activos y seguramente conocidos a nivel internacional, estdn ubicados en
Santiago de Cuba: el Centro Cultural Africano “Fernando Ortiz”, creado en 1988, y
la Casa del Caribe, creada en 1982. EI Centro Cultural Africano “Fernando Ortiz”
celebra cada dos afios la Conferencia Cientifica sobre Cultura Africana y
Afroamericana, mientras que la Casa del Caribe organiza anualmente el célebre
Festival del Caribe conocido como Fiesta del Fuego. Ademas, ambos centros tienen
una linea editorial muy productiva, particularmente la Casa del Caribe que publica
regularmente desde 1983 la Revista Del Caribe. Considerada una de las mas
importantes de su tipo en Cuba, es una publicacion que recoge trabajos de
investigadores, poetas y escritores de Cuba y El Caribe, especializada en temas de
historia, cultura popular, literatura, antropologia y sociologia; la Casa del Caribe
publica también el Boletin Digital EI Caribefio desde el 2006. ?°

Respecto del cuarto momento que quisimos marcar en la trayectoria de los estudios
afrocubanos, entrando el siglo XXI es interesante remarcar que en la coyuntura
nacional reciente, despues de 2001 y especificamente a partir de 2010, se realizan
propuestas de re-escritura de eventos histéricos en donde los afrocubanos fueron
protagonistas pero a menudo invisibilizados en la historiografia oficial y se lanzan
nuevas investigaciones sobre la problematica racial actual (Pérez y Lueiro 2005;
Morales 2009; Nufiez Gonzales y otros 2011; Rodriguez 2010; Ferrer 2011)%. La
Revista de la Universidad de La Habana publicé en 2012 un dossier dedicado a los
estudios del campo de las ciencias sociales que reflexionaron sobre la problematica
racial en la construccién de la nacion, discusiones que son abordadas relativamente a
los tres periodos clave en la historiografia de Cuba: la Colonia (desde el siglo XVI
hasta la independencia en 1898), la Republica (de 1898 hasta 1958) y la Revolucion
(de 1959 hasta la actualidad) (Fernandez 2012). La Revista de Casa de Las Américas
edita en 2011 en ocasion del Afo Internacional de los Afrodescendientes un nimero
titulado “De nuevo Africa en América” retomando la publicacion de 1966 y ademas

reedita la publicacion de 1966. En el nuevo nimero, la revista reune los trabajos de

contexto habanero.

25 Véase la pagina web: www.casadelcaribe.cult.cu

26 El 2011 fue el Afio Internacional de los Afrodescendientes declarado por la ONU y en 2012 se
conmemoran dos importantes acontecimientos de la historia cubana, el mayor levantamiento de
esclavizados liderado por Antonio Aponte en 1812 y la masacre del Partido de los Independientes de
Color en 1912. En el proximo capitulo profundizaremos estas coyunturas.
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investigadores, escritores y activistas nacionales, como Miguel Barnet, Roberto
Zurbano y Fernando Martinez Heredia, e internacionales, como Augustin Lao-
Montes, Franklin Miranda Robles, David Austin, Silvia Valero, entre otros?’,

Un notable impulso a la produccion y publicacion de investigaciones también se dio
a partir de la adhesion de Cuba al Programa Ruta del Esclavo de Unesco, en 19942,
Para los primeros 10 afios de actividades — de 1994 a 2004 — el Comité Cubano
coordinado por Jesus Guanche, realizo un listado de alrededor de 300 publicaciones,
realizadas en Cuba y desde diferentes disciplinas y tematicas relacionada con la
presencia africana en la historia, cultura y sociedad cubanas, sin considerar las
ponencias y presentaciones a congresos. Si a estos trabajos agregamos una estima
aproximada de las publicaciones en revistas, libros colectivos y monograficos
realizadas en Cuba en el decenio posterior, entre 2004 y 2014, incluyendo aquellos
trabajos que abordan la problemética racial y sin considerar las ponencias
presentadas en congresos, duplicamos facilmente el namero, lo cual lleva a respaldar
los analisis que hablan de un “florecimiento del conocimiento social” luego de los
'90, cuando “el pensamiento social cubano buscO nuevas referencias después del
marxismo dogmatico” (Gomez Vasallo 2012:45).

Asi, en una edicion de las actividades y publicaciones principales realizadas por el
Comité Cubano de la Ruta del Esclavo en el afio 2013, en conmemoracion de los
veinte afos del proyecto, se enumeran: publicaciones especializadas y revistas que en
ese afio dedicaron nimeros a tematicas afroamericanas y sobre la cuestion racial en
Cuba; las actividades de investigacion y docencia realizada por las universidades del
pais, particularmente las tesis de grado y posgrado defendidas o comenzadas sobre
estas tematicas; la preparacion de materiales curriculares y educativos; los eventos
cientificos y encuentros sobre el legado africano realizados por las diferentes
instituciones y proyectos culturales que forman parte del Comité Cubano?®.

Para finalizar este apartado, queremos problematizar algunos aspectos de la
antropologia cultural en Cuba, como practica de investigacion y como disciplina,
relativa al estudio de la presencia africana y la problemaética racial en el periodo

actual. Nuestro andlisis nos lleva a relevar algunas caracteristicas principales que

27 En la seccion final de la Tesis se encuentran las tapas de los dos nimeros en cuestion.

28 En el capitulo 4 se abordarda méas especificamente el proyecto de la Ruta del Esclavo.

29 Publicacion realizada por el Comité Cubano de la Ruta del Esclavo, Unesco, en 2014.
consultable en: www.lacult.org/docc/Cte Cub_R_E_Info 2013.pdf (Consultado en agosto 2015)
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qgueremos subrayar, también ayudados por un estudio realizado por Leif Korshaek y
Marcela Barrios Luna (2013). Por un lado, relevamos la ausencia de una trayectoria
de formacién y de investigacion universitaria en antropologia cultural — se dictan
asignaturas, pero no hay carreras de grado ni de posgrado especificas — y ello se debe
principalmente a la adopcidn de la tradicion cientifica soviética y sus efectos en las
ciencias sociales cubanas, como argumentan diferentes investigadores cubanos.

A la par, destacamos un intenso desarrollo de estudios e investigaciones
antropolodgicas y una marcada tendencia a nivel tedrico, metodologico y tematico de
las principales lineas de investigacion inauguradas con Fernando Ortiz. Esta
situacion de paradoja y de fragmentacion de la disciplina, como la definen Korsbaek
y Barrios Luna, se debe a que “se hace antropologia, pero sin un meétodo
antropologico” (Korsbaek y Barrios Luna 2013). Claramente, no nos interesa definir
limites disciplinarios, que ademéas varian en funcion de los usos que los
investigadores le dan en determinado contexto y época, y esto bien se aplica para el
caso cubano. Podemos sin embargo aseverar que los investigadores que se dedican a
la antropologia, particularmente los encontrados a lo largo de mi trayectoria de
investigacion en la Isla, estan formados en distintas disciplinas — filosofia, historia,
letras, estudios socioculturales, geografia, ciencias médicas, bioldgicas etc-, pero que
al enfocar sus estudios en el campo de la cultura y sus multiples facetas, hacen
antropologia. Diriamos entonces de manera general que lo que determina el ambito
disciplinar de la antropologia segun la experiencia cubana, es “lo que se investiga”,
el objeto de estudio, y no el enfoque tedrico-metodolégico.

En una nota digital realizada en Buenos Aires por un grupo de estudiantes de
antropologia, entre los cuales me encontraba yo, Alberto Granado, director de la
Casa de Africa de la Habana, argumenta de esta manera la importancia de hacer

antropologia en Cuba:

En Cuba tenemos muchos lugares donde se hace antropologia sin saber
que se hace antropologia: lo importante es focalizarse sobre lo que
estamos haciendo y fundar una antropologia moderna, una antropologia
nuestra y por fin crear una escuela de Antropologia Cubana. Hasta que no

nos definamos eso, vamos a estar vagando por muchas cosas. Yo creo
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que existen las condiciones, porque el estudio de la antropologia en Cuba
tiene su historia. Viene desde Fernando Ortiz, el padre del pensamiento
social y cultural cubano. Sin embargo hace falta institucionalizar la
antropologia como una disciplina fundamental al conocimiento sobre

nosotros mismos. (Granado en Annecchiarico y otros 2013, énfasis mio)

Podemos citar a modo de ejemplo un dato relevante que nos permite hablar de una
antropologia cubana autoreflexiva (Annecchiarico 2015): el principal tema de
investigacion en estos Ultimos afios es la religiosidad popular de origen africano
enfocados desde los “estudios sociorreligiosos”, como generalmente se denomina
este campo. Lo que caracteriza de manera muy singular este campo es que, en
muchos casos o incluso podria decir en su mayoria, sus investigadores son también
practicantes, iniciados en las religiones que investigan y formados como
investigadores pero desde otras disciplinas. A partir de la agencia de los sujetos, estas
dindmicas internas en la préctica antropoldgica van renovando reflexiones y abriendo
interesantes cruces con la cuestion racial y las practicas de discriminacion®.

En relacion con la cuestion racial, su problematizacion se va vinculando siempre mas
conscientemente al estudio de las préacticas culturales afrocubanas, tal como indican
los principales autores considerados, y ello representa un desafio clave para las
ciencias sociales que, particularmente la antropologia, tienen el rol fundamental de
“abordar este tema con el compromiso de que polemizar, investigar, repensar y
actual sobre el color cubano es mantener el aporte humanista de nuestro proyecto

revolucionario” (Fernandez 2012:7, cursiva en el texto).

30 Me estoy refiriendo aqui a las ponencias presentadas en los Talleres de Antropologia Social y
Cultural Afroamericana de Casa de Africa a los que asisti entre los afios 2008 y 2015.
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2.4 Estudios desde Argentina: trayectorias posibles

A continuacion, nos ubicamos en el contexto de produccién argentino que se
configura como un espacio marginal latinoamericano dentro del debate de las
Ciencias Sociales sobre la diaspora africana y las tematicas raciales, particularmente
en la antropologia. Proponemos entonces un estado de la cuestion de dichos estudios,
considerando los principales trabajos que han tratado de sistematizar lo producido a
lo largo del siglo XX (Anglarill 1983; Gallardo 1999 [1985]; Vela 2001, 2007;
Frigerio 2008). Nos focalizamos en los estudios recientes y algunas trayectorias
institucionales significativas, para discutir los limites y los desafios de un campo de
estudio definido generalmente como escaso y fragmentado.

2.4.1 Sistematizaciones de los estudios afroargentinos

El panorama actual de los estudios afroargentinos y afrolatinoamericanos en
Argentina se presenta rico en investigaciones pero poco problematizado en cuanto a
sus trayectorias de estudio. La multiplicidad de trabajos sobre las diferentes
temaéticas relacionadas con la presencia africana en Argentina se conocen en general
bajo el nombre de “estudios afroargentinos” y, aquellos especificos sobre Africa,
“estudios africanos” (Vera, 2001), aunque no se presentan como campos separados ni
claramente definidos. Se trata de un campo de estudios considerado generalmente
como pequefio, limitado o escaso en relacion sea a la produccion cientifica - pocas
investigaciones y pocos investigadores - como a las tematicas que aborda, debido en
gran medida a la invisibilidad historica de la poblacion afroargentina y las
dificultades de la academia por problematizar tal situacion (Angarrill 1983; Vera,
2001; Frigerio, 2008).

Con el objetivo de reconstruir una posible genealogia de los estudios afroargentinos
que nos ayude a ubicar nuestro andlisis, revisé las resefias bibliograficas que han
tratado de ordenar la produccion que cominmente se indica bajo este campo:

encontre las primeras publicaciones de Anglarill (1983) y de Gallardo (1999 [1985));
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los trabajos de Maria Elena Vera (2001, 2007), de Alejandro Frigerio (2008), de
Roberto Pacheco (2008) y el aporte mas reciente de Miguel Angel Rosal (2011) y de
Silvia Mallo (2013), entre otros. Luego pude relevar algunos trabajos relacionados a
experiencias puntuales de universidades y catedras sobre tematicas afroargentinas y
africanas: los trabajos de Marisa Pineau relativo a la Universidad Nacional de Lujan
y la Universidad de Buenos Aires (Pineau 2008); los trabajos de Marta Maffia y Ana
Ottonheimer de la Universidad de La Plata (Maffia 2012; Ottonheimer 2013); una
resefia de los estudios sobre esclavitud en la Universidad de Coérdoba (Becerra
2008)3.

El corpus de trabajos citados, seguramente incompleto, trata de dar cuenta de lo
producido a lo largo del siglo XX desde las disciplinas sociales, particularmente la
historia y la antropologia, en relacion a una vasta area tematica que aborda las
maultiples relaciones entre Argentina y Africa: los estudios sobre aspectos historicos,
antropoldgicos y arqueoldgicos de la presencia africana en Argentina; los estudios de
Africa, particularmente desde la historia y las ciencias politicas internacionales; los
estudios de las migraciones africanas y afrolatinoamericanas de las Gltimas décadas,
con enfoque antropoldgico. Todo ello representa un panorama aproximado cuyas
fronteras y contenidos se deslizan facilmente de un érea a otra.

Los estudios desde las Ciencias Sociales constituyen un campo multidisciplinario y
multitematico. La historiadora Maria Elena Vera (2001, 2007), realiza una revision
cronoldgica de los trabajos realizados a lo largo del siglo XX en relacion a los
africanos y afrodescendientes en la Argentina. Considera que la historia de estos
estudios “no se remonta més all4 de las primeras décadas del siglo XX” y que por
consiguiente, son estudios jOvenes y relativamente escasos sin una identidad
cientifica claramente definida (Vera 2001: 51). En su comienzo, fueron abordados
por diferentes disciplinas, especialmente la historia, que estudiaron algunas
cuestiones puntuales donde los afroargentinos eran protagonistas, pero sin
considerarlo un campo especifico de interés (2001:51). Astrid Windus, investigadora
de la Universidad de Hamburgo, analiza el papel de los afroargentinos en la

historiografia argentina, particularmente en el contexto portefio y bonaerense, a lo

31 En el afio 2012 CRESPIAL/UNESCO realizé un informe sobre afrodescendientes en la Argentina,
incluyendo un breve eshozo de los estudios realizados, que también consideramos en nuestro
analisis (Moya s/f)
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largo del proceso de construccion de una “historia oficial”, en donde se minimizaba
la presencia y la influencia de los descendientes de africanos, (Windus 2002-2003).
Los autores considerados, concuerdan en proponer tres periodos en la trayectoria de
los estudios afroargentinos de acuerdo a las transformaciones de enfoques y la
definicion de los perfiles cientificos y, a la vez, a las coyunturas sociopoliticas que el
pais fue atravesando. Respecto de la disciplina antropoldgica y los centros de
produccion en Argentina, Rosana Guber enfatiza que quienes hacen o han hecho
antropologia en Argentina “concebimos nuestro desarrollo como una sucesion de
fragmentos discontinuos y reciprocamente confrontativos, separados por hitos de la
politica nacional, que, como sabemos, han incidido profundamente en el ambiente
académico” (Guber 2012:13). De acuerdo a esta observacion y haciéndola extensiva
a otras disciplinas sociales, como la historia y la arqueologia, podemos facilmente
considerar que las variaciones, intensidades, pero también las rupturas y las
continuidades fueron marcando el desarrollo de los estudios afroargentinos®2,

En un primer periodo, se ubican los trabajos de inicio siglo XX, sin un perfil
cientifico definido y en donde no se discute la ideologia del blanqueamiento nacional;
en un segundo momento, tenemos los trabajos “clasicos” entre los afios '50 y 70
cuando se realizan los primeros estudios sistematicos historiograficos y sobre
aspectos socioculturales de la poblacion afroargentina; un tercer periodo considera
los estudios contemporaneos, publicados desde 1980 hasta la fecha, con enfoques,
unidades de analisis y metodologias renovadas (Mallo 2013; Frigerio 2008; Vera
2011; Windus 2002-2003).

Veremos como, también para el caso argentino, es util a los fines de nuestra
investigacion, considerar un cuarto momento en el desarrollo de los estudios
afroargentinos luego los afos 2000, de acuerdo a las especificidades coyunturales
contemporaneas, como indagaremos.

El antrop6logo Alejandro Frigerio (2008) quien representa uno de los principales

antropologos referentes en esta tematica, destaca entre los “clasicos”, la obra de

32 En el trabajo citado, Rosana Guber hace hincapié en las correspondencias entre determinadas
posturas cientificas-tedricas y politico-ideoldgicas de acuerdo a las rupturas de la politica nacional:
gobierno de Juan Domingo Perén del 46; Revolucién Libertadora del '55, Revolucion Argentina del '66,
regreso del peronismo al Poder Ejecutivo en el '73, Proceso de Reorganizacion Nacional del '76 hasta
el '83, conocido hoy como “dictadura”. En esta linea de analisis, si bien Guber no lo anote en el
recorrido, los noventa y los afios 2000 representan otros dos momentos de rupturas significativos en
la historia contemporanea argentina.
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Néstor Ortiz Oderigo quien mayormente se dedico a la investigacion de los aportes
africanos en la cultura popular argentina, asi como las influencias de las lenguas
africanas en el idioma rioplatense. Su obra se desarrolla a mediados del siglo XX,
particularmente estudios musicoldgicos de géneros afroamericanos, como el jazz o el
calipso, y las “latitudes africanas” del tango y el candombe de la regién
rioplatense(Ortiz Oderigo 1969, 2008, 2009). Sus aportes se destacan desde muchos
puntos de vista por lo cual se podria considerar el fundador de los estudios dedicados
a la presencia africana en la cultura y sociedad argentina. No obstante, es un autor
que ha sido poco valorizado y estudiado y, a diferencia de su casi homélogo cubano,
Fernando Ortiz, se lo considera un autor generalmente superado en sus enfoques
(Frigerio 2008). Ademas de los trabajos de Ortiz Oderigo, se consideran como
clasicos — si bien su produccién se desarrolle a lo largo de todo el siglo XX - los
trabajos de Rodriguez Molas, que analizan con corte histérico la presencia africana
en la sociedad y la cultura argentinas, principalmente en la época esclavista
(Rodriguez Molas 1956, 1957, 2000, 2001).

A partir de los '80, luego del retorno constitucional, tenemos los primeros trabajos
que, por la riqueza de los datos que aportan y por la actualizacién de metodologias y
de premisas, pueden ser considerados iniciadores de los estudios contemporaneos
afroargentinos (Frigerio 2008; Vela 2001, 2007; Guzman y Geler, 2013). Es con la
traduccion al castellano en 1989 de la principal obra sobre historia general de los
afroargentinos en el siglo XIX, escrita en inglés por el historiador estadounidense
George Reid Andrews, que se abre una nueva etapa para los estudios afroargentinos
en la actualidad (Andrews, 1989). A la par, los trabajos de Marvin Lewis desde la
Literatura son y fueron relevantes (Lewis, 1983, 1996). El cambio principal aportado
por estos trabajos y que influenciara el desarrollo de los estudios en antropologia, es
la ubicacion de los afroargentinos como agentes activos de la historia nacional y la
deconstruccion del discurso de su desaparicion. Nuevas preguntas fueron orientando
entonces la investigacion hacia la identidad nacional, las relaciones raciales y la
presencia de comunidades afroargentinas.

Junto con esta renovacién de las investigaciones en Argentina, a partir de la década
de 1990 se van consolidando los estudios africanistas en la mayoria de los paises

latinoamericanos paralelamente a la aparicion de un nuevo activismo cultural y
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politico de organizaciones de afrodescendientes y de nuevas politicas de los estados.
Hay que destacar la inclusion por primera vez de la tematica afroargentina en una
obra general compilada por la antropdloga mexicana Luz Maria Montiel sobre la
presencia africana en Sudamérica, con un texto de Marta Goldberg (Goldberg 1995).

Luego de la Conferencia de Durban del 2001, en un contexto internacional de
movilizaciones negras y de ampliacion de los derechos civiles con una Optica
multiculturalista - como veremos en el proximo capitulo-, investigadores de todo el
pais van desarrollando nuevas lineas y perspectivas de estudio, didlogos
interdisciplinarios y comparativos, lo cual va delineando un campo de estudios
heterogéneo, aunque escasamente sistematico e institucionalmente fragmentado. En
este sentido, un elemento de cambio que considero fundamental en los estudios
recientes a partir de los afios 2000 es justamente la aparicion en la escena nacional de
“nuevos” sujetos de derecho: los afrodescendientes (Frigerio 2006; Lopez 2009b).

La situacion de “visibilidad” que el Estado argentino comienza a elaborar a partir de
las demandas de las agrupaciones de afroargentinos y las instancias internacionales,
particularmente los programas de la ONU, interceden de alguna manera acelerando
el desarrollo actual de los estudios. Los investigadores renovaron metodologias y
premisas, problematizando y desmitificando la ideologia blanqueadora nacionalista
impuesta a partir de finales del siglo XIX, como bien analiza Aline Helg en su
trabajo comparativo con Cuba (Helg 1998). Por otro lado, las coyunturas politicas y
sociales nacionales e internacionales relativas a la poblacién afrodescendiente luego
de Durban, modificaron las bases para la construccion de un nuevo relato sobre la
presencia de los afroargentino: sujetos de la historia y sujetos de derecho.

Podriamos argumentar que luego del resurgimiento de los estudios afroargentinos
entre los '90 y el 2000, asistimos a una nueva fase en este campo de estudio,
caracterizado por una pluralidad de investigaciones, enfoques y temaéticas que estan
encaminadas a aumentar y a enfrentar nuevos desafios. Este es el contexto en el cual
se introducen los nuevos investigadores, como es mi caso, atentos en no reproducir y
superar las limitaciones de los presupuestos tedricos subyacentes en los estudios
anteriores, parafraseando a Frigerio (2008).

Miguel Angel Rosal en enero de 2011 publicé un listado de titulos para realizar una

“bibliografia afroargentina” que representara la casi totalidad de trabajos producidos
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a lo largo del siglo XX hasta el afio 2010. El resultado es un listado de cerca de mil
trescientos titulos de investigaciones hechas en Uruguay, Paraguay y Chile (es decir,
la region historica y cultural que excede el actual territorio nacional argentino), de
los cuales mas de la mitad se refieren al contexto argentino, incluyendo una muestra
de ponencias, de trabajos inéditos y de notas periodisticas (Rosal, 2011). Aunque el
método de recopilacién bibliografica empleado sea confuso y arbitrario, el listado de
Rosal es efectivamente una muestra representativa —y hasta ahora la Unica
disponible- de lo producido en Argentina desde las diferentes disciplinas.
Considerando la bibliografia para el periodo 1990-2013, tenemos una predominancia
de trabajos historiogréficos relacionados con africanos y afrodescendientes
enfocados sobre la esclavitud y la presencia africana en época colonial,
particularmente los que refieren a las regiones de Buenos Aires, Cordoba, Santiago
del Estero, Tucuman, entre otros. A ellos se agregan también algunos - relativamente
pocos- trabajos desde la arqueologia (Schavelzon 2003).

Sobre los trabajos antropoldgicos para este mismo periodo, se registran algunos
estudios de antropologia histérica relativa a la poblacion afrodescendiente en
Argentina luego de la abolicion de la esclavitud, ocurrida en la segunda mitad del
siglo XIX (Geler 2010); trabajos que enfocan aspectos antropoldgicos de
comunidades africanas inmigrantes a lo largo del siglo XX, principalmente la
poblacion caboverdiana asentada en la zona platense (Maffia 2010); investigaciones
antropoldgicas sobre practicas culturales afroargentinas, aspectos religiosos,
musicales y performaéticos, relacionados con procesos de conformacion de identidad
(Frigerio y Lamborghini 2009, Martin 1997, 1997b, 2006; Cirio 2004, 2007; Parody
2013; Lopez 2006b, Dominguez 2008, 2009, entre otros). Contamos también con
investigaciones de migraciones recientes desde Africa; estudios de historia
contemporanea de Africa y las relaciones internacionales entre Africa y Argentina;
investigaciones desde la antropologia bioldgica y genética.®

Sugiero destacar tres aspectos novedosos en los estudios actuales. El primero, es la
consolidacion de una linea de andlisis sobre la cuestion de la invisibilizacion de los
afroargentinos que problematiza las formas de la exclusion historica, politica y social

de este grupo, a partir de las lecturas y relecturas de los trabajos pioneros de

33 Reenviamos a la bibliografia especializada.
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Andrews (1989). El segundo aspecto refiere a la relevancia de la coyuntura
sociopolitica nacional e internacional en los analisis que enfocan el resurgimiento
institucional de la tematica afroargentina por parte del Estado y a partir del accionar
de las organizaciones de afrodescendientes (Annecchiarico 2013, 2014; Lopez 2006,
2009; Monkevicius 2012; Frigerio y Lamborghini 2011; Ferndndez Bravo 2012). El
tercer aspecto novedoso es la intensificacion del intercambio de perspectivas y
enfoques multidisciplinarios entre los paises latinoamericanos y la inclusion de
Argentina en estos debates, que se traduce principalmente en el aumento de eventos
y jornadas organizadas en diferentes espacios institucionales y universitarios,
privilegiando en muchos casos un enfoque Sur-Sur. Como resultado a nivel de
publicaciones locales, tenemos algunas compilaciones que extienden la reflexion mas
alld de la region rioplatense y de las producciones unicamente académicas,
intentando unas primeras comparaciones y analisis integrados (Pineau 2011,
Annecchiarico y Martin 2012; Geler y Guzman 2011, 2013).

Quisiera mencionar rapidamente las trayectorias institucionales relativas a la
investigacion y ensefianza de este campo de estudio en distintas universidades
nacionales, en cuanto ayudan a trazar un panorama mas amplio y coherente a partir
de los ambitos de produccion de conocimiento. Como destaca Marisa Pineau, los
casos de la ensefianza y de la investigacion histérica sobre Africa y
afrodescendientes en Argentina hasta finales de los afios Noventa estan marcados por
“la falta de continuidad institucional”, determinada por interrupciones Yy
discontinuidades que atraveso el pais a lo largo de las Gltimas décadas, lo cual “no
permitio que estos estudios pudieran consolidarse” (Pineau 2001: 64). Luego de
interesantes aunque discontinuas experiencias de catedras e investigacion de los
afios ’60 y 70 (Vera 2007), es a partir de la reorganizacion de las universidades
luego de 1983 que se difunden programas y subsidios de investigacion para estudios
afroargentinos y africanos; se crean catedras y se consolidan experiencias de trabajo
en diferentes universidades del pais.

Un rol importante para el desarrollo actual de la investigacién sobre temaéticas
africanas y afroargentinas es seguramente el de las agencias de financiacion:
organismos del estado, particularmente CONICET; centros de investigacion

nacionales y extranjeras; organismos internacionales, como en Banco Mundial y la
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UNESCO?34. Hay algunos ejemplos que podemos citar de recientes activaciones
institucionales de grupos de investigacion, Catedras y programas de estudios que
amplian el panorama actual de los estudios afroargentinos y africanos y en donde la
antropologia se va perfilando como una disciplina clave a la par que la historia y, en
menor medida, la arqueologia.

En 2004 se cred en la Universidad Nacional de Tres de Febrero la Maestria en
Diversidad Cultural, con una de sus orientaciones dedicadas a los estudios
afroargentinos/africanos, impulsado por la investigadora Dina Picotti. En la
Universidad de Buenos Aires funciona el Centro de Estudios Asia y Africa que hoy
dirige Marisa Pineau y cuya sede funciona en el Museo Etnografico Ambrosetti,
Dependiente de la Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires
(UBA). Particularmente relevante es la creacion en 2010 del Grupo de Estudios
Afrolatinoamericanos GEALA, perteneciente al Instituto de Historia Dr. Emilio
Ravignani de la UBA, del que forman parte investigadores generalmente de historia
y de antropologia. ElI grupo realiza cada dos afios las jornadas de Estudios
Afrolatinoamericanos, que en 2015 llegaron a su cuarta edicion - 2010, 2011, 2013 y
2015- y que van consolidando su trayectoria y su relevancia como evento
internacional en la region suramericana *°

Cabe mencionar también para Argentina, si bien con notables diferencias de la
experiencia cubana, la articulacion local del proyecto de la Ruta del Esclavo en el
Rio de la Plata a partir del afio 2004. Entre los afios 2009 y 2010 se realizaron dos
seminarios internacionales y dos talleres de sitios de memoria de la esclavitud, cuyos
resultados fueron recientemente publicados y que representaron ocasiones para
reactivar espacios y perspectivas de investigacion (Pacheco 2010, 2012; Pineau 2011,
2012)%°.

Por su lado CLACSO (Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales) en el marco
del programa Sur-Sur de investigacion entre Africa y América Latina fomento la

creacion en 2013 de un Programa de Investigacion y Extension sobre

34 El BM (Banco Mundial) financié por ejemplo la realizacion de la prueba piloto para el Censo de
Poblacion del afio 2010, en donde se pregunté sobre afrodescendencia, luego de mas de un siglo de
invisibilizacién estadistica, como veremos en el préximo capitulo.

35 Los resultados de las investigaciones del grupo y las Actas de las Jornadas se encuentran
disponibles en la pagina web https://geala.wordpress.com/ (consultado en septiembre de 2015).

36 Como se analizara en el 4° capitulo de la Tesis, desde el afio 2009, Argentina, junto a Uruguay y
Paraguay, es incluida en el programa “Ruta del Esclavo” de la UNESCO.
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Afrodescendencia y Estudios Afrodiaspdricos (UNIAFRO) en conjunto con el
IDAES de la Universidad de San Martin, aunque no he podido todavia rastrear su
estructura e investigaciones. En la Universidad de La Plata se inauguro en el afio
2011 la Céatedra Libre de estudios afroargentinos y afroamericanos (Maffia, 2008;
Otthenhmeier 2013); en el mismo afio en la ciudad de Cordoba se constituyod un
grupo interdisciplinario autonomo de investigacion del programa de la Ruta del
Esclavo de la UNESCO®'.

A partir de algunos trabajos sobre las trayectorias de estos estudios académicos,
principalmente en los centros universitarios de Buenos Aires, Cérdoba y La Plata
(Becerra 2008; Pineau, 2008; Maffia 2008), es posible destacar algunas
caracteristicas comunes: la existencia de la ensefianza de la historia de Africa desde
los 50 o0 ’60 - y de la Etnologia, como el caso de la Carrera de Antropologia de la
Universidad de La Plata; la inclusion a partir de los afios 90 y 2000 de tematicas
relativas a la esclavitud y a la poblacién afroargentina/afroamericana segun
diferentes enfoques y disciplinas. En estas trayectorias institucionales también
sobresale la falta de grupos consolidados de investigacion, tratandose en su mayoria
de investigaciones aisladas - por ejemplo tesis de licenciatura o posgrado.

La mayoria de las resefias realizadas que tenemos a disposicion se refieren por lo
general a casos puntuales de investigacion, dando cuenta de alguna manera de la idea
subyacente de fragmentacion de los estudios. Frente a la escasez de trayectorias y
genealogias consolidadas, con las excepciones de algunos grupos de investigacion
antes mencionados, hay una sobreabundancia de trabajos individuales, casos
particulares mas 0 menos virtuosos, que a lo sumo comparten limites o perspectivas
estructuralmente determinadas. Es decir, faltan centros de investigacion
especializados que orienten las lineas de investigacion a partir de un corpus
compartido y critico de produccion.

Nos preguntamos cuanto el estado de fragmentacién de las trayectorias y genealogias
responda a una multilocalizacion reflexiva de la produccion de conocimiento y
cuanto refleje méas bien diferentes intentos confusos y poco reflexivos de

institucionalizar practicas de investigacién, para nada o escasamente en didlogo entre

37 Para mayores informaciones, se puede consultar la pagina web del grupo Coérdoba en el
siguiente link (consultado en septiembre de 2015) https://rutadelesclavocba.wordpress.com/
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si. La multilocalizacion reflexiva de la que hablamos aqui refiere a una forma de
hacer ciencia a partir de las problematicas locales, contextualizadas y en diélogo con
el contexto social de pertenencia del investigador (no es lo mismo pensar a la
problematica afroargentina en Cordoba, Buenos Aires, Santiago del Estero o La Plata,
por ejemplo). En determinadas circunstancias, advertimos que la falta de didlogo
entre investigadores - aclarando que citar a unos pocos autores reiteradamente no es
sefial de didlogo -, y mas aun la falta de dialogo entre academia y activismo, por
definirlo de manera esquematica, impide la construccion de un corpus compartido de
aportes tedricos multidisciplinarios que permitan hablar de una comunidad de
productores de conocimiento sobre distintos aspectos de la presencia africana en la
Argentina.

Luego de un siglo XX, marcado por rupturas politicas e institucionales que afectaron
el desarrollo de las ciencias y en nuestro caso también de los estudios africanistas en
Argentina, podemos relevar actualmente, luego del 2001, un periodo favorable de
consolidacién, profundizacion y sobre todo de continuidad. El desafio principal de
los estudios afroargentinos es en mi opinidon la constitucion de trayectorias
multilocalizadas e interlazadas que no respondan a epopeyas individuales de
excepcion. Considero que el trabajo en conjunto sera necesario para un trabajo de
calidad y de continuidad de los mismos centros y grupos de investigacion.

2.4.2 Desafios actuales: narrativa de la escasez y racismo cientifico

Para comprender esta aparente situacion de marginalidad del campo de estudios
afroargentinos en el contexto latinoamericano, considero atil referirnos a las
multiples relaciones entre ciencia y poder, entre la produccién intelectual y las
problematicas sociales, factores que intervienen en la conformacién de un campo de
estudio y sus desarrollos tedricos (Krotz 2005; Bourdieu y Wacquant 2000).

Podemos pensar en la trayectoria de los estudios afroargentinos empleando algunas
sugestiones del trabajo de Diego Hurtado, quien realiza un analisis de las principales

instituciones argentinas dedicadas a la investigacion cientifica y tecnologica a lo
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largo del siglo XX (Hurtado 2010). Hurtado releva una debilidad politica e
institucional del complejo cientifico-tecnoldgico argentino, asi como la ausencia de
una tradicion de reflexion y produccion de conocimiento sobre las actividades de

investigacion. Dice Hurtado: “el panorama es fragmentario y se compone de
investigaciones que no dialogan entre si, ni sobre aspectos teoricos, ni sobre
cuestiones empiricas” (ibid: 11). Hurtado considera entonces que la ciencia argentina
se caracteriza por su poca autoreflexividad, desconoce su historia y sus desarrollos
teoricos, representando ello un evidente limite a la hora de la formulacion de
politicas publicas para las actividades de ciencia y tecnologia, como para la
intervencion en las problematicas sociales que las ciencias investigan. Al mismo
tiempo, como consecuencia a la fragmentacion en el campo cientifico y tecnolégico
argentino, Hurtado indica la falta de “un fondo historiografico compartido — para el
consenso o la controversia -, que establezca las condiciones de posibilidad para el
dialogo, el debate y la produccion colectiva” (ibid:15).

Posiblemente podamos aplicar estos analisis al campo de los estudios afroargentinos
si los pensamos en relacion a: escasa autonomia, dependencia o integracion
subordinada a las agendas y epistemologias de los centros de la produccién del saber;
poca autoreflexividad y aplicabilidad de las teorias en contexto.

Como evidencian diferentes autores, la disciplina que mayormente se ha encargado
de dar cuenta de la presencia africana en Argentina es la historiografia y refiere
especialmente a la época colonial, siendo escasos los trabajos dedicados a los
afroargentinos en la segunda mitad del siglo XIX y méas aun los que tratan aspectos
de la presencia afroargentina durante el siglo XX (Frigerio 2008, Pacheco 2008,
Rosal 2011). Este es un elemento clave, segun Alejandro Frigerio (2008) para
comprender la mitologia académica de que la presencia afroargentina se vuelve
irrelevante (en términos cuantitativos y cualitativos) luego del gobierno de Rosas y a
partir de la década de 1880, conocida en la historiografia como la década de
organizacion nacional. Este discurso fue avalando de alguna manera el “enigma de la
desaparicion” de los afroargentinos, como lo define Andrews (Andrews 1989).
Podriamos llamar este discurso una metanarrativa de la escasez: escasez de
poblacion afrodescentiente y escasez de trabajos especializados y/o de investigadores.

La escasez se convierte entonces en una “verdad cientifica”, a través de mecanismos
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de disciplinamiento de la produccion del conocimiento.

Frigerio (2008) sefiala que la produccion académica fue afectada por variables
estructurales y contextuales, relativas a las perspectivas teoricas de los investigadores
y al sistema de clasificacion racial que ha operado, durante al menos gran parte del
siglo XX, en direccidn a la desaparicion continua de los descendientes de africanos y
la negacion de sus aportes. En este sentido, Vera apunta que los argumentos mas
“simples y obvios a los que se recurre para explicar tanto el limitado desarrollo de los
estudios afroargentinos como (...) de los estudios africanos” refieren a la supuesta
escasez de la poblacion de ese origen en territorio nacional y la ausencia de
relaciones tempranas con el Africa subsahariana (Vera 2001: 52).

Lo que Angarrill (1983) considera como limite “evidente” de los estudios
afroargentinos refiere a dos causas: la supuesta desaparicion de los afroargentinos; la
comparacion con otros paises latinoamericanos, principalmente Brasil y la region
caribefia, en donde los estudios afro tendrian un mayor desarrollo debido a una
mayor poblacion afrodescendiente. Estos mismos limites atribuidos a los estudios
afroargentinos son generalmente citados en todos los trabajos consultados, lo que
evidencia una preocupacion compartida acerca del estado de salud o la razén de ser
de este campo de estudios, pero con una escasa reflexion critica.

El trabajo de Pacheco (2008) quien se focaliza en lo producido en Argentina y
Uruguay entre 1999-2003, da una lectura diferente de la escasez de estudios afro en
esta region. Pacheco da cuenta de un panorama heterogéneo, abundante aunque
disperso y sobre todo poco conocido, adentro y afuera los limites regionales.
Relativamente a lo producido en los cuatro afios considerados entre ambos paises,
Pacheco releva que muy pocos de los méas de cien trabajos realizados se encuentran
en los “database electronicos fundamentales para todo latinoamericanista”: la
abundancia de trabajos sobre el tema escritos desde el &rea anglosajona contrasta con
la casi total ausencia de los trabajos rioplatenses escritos en castellano (Pacheco
2008:12).

Con Pacheco entonces podemos afirmar por lo tanto que la bibliografia reciente,
desde la década de 1990 hasta la actualidad, es amplia y considerable, para nada
escasa, pero es poco conocida fuera y también dentro de Argentina y Uruguay: “estos

manantiales modernos — aunque abundantes — no incluyen todo lo publicado en el
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mundo, especialmente lo editado en castellano en Latinoamérica”, lo cual se debe a
“la hegemonia anglo-sajona que define qué se publica, en donde se publica y el
prestigio/importancia de lo que se publica” (Pacheco 2008: 13). Al mismo tiempo
esta “hegemonia anglosajona” define “los parametros del estudio de lo afro,
reduciendo Afroamérica al Caribe y a Brasil” es decir el espacio afrolatinoamericano
escencializado en el cual no cabria la region rioplatense (ibid).

Por otro lado, podemos considerar que el racismo epistemoldgico y la percepcion
generalizada que excluia a los afrodescendientes en América como sujetos de la
historia y por ende también del conocimiento antropolégico, influyd
significativamente para que los programas de estudio afroargentinos se establecieran
recién luego de 1990. En otras palabras, el discurso de desaparicion de los
afroargentinos en cuanto ideolégicamente construido, tal como analizaremos en el
préximo Capitulo, determind la pérdida de interés hacia todo tema relacionado,
alimentando el relato de desaparicion de los afroargentinos hasta la actualidad
(Andrews, 1989). Es un aspecto muy relevante para entender los efectos de verdad
también en el orden de la produccion cientifica.

Liboreiro (1999) habla de manera directa de racismo historiografico a raiz de “los

puntos vacios” en relacion a la presencia negra en Argentina:

“no es facil hacer evidente para la Historia y los argentinos, una realidad
tan afanosamente escondida por un voluntarismo racista y elitista (...). el
prejuicio hacia la negritud ha desviado los estudios creyendo que no
serian aceptados. Los “motivos” técnicos — como la falta de documentos,
comunidades actuales pequefias en relacion a la poblacion general- no
son suficientes como para no aclarar la nebulosa tendida sobre este tema

en nuestro pais” (Liboreiro, 1999: 42)

Segun este orden de explicacion, las problematicas o fendmenos sociales que la
Ciencia investiga estarian afuera del investigador, en la realidad misma que las
ciencias pretenden conocer: una realidad objetiva y mero dato a relevar (si no hay
afroargentinos, no es necesario su estudio). Retomando cuanto plantea Kreimer en

relacién a los vinculos entre los problemas sociales y los problemas de investigacion
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(Kreimer 2011), las probleméticas de investigacion co-construyen los problemas
sociales, es decir que la relacién entre investigador y problema de investigacion no es
univoca y unidireccional, determinada desde la *“realidad social” hacia el
investigador. Esta forma de entender el quehacer cientifico en relacién a una realidad
objetivada tipico mas bien de las ciencias exactas, entra en problemas cuando
aparece el concepto de invisibilizacion de la poblacion afroargentina: los
afroargentinos siempre estuvieron, pero no se los ve o0 no se los quiso ver, en un
contexto nacional argentino construido hegemdnicamente como blanco y europeo.
La cuestion de la escasez de poblacidn afro como determinante de la escasez de su
estudio, tiene sentido hasta que se empieza a problematizarla en cuanto relato
hegemaonico: el intelectual debera adoptar nuevas metodologias y afinar las premisas
para dar cuenta de la trampa de la invisibilizacion que él mismo contribuyé a
reproducir.

Ya en la década de los ‘60 Eduardo Menéndez destacaba los componentes
etnocentricos y fuertemente racistas de la “ideologia cientifista, en la cual solo
aparece planteado como requerimiento basico la racionalidad del discurso en si, pero
no la orientacién de los objetivos hacia los cuales es disparada la racionalidad del
discurso” (Menéndez 1970: 105). Es decir, el cientifismo no reflexiona sobre las
formas y los contextos de produccion de conocimiento ni sobre el uso de los datos
necesarios para intervenir en cuestiones socialmente “importantes”, como diria
Varsawsky (1971, 2010). Menéndez reflexiona particularmente sobre el racismo
como ideologia naturalizada del modelo histérico occidental, blanco y capitalista, a
la base de las teorias en las ciencias antropoldgicas y de las relaciones entre naciones,

culturas, clases, etc. Dice Menéndez:

La ldeologia racista permite entonces evidenciar, dada sus caracteristicas
de modelo histérico y en consecuencia real y no como ficcion
metodologica, el rol cumplido por determinados sectores cientificos;
como es instrumentado por el sistema que lo mantiene y que lo utiliza a

partir de su propia produccion aparente (Menéndez 1970:108).

Varios autores como vimos subrayan que el panorama de estudios afroargentinos ha
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variado significativamente en cuanto a produccién y renovacion metodoldgica y
tematica, a partir de los noventa (Frigerio 2008, Vela 2001, Pacheco, 2008). Sin
embargo, “los trabajos contemporaneos sobre los afroargentinos -aun cuando
representan un salto cualitativo respecto de los mas antiguos- evidencian algunas
limitaciones que provienen de compartir algunos de los presupuestos tedricos
subyacentes a los estudios anteriores™ (Frigerio 2008: 12, énfasis mio). Muchas de
estas limitaciones en los presupuestos tedricos tienen que ver directamente con los
racismos cientificos dominantes que recorren las genealogias de los estudios
afroargentinos. Una de estas limitaciones més estridentes es relativa a la reificacion o
cosificacién de los sujetos sobre los cuales se investiga, y su exclusion como sujetos
activos en la construccion de conocimiento. La relacion entre investigadores y los
sujetos interpelados en cuanto co-constructores de conocimiento es poco debatida en
los estudios recientes y estrechamente relacionada con el racismo cientifico, un
desafio clave es por lo tanto enfrentar las limitaciones metodoldgicas y

epistemoldgicas reproducidas en nuestras investigaciones y quehaceres cientificos.

2.5 Diaspora y decolonialidad: aportes para otro relato antropoldgico

Proponemos un primer ejercicio de comparacion interconectada, a raiz de lo que
desarrollamos en los apartados anteriores. A partir de los debates tedricos en relacion
a las diferentes dimensiones de la diaspora africana en América Latina, intentamos
articular estos aportes con la teoria decolonial, moviéndonos en los dos contextos de
produccion analizados, Cuba y Argentina. Avanzamos entonces algunas propuestas
en relacién a la experiencia afrolatinoamericana o de la diferencia afro-latina,
entendiendo la africania y la afrodescendencia como campos heterogéneos
multisituados, “mapas-historias” de la diaspora africana en las Américas.

Como vimos, el panorama actual de estudios relacionados con tematicas afro difiere

notablemente en Cuba y Argentina. En Cuba, la fuerte vinculacion con la politica
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socialista condiciond los enfoques de analisis sobre la presencia africana en la cultura
nacional en términos de cultura popular, folklore y africania. Los analisis
comenzados por Fernando Ortiz marcaron la trayectoria de los estudios afrocubanos
en esta direccion. Por otro lado, la falta de desarrollo de la antropologia cultural
como disciplina implicd limitaciones en los abordajes tedricos y metodoldgicos y
condicion6 el didlogo con las otras escuelas latinoamericanas, mientras que se
desarrolld6 una prolifica produccién de caracter antropologico por fuera de la
disciplina, con estrechos vinculos con el campo literario y artistico. En estas
coyunturas intertextuales se fue construyendo y actualizando una narrativa sobre la
africania cubana por fuera de las corrientes teoricas de las ciencias sociales en boga,
y en donde los intelectuales y artistas negros tuvieron y tienen un importante

protagonismo.

En Argentina en cambio existe una larga tradicion de estudios antropoldgicos pero
no hay trayectorias consolidadas de estudios afroargentinos. Las limitaciones
metodoldgicas y epistemoldgicas se deben en parte a esta falta de lineas de
investigacion y de referencia desde donde partir, para cuestionar, superar y
profundizar las preguntas de investigacion. Hasta hace menos de 30 afios no habian
estudios que deconstruyeran la idea de la desaparicion de los afroargentinos, que
cuestionaran el papel ocupado por los africanos y sus descendientes en los textos y
en la memoria nacional, que posicionaran a los afrodescendientes como sujetos al
centro de las investigaciones y no como actores inertes de la historia. Por otro lado,
destacamos que las mdltiples genealogias historicas de la presencia africana en
Argentina — la esclavitud, las migraciones africanas a lo largo del siglo XX
particularmente desde las Islas de Cabo Verde, las migraciones actuales desde
distintos paises de Africa y las migraciones regionales, particularmente de
afrouruguayos y afrobrasilefios - introducen la variable de nacionalidad en el debate
sobre la diaspora y enriquecen el panorama actual de la presencia africana en

Argentina.

Ahora bien, podemos observar interesantes cuestiones comunes entre los dos campos
de estudio que nos permiten esbozar un primer eje comparativo y asi avanzar en

nuestro analisis.

a) En ambos casos, relevamos la ausencia de la cuestion racial como problematica de
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estudio y en el debate intelectual hasta los afios '90; al mismo tiempo, prevalecen dos
tipos de enfoques: un enfoque historiografico sobre tematicas relativas al periodo
colonial-esclavista y al periodo independentista; estudios antropoldgicos sobre

aspectos culturales de las comunidades afrodescendientes.

b) Las producciones intelectuales y académicas relativas a la disciplina antropologica
no estdn insertas en los grandes circuitos cientificos latinoamericanos — en el caso de
Cuba, porque la antropologia no goza de actualizacién tedrica ni de trayectoria
institucional; en el caso de Argentina, porque la tematica afroargentina se mantiene
en una posiciéon de marginalidad en el debate latinoamericano - compartiendo por lo

tanto una cierta subalternidad regional.

c) Las tendencias de los estudios afrocubanos y afroargentinos a partir de los afos
2000, seguidamente a las transformaciones locales e internacionales, se actualizaron
las perspectivas de analisis en direccion de un mayor protagonismo de los sujetos
afrodescendientes. En este sentido, resaltamos el papel de los intelectuales y de los
activistas negros en la produccion de conocimiento, por lo cual podemos afirmar que
asistimos a wuna fase de formacion de nuevas narrativas de la
negritud/africania/afrodescendencia — segun los términos empleados contextualmente

— con énfasis en la transnacionalidad, en la diaspora y en la conciencia racial.

d) El lenguaje de la didspora comienza a ser relevante en las producciones de
intelectuales negros y en las circulaciones literarias y artisticas, mientras que no hay

una reflexion relevante desde las disciplinas sociales.

Sobre este dltimo punto, adelantamos algunas observaciones. El lenguaje de la
diaspora en Cuba y en Argentina se mueve entre un abordaje epistemolégico ausente
y un posicionamiento critico de los sujetos afrodescendientes. En ambos casos
resulta significativo por ejemplo que no haya grupos o centros de investigacién (por
lo menos no los relevé) que se utilicen el término y concepto “diaspora” en sus
denominaciones y en sus abordajes conceptuales, mientras si hay experiencias
politicas y culturales que dialogan con la reflexion afrodiaspérica. Considero que ello
se debe a dos razones principales, vinculadas entre si: la falta de una trayectoria de
estudios africanistas en dialogo con las principales reflexiones sobre la tematica; la
diaspora no parece ser una categoria analitica significativa, mientras son

ampliamente resignificados los términos de africania, para el contexto cubano, y de
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afrodescendencia, para el contexto argentino; finalmente, la falta de dialogo entre la
produccién académica y los movimientos de activismo afro es una variable a tener en

cuenta.

Segun Agustin Lao-Montes, la afrolatinidad se sitda en una doble-subalternidad: en
el marco de los discursos nacionales de identidad cultural y en el contexto de la
hegemonia anglosajona — britanica y estadounidense — que circunscribe la presencia
negra en el espacio norteatlantico. En su célebre ensayo sobre “las astucias de la
razon imperialista”, Pierre Bourdieu y Loic Wacquant reflexionan sobre la adopcion
de conceptos Yy teorias ajenas al contexto en el cual son adoptadas, bajo formas en
apariencia des-historizadas y universalizadas del saber: *“el imperialismo cultural
descansa sobre el poder de universalizar los particularismos ligados a una tradicién
historica singular, haciendolos desconocer como tales” (Bourdieu y Wacquant 2000:
22). Maés especificamente, la eficacia de este falso universalismo que impone
modelos, teorias, conceptos naturalizados es mayor cuando es adoptada por
intelectuales progresistas “poco sospechosos de promover los intereses
hegemdnicos” (ibid :22). En ese sentido, los trabajos de Hurtado, Kreimer (2010) y
Eduardo Menéndez dan cuenta de una dependencia simbolica y cultural de la ciencia
argentina y latinoamericana hacia los centros de la economia-mundo capitalista
clasica. Pablo Kreimer habla de la integracion subordinada de la ciencia argentina y
latinoamericana en general en cuanto paises periféricos en la division internacional
del trabajo y de la produccion de conocimiento en la economia global, como Pacheco
advierte en su andlisis de la subalternidad de los estudios afrolatinoamericanos frente
a los anglosajones (Kreimer 2010; Pacheco 2008).

Hoy muchos pensadores latinoamericanos cuestionan brillantemente las tendencias
neocoloniales aun vigentes en la produccion de conocimiento (Krotz 2005, Lander
2007). Podriamos pensar si el proyecto de mega-ciencia planteada por Kreimer
corresponde a una democratizacion del saber o a una renovacion de las premisas
neocoloniales (Kreimer 2010). Como analiza Kreimer, la mega-ciencia
contemporanea implica redes de investigadores cientificos, colaboraciones siempre
mas mundializadas basadas en una ideologia de la cooperacion entre paises del Norte
y paises del Sur, con la cual exhibir cosmopolitismo pero a partir de agendas que
siguen siendo elaboradas en los centros (Kreimer 2010). A este propésito, el
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antropélogo mexicano Esteban Krotz se interroga sobre la “relacion intrinsecamente
tensa entre miembros nortefios y surefios de la comunidad antropolégica”, como
variante de la conocida division internacional del trabajo (Krotz 2005: 164). Segln
esta lectura, las antropologias del Sur serian nada mas que una copia de “reflejo”,
“extension” o “adaptacion” de la antropologia producida en el Norte; lo peor del caso
es que los antropdlogos surefios son los primeros reproductores de esta actitud de
“asimilacion” (ibid).

En un dossier publicado por la Universidad de Cordoba sobre las relaciones entre
Africa y América, Edgardo Lander (2007) considera necesaria una perspectiva de
busqueda y reivindicacion de opciones al modelo civilizatorio Gnico euro-
norteamericano dominante en la produccién de conocimiento en el Sur. El autor
destaca particularmente algunos ejes para esta busqueda que me parecen importantes
apuntar (Lander 2007:180):

- profundizar la critica de los saberes coloniales eurocéntricos hegemonicos del
pensamientos modernos y de las Ciencias Sociales;

- intensificar los intercambios académicos entre intelectuales y culturales entre los
pueblos del sur como condicion para el aprendizaje reciproco y la
elaboracion/recuperacion de alternativas desde experiencias compartidas (sino los
que viajan son siempre los mismos: europeos y estadounidenses hacia Latinoamérica;
latinoamericanos hacia EEUU y Europa);

- extender el dialogo activo y abierto del mundo intelectual con los movimientos y
organizaciones populares, en nuestro caso afrodescendientes.

En esta linea, las reflexiones producidas en el marco de las teorias decoloniales
latinoamericanas invitan a una renovacion del lenguaje tedrico asi como de los
paradigmas politicos, explorando para ello las ontologias alternativas a las
dominantes y proponiendo nuevas lecturas de la produccion critica latinoamericana
(Mignolo 2003, 2010; Castro-Gomez y Grosfoguel 2007). En las palabras de
Mignolo

Colonialidad y descolonialidad introducen una fractura entre la
postmodernidad y la postcolonialidad como proyectos a medio camino
entre el pensamiento postmoderno francés de Michel Foucault, Jacques
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Lacan y Jacques Derrida y quienes han sido reconocidos como la base
del canon postcolonial: Edward Said, Gayatri Spivak y Homi Bhabha. La
descolonialidad — en cambio — arranca desde otras fuentes. Desde el
vuelco descolonial implicito en La Nueva Cronica y Buen Gobierno de
Guaman Poma de Ayala; en el tratado politico de Ottobah Cugoano; en el
activismo vy la critica de-colonial de Mahatma Ghandi; en la fractura del
Marxismo en su encuentro con el legado colonial en los Andes, en el
trabajo de José Carlos Mariategui; en la politica radical el giro
epistemoldgico de Amilcar Cabral, Aimé Césaire, Frantz Fanon,
Rigoberta Menchu, Gloria Anzaldua, entre otros (Mignolo 2010:14-15)

Desde un enfoque critico, podemos considerar las propuestas que elaborara Fernando
Ortiz de transculturacion un planteamiento epistemologico al interior del campo de
las disciplinas sociales que plantean la necesidad de reformar perspectivas,
metodologias y saberes en las academias “periféricas” en el orden mundial
jerarquizado, “un proceso destinado a consolidar y legitimar un discurso
antropologico concebido desde una perspectiva acorde con la realidad cultural de
América Latina” (Valero 2000: 58).

Es entonces posible releer algunos conceptos como la doble conciencia de Du Bois,
retomada y profundizada en Gilroy (Gilroy 1993), la “criollization” de Glissant, la
transculturacion de Fernando Ortiz, entre otros, en cuanto ofrecen marcos de
interpretacion potencialmente transformadores y mas acordes al andlisis vy
descripcion que proponemos. Podriamos pensar en estas ideas como una genealogia
de las formas de pensamiento-experiencia transfronterizo, hibrido, multilocalizado,
desde la perspectiva de la subalternidad colonial, como plantea Mignolo (2003). El
enfoque epistemico decolonial privilegia el analisis de las dimensiones culturales a
partir de una opcion heterarquica y no jerarquica, planteando asi la posibilidad de
conformar un paradigma epistémico “otro” desde la experiencia de la subalternidad
colonial/moderna: pensar a partir de conceptos dicotomicos en lugar de ordenar el
mundo en dicotomias. En otras palabras, el pensamiento transfronterizo es “un lugar
dicotémico de enunciacion y se ubica histéricamente, tal como ponen de manifiesto

todos los ejemplos anteriores, en la frontera (interior-exterior) del sistema-mundo
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moderno/colonial” (Mignolo 2003:150).

Se trata de formas de incorporacion de la alteridad por parte de los grupos
subalternos, una fagocitacion de la experiencia americana que “devora” y digiere en
nuevas formas y significados la experiencia de la colonizacion, como diria Rodolfo
Kush (1999). Son narrativas “otras”, estrategias de resistencia y de lucha anti-
hegeménica que encontramos en el campo de la cultura popular, en la oralidad, en las

artes performaticas, poéticas y politicas de la diferencia.

Charle Hale en una reciente conferencia dictada en la Universidad de Buenos Aires
(Hale 2014), dice que, para tomar en serio la propuesta de la teoria decolonial de
renovacion radical del lenguaje politico y tedrico recuperando las ontologias
alternativas — que se refieren principalmente a las “cosmopoliticas” rurales indigenas
-, es necesario plantearse una pregunta que por lo general no esta siendo
suficientemente considerada: como dar cuenta del terror racial al centro de la
identidad negra de la diaspora y cémo considerar la estrategia anti-racista de la
experiencia histdrica y politica de los afrodescendientes como pensamiento y
practica anti-sistémica colonial/moderna®. Hale considera que la teoria decolonial
ofrece  un marco interpretativo de los problemas engendrados por la
modernidad/colonialidad pero carece de herramientas analiticas y de estrategias
politicas para abrir espacio a esos pensamientos y esas practicas diferentes, y sobre
todo son insuficientes para abarcar las diferencias afro-latinas urbanas (Hale 2014).

Sobre este punto reflexiona Augustin Lao-Montes quien propone la afrolatinidad
como proyecto decolonial en cuanto abre un territorio inexplorado que revela
historias invisibles de América Latina y limitaciones conceptuales-analiticas. La
propuesta de Lao-Montes invita a pensar en las multiples afrolatinidades
“entrelazadas” (Lao-Montes 2007) para llegar a una definicion de Afrolatinoamérica
como espacio geo-historico y politico-cultural contemporaneo, intrinsecamente
antirracista. Las diferentes experiencias afrolatinoamericanas segun el andlisis del

autor, se desarrollan en complejos entramados de transformaciones, de visibilidades

38 Hale en el trabajo considerado, realiza una comparacién entre las posiciones de las teorias
decoloniales — que se focalizan en las “cosmopoliticas indigenas” sistematicamente excluidas de la
modernidad - y la corriente teérica del “afro-pesimismo” - una condicién de “muerte social” que
describe la experiencia negra en general (Hale 2014). La principal divergencia entre las dos
posiciones que el autor subraya es relativa a la critica racial: para la primera posicién la lucha anti-
racista pasa en un segundo plano respecto de la busqueda ontoldgica alternativa, mientras que para
el afro-pesimismo la lucha anti-racista es central en cuanto lo es para los movimientos negros.
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y de cegueras segun los contextos nacionales, locales, urbanos o rurales, sobre los
cuales es necesario profundizar. Las filiaciones diasporicas son en este sentido
estrategias de autorepresentacion de los sujetos locales y translocales a la vez,
formuladas como respuestas a las formas de hegemonias nacionales que
imposibilitan la incorporacion de la diferencia afrodiasporica por fuera de los
términos del nacionalismo pluralista o multicultural — es decir en términos de
“minorias étnicas”. La diferencia afro-latina resignificada y contextualizada — y
pienso ahora en términos de las experiencias afrocubanas y afroargentinas que
profundizaremos a continuacion - discute la logica de los estados nacionales desde
adentro, rompe la relacion binaria entre las comunidades de “minoria”

comunidades negras - con la sociedad de “mayoria” — sociedad mestiza o blanca —
cuestionando directamente las estructuras hegemonicas sobre las cuales se
construyeron y se perpetlan las fronteras internas de la nacion, es decir la formacién
de alteridades como préctica de racializacién y exclusion de la diferencia. Las
presencias afrodiaspdricas en las sociedades latinoamericanas dan cuenta de
diferentes maneras de enfrentar a la desigualdades socioeconémicas, de género y de
las politicas de ciudadania e invita a una relectura de las constelaciones modernas

coloniales de poder y de conocimiento.

Cerramos el Capitulo 2 y la primera parte de la Tesis preguntandonos si las
experiencias diasporicas afroamericanas y la conciencia de los procesos de
racializacion de los sujetos en las Américas y en Argentina pueden ayudar a repensar
las subjetividades consideradas otras también para las hegemonias intelectuales, en
contra de los reduccionismos nacionales y en contra de las imposiciones
epistemoldgicas del Norte. De acuerdo con Lao-Montes, la diaspora afro-latina
puede ser considerada y empleada como proyecto decolonial y como categoria critica
util para deconstruir y redefinir el relato antropoldgico atento a las especificidades y
a la pluralidad de significados de diaspora, asi como reconsiderar la cultura y la

politica, la historia y la geografia, la memoria y las artes performaticas.
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PARTE Il. Senderos afrodiaspéricos: politicas culturales,

performance y patrimonio

CAPITULO 3. Précticas culturales y politicas de la diferencia en Buenos

Aires y en La Habana®

3.1 El lugar de la diferencia en Argentina: discursos en torno a lo “afro” y

lo “negro” en la Nacién

P: “Qué sabes de los afroargentinos?

R: “¢ Afroargentinos? ¢ Qué significa?

R: “La verdad, no se, debe haber muy pocos...

R: “Parece extrafio.Tal vez, si nos vamos dos
siglos atras, por ahi resultaria mas l6gico”“°

El primer escenario que queremos analizar en nuestro itinerario de investigacion es el
campo de las politicas culturales en tematica afro en Argentina. En este apartado
discutimos los discursos en torno a la presencia africana y sus aplicaciones en las
politicas publicas nacionales, en un pais y una ciudad, Buenos Aires,
autoreferenciados histéricamente como blancos. Consideramos el proceso de
formacion nacional de identidad/alteridad y el lugar de los afroargentinos en el
imaginario social hegemonico, resaltando las continuidades y las rupturas entre el

proyecto de nacién pensada a finales del siglo XIX y la época actual. Nos interesa

39 Parte de los resultados y reflexiones que presentamos en este capitulo fueron reelaborados de
publicaciones anteriores. Cfr. Annecchiarico 2013, 2014, 2015.

40 “P” estd por pregunta y “R” por respuesta. Entrevistas anénimas realizadas en la calle en
diferentes barrios portefios, para el documental Los argentinos también descendemos de esos barcos,
Milena Annecchiarico, Buenos Aires 2013.
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entonces problematizar, en el contexto del “resurgimiento” de la cuestion africanista
en Argentina luego del 2001, los espacios institucionales que se fueron abriendo para
repensar y reubicar el papel de los afrodescendientes como sujetos de derecho y
agentes de la historia y de la cultura. Vamos a trazar una cartografia de las
articulaciones entre los movimientos afro y el Estado en el campo de las politicas
culturales, indagando las acciones y las disputas de los diferentes sujetos

involucrados.

3.1.1 Argentina o la negacién de lo afro

Retomando algunas perspectivas que a partir de Foucault reflexionan sobre
conceptos de biopoder, cultura, etnicidad y estudios de identidad (Hall [2010,
Quijano 2000, Mignolo 2001, Restrepo 2004, Grimson 2011), podemos entender la
invisibilizacion de la poblacion afrodescendiente en el contexto latinoamericano
como una préactica discursiva y performatica que se dio histéricamente a partir de los
proyectos hegemdnicos nacionales luego de la abolicion de la esclavitud, segin
contextos nacionales y regionales especificos. De acuerdo con Stuart Hall,
consideramos el discurso no es solo un hecho social con efectos tan reales como
cualquier otra préactica social, sino un potente dispositivo de articulacion de la
realidad social y cualquier otra practica social: las practicas sociales se encuentran
inscritas de maultiples maneras en el discurso (Hall 2010). Estas primeras
consideraciones nos sirven para abordar criticamente las que denominamos
“afrologias” portefias, es decir los discursos y las practicas sociales en relacion a “lo
afro” en Buenos Aires, en el marco de una narrativa nacional invisibilizadora de las
alteridades internas (Briones 1998, Segato 2007).

Buenos Aires fue uno de los principales puertos de América del Sur de la ruta
transatlantica esclavista que unia Africa, América y Europa. Los africanos
introducidos, legalmente y por contrabando, eran luego comercializados a lo largo de
todo el pais y transportados hacia el Alto Per(, pasando por Coérdoba, Tucuman,
Santiago del Estero, Salta. Habia diferentes rutas esclavistas, unas unian Brasil con

Per( pasando por Paraguay y noreste argentino, otras del Rio de la Plata a Potosi, a
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Chile via Mendoza, hasta Pert (Andrews 1989). Para tener una idea demografica de
la poblacion africana y afrodescendientes entre 1700 y 1810,

se puede mencionar el denominado Censo de Vertiz realizado en 1778,
durante el Virreinato. En él, fueron registrados una proporcion
importante de descendientes de africanos — mayor al 30% — en Santiago
del Estero, Catamarca, Salta, Cérdoba, Tucumén y Buenos Aires. A
partir del 1801, se reglamentaron las formaciones milicianas con negros,
y asi fue conformado el Regimiento de Pardos y Morenos de actuacion
destacada en la defensa de la ciudad de Buenos Aires durante las
invasiones inglesas (1806 y 1807). Ya en el periodo posterior a la
Revolucion de Mayo, los ejércitos se conformaron con negros libertos
“rescatados” por el estado para el servicio militar. EI Ejército del Norte y
el Regimiento de Granaderos los contaron entre sus filas. Posteriormente
a los periodos de la independencia y la organizacion nacional, los censos
nacionales no abordaron el tema ya que tomé cuerpo la idea de
desaparicion de los negros en Argentina. Su invisibilidad ha durado hasta
nuestros dias en el imaginario colectivo. (Stubbs J. y Hiska N. Reyes
editoras, 2006).

Si asumimos que el legado cultural, social e ideoldgico de la trata esclavista de
africanos y africanas en el pais estd ausente de los imaginarios colectivos, del
discurso social y de los espacios publicos del poder y del saber, podemos reflexionar
acerca de estas ausencias como una especifica politica y practica de invisibilizacion
de la poblacién negra argentina que operd y sigue operando en la actualidad, desde la
formacion del estado nacional (Frigerio 2000, 2006, 2008; Martin 2006, 2015). La
exclusion de lo “afro” del discurso nacional hegemonico sobre la argentinidad, se
produce y reproduce en varios niveles: desde el relato histérico, las representaciones
sociales, las practicas culturales, cuales la musica, la literatura y las danzas del
repertorio popular argentino.

En Argentina, al igual que en los otros proyectos nacionales decimononicos del
continente americano, encontramos un mismo fenémeno de invisibilizacion de las

diferencias a través del mestizaje como ideologia hegemonica (Segato 2007). Como
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apunta Andrews, la abolicion de la esclavitud®!, lejos de significar la libertad y la
conquista de igualdad por los esclavizados y sus descendientes, significé la
desaparicion de todo interés hacia la poblacién negra (Andrews 1989:12). Podemos
analizar la genealogia del discurso de invisibilizacion de los afroargentinos como
parte del proyecto hegemdnico que se dio a partir de la “modernizacion” nacional
entre 1880 y 1930, cuando se consolidd la construccién del sentido de lo nacional
también a través de la cultura (Garramufio 2007, Helg 1998, Martin 1997, 12015. El
paradigma de representacion de la diferencia en Argentina se encuentra expresado en
multiples &mbitos de la produccion nacional, como en la literatura o en la gestacion
de géneros musicales “nacionales”, como el tango, que pasé a ser de “expresién
primitiva negra no nacional” a “simbolo nacional” de una modernidad argentina
sometida a procesos de limpieza y de civilizacion (Garramufio 2007). La
deconstruccion ideoldgica de la negritud de las expresiones populares rioplatenses,
abordadas sistematicamente por Néstor Ortiz Oderigo (Ortiz Oderigo 2008, 2009),
no fue problematizada hasta recientes trabajos, particularmente referidos al carnaval
portefio (Martin 1997, 2006, 2015). Esta desaparicion de lo “negro” y de lo “afro” en
los discursos de la nacion se ve de manera ejemplar en las genealogias de los géneros
populares urbanos, particularmente el carnaval, como analizan Alicia Martin (2006,
2015) y Lea Geler (2010), y el tango, el simbolo nacional mas afirmado (Garramufio
2007; Ortiz Oderigo 2008, 2009). Para reconocer el tango y el carnaval como
practicas “nuestras”, criollas, fue fundamental alejar discursivamente la cultura
popular rioplatense de toda posibilidad de contacto con Africa.

La practica social de invisibilizacién operada en Argentina tuvo como contracara el
blanqueamiento de la imagen de nacién (Frigerio 2010). La negacion de la presencia
negra en la historia y en la identidad nacional, al igual que la de los pueblos

originarios, en el plano real como en el imaginario, es una construccion nacional de

41 En Argentina, la abolicion de la esclavitud fue un proceso gradual que duré mas de 40 afios,
desde la primera medida de la Asamblea del Afio XlII hasta su abolicion definitiva. La Asamblea del
Afo Xl decretd la libertad a los hijos de las mujeres esclavizadas que nacieran después del 31 de
enero de 1813. Por eso se conoce a esta medida como “libertad de vientres”. El decreto ademas
preveia que todo esclavizado que pisara suelo argentino, era libre. Sin embargo, la propiedad sobre
los africanos y sus descendientes no fue atacada todavia por unos cuantos afios. La abolicion de la
esclavitud recién se declaré en el articulo 15 de la Constitucion de la Confederacion Argentina de
1853, y en la provincia de Buenos Aires se instrumentd luego de 1861, cuando se uni6 a la
Confederacion. El trafico esclavista habia sido prohibido en el 1813, pero segun datos historiograficos,
hasta mediados del siglo XIX continud la comercializacién de negros y negras en territorio argentino,
incluso después del tratado antiesclavista con Gran Bretafia de 1840 (Cfr. Andrews 1989).
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un pais que ha fundado su ser latinoamericano a partir de la filiacion privilegiada con
Europa. Como comenta Alicia Martin, investigadora de las expresiones populares
argentinas y del folklore de Buenos Aires, “la creencia en una Argentina blanca y
europea conforma un verdadero mito de origen de nuestra nacionalidad y opera por
lo tanto en la actualidad, tanto en las grandes instituciones como en las pequefias
elecciones de la vida cotidiana” (Martin, 2006:206). En este sentido, el mito
fundacional de la modernidad argentina es representado por la inmigracion europea
Ilamada justamente para cumplir el proyecto civilizador de acercamiento a la
pulcritud de Europa, con sus mercaderes y su proyecto de ser y alejamiento
definitivo del hedor y al estar de América, retomando los conceptos del filésofo
argentino Rodolfo Kush (Kush, 1999).

La idea de la desaparicion de los afroargentinos se afirmé rapidamente luego de
1880, en coincidencia con la inmigracion de ultramar y con el avance del Estado
sobre los territorios tradicionalmente ocupados por los pueblos indigenas. Esas
transformaciones sociales, guiadas por una concepcion positivista del progreso y de
la civilizacion, desembocaron en la difundida imagen de una Argentina blanca y
europea.

Entendemos que esta operacion invisibilizadora de la diferencia responde al proyecto
de formacion de un “etnos argentino” dotado de una cultura singular homogénea y
esencializada, creando asi una “etnicidad ficticia”, blanqueada, criolla, en fin
nacional (Segato 1999). En este sentido, es interesante apuntar aqui el rol del
mestizaje como proyecto politico blanqueador de los Estados Nacionales del
continente americano luego de las independencias, sea a nivel fenotipico y bioldgico
como cultural y social, asi como argumenta la antropologa argentina Rita Laura
Segato (Segato 2007): diluyendo las diferencias étnicas en un crisol de razas, se
construye un mito nacional “ciego” para el color y para la diferencia, tal como
analizamos en el Capitulo 1.

Aline Helg (1998) en su estudio comparativo sobre las politicas raciales en Argentina
y en Cuba entre finales del siglo XIX y comienzo del siglo XX, destaca que
Argentina se convierte en un ejemplo a seguir para las otras naciones americanas por
el aparente éxito del proceso de blanqueamiento nacional llevado a cabo gracias a las

politicas que favorecian la inmigracion europea, los procesos de exterminio de la
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poblacién indigena y la marginacion de la poblacion negra. La autora analiza el
pensamiento de tres intelectuales y hombres politicos clave, Domingo Faustino
Sarmiento, José Ingenieros y Carlos Octavio Bunge, que delinearon las politicas
raciales y establecieron los mitos fundacionales de la nacionalidad blanca argentina y,
particularmente, portefia, influenciados por las teorias raciales europeas y el modelo
civilizatorio llevado a cabo en los Estados Unidos.

Respecto de la poblacidn afroargentina, estos pensadores decretaron su muerte social
y la definitiva y necesaria extincion. Durante la presidencia de Domingo F.
Sarmiento (1866-1872) suceden los dos hechos a los que la historiografia oficial
asigna haber causado la desaparicién en masa de los africanos y sus descendientes: la
Guerra del Paraguay (1865-1870) y la epidemia de fiebre amarilla en la ciudad de
Buenos Aires (1871). En adicion operaron las guerras civiles, otras epidemias, bajas
tasas de natalidad, y altas de mortalidad y el mestizaje (Andrews1989). En esos
mismos afios, vemos también que la poblacion negra o mestiza desaparece de los
censos de poblacion, en el sentido que se deja de contarla: las variables de color o
étnicas no seran mas incluidas en los censos de poblacidn hasta entrado el siglo XXI,
como veremos luego. Finalizando el siglo XIX, el médico y ensayista José
Ingenieros (1877-1925) aseguraba que el “problema de los negros” carecia de
importancia en algunas regiones sudamericanas, pues las “razas” africanas se habian
extinguido y los sobrevivientes solo eran “objetos de curiosidad” (Ingenieros
1927:10-11). Segun ese relato, los afroargentinos se habrian desvanecido en menos
de cincuenta afios con posterioridad a la abolicién de la esclavitud.

Segun esta misma l6gica, tampoco habria espacio para la discriminacion racial, ya
que las unicas “razas” habilitadas para habitar la nacién idealizada son las blancas y
europeas. No hay razas, no hay negros, no hay discriminacion racial.

Con respecto a la desaparicion numérica de los afroargentinos sobre cuya evidencia
se basa el discurso de la blanquedad argentina, es interesante destacar el analisis de
George Reid Andrew, quien subraya como la supuesta desaparicion de los
afroargentinos, “uno de los enigmas mas intrigantes de la historia argentina”, hay que
leerla en relacion a las transformaciones de categorias raciales empleadas en los
censos del siglo XIX, hasta su definitiva desaparicién en el marco ideoldgico

nacional (Andrews 1989). Andrews se focaliza en las transformaciones de las
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categorias raciales gque se utilizan en los censos entre los afios 1810 y 1887, el ultimo
afio en donde se registra a la poblacién afroargentina, relativa a la Ciudad de Buenos
Aires: de pardos/negros a morenos/triguefios y finalmente, blancos. Vemos entonces
en esta transformacion de categorias fenotipicas una parabola ideoldgica y un pasaje
de “visibilidades” de cuerpos racializados, antes que una fotografia de la poblacion
argentina de ese entonces, un plan ideolégico de blanqueamiento y de
invisibilizacion que habilita el discurso de homogeneidad cultural- racial de la nacion
(Andrews 1989).

3.1.2 Invisibilizacién, racismo y otras continuidades

A lo largo del siglo XX se actualizan la ideologia de la desaparicion de
afroargentinos y la vigencia de la discriminacion racial, sustentadas por el mismo
mito del “crizol de razas” en continuidad con la idea de nacion pensada en el siglo
XIX. Encontramos algunas explicaciones que tratan de dar cuenta de una doble
invisibilizacién de la negritud argentina, en los discursos pedagdgicos de la nacion
(Bhabha 2002[1994]) y en las experiencias personales y/o de grupo. A nivel macro o
institucional: desaparece de los censos la variable étnica; los afrodescendientes son
invisibilizados y estereotipados en el relato histérico argentino y en los programas
educativos; la cuestion africanista, la persistencia del racismo y la presencia de
afroargentinos desaparecen del debate puablico, de las instituciones culturales y
politicas. A nivel micro, la mezcla genética lleva al blanqueamiento fenotipico y
discursivo; existe un ocultamiento de la descendencia negra en las familias.

En todos estos aspectos opera el racismo como forma de discriminacién, muchas
veces naturalizada, que incide sea a nivel estructural, en las esferas de la vida publica
(escuela, participacion politica, trabajo, salud, etc) que en las relaciones

interpersonales, sobre el cual poco se ha investigado®?. La invisibilizacion es en este

42 Jeah Rahier, de acuerdo a la férmula de Stuart Hall (1992), entiende el racismo como una
“estructura de conocimiento y de representaciones, con una energia simbdlica y narrativa que trabaja
para asegurar nuestra posicion aca, arriba, asi como para asegurar que los otros se queden alla
abajo, fijando a cada uno en su puesto social 'natural” (Rahier 1999: 73). Eduardo Restrepo en su
analisis sobre racismo y discriminacion racial en Colombia, los considera fenédmenos que “atraviesan

125



sentido una forma de discriminacion racial naturalizada. La invisibilizacion en el
relato histdrico, en las estadisticas oficiales, en los programas educativos y en las
genealogias familiares, son sutiles procesos de creacion de ideologia, sustentada en el
racismo estructural y cotidiano, lo cual llevaria a “que yo no existiera”, afirma
Federico Pita, activista afrodescendiente argentino®.

Alejandro Frigerio (2006, 2009, 2008) reflexiond sobre el uso de la categoria
“negro” a lo largo del siglo XX, particularmente en Buenos Aires, una ciudad
autorreferenciada como blanca. El concepto de negro se convierte aqui en un
marcador de las clases populares que involucra una dimensién socioecondémica,
particularmente a partir del término de “cabecita negra”, y de alguna manera
disociado de la negritud o de una conciencia afrodiasporica®. Rosana Guber,
retomando el trabajo de Hugo Ratier “El cabecita negra” (1971) sefiala que el
término hace referencia a la poblacion mestiza de las provincias del “interior”
argentino, que cobrd visibilidad en la ciudad de Buenos Aires a mediados del siglo
XX, como consecuencia de las migraciones hacia la ciudad (Guber 1999: 113)%.
Ademas, “el mote surge y se expande cuando los provincianos, nuevos obreros y
morenos empiezan a “pisar fuerte” en la politica nacional, esto es, cuando sintetizan
su calidad de obreros-morenos-provincianos en la identidad politica del peronismo
(Guber 1999:114). Para Ratier, la discriminacion y el racismo son mecanismos
ideologicos tendientes a controlar, inferiorizar e inmovilizar a quienes son su objeto,
siempre dentro de una relacion de poder. Por eso la discriminacion y el prejuicio
persiguen objetivos eminentemente politicos, ahora para controlar y reprimir al
“otro” considerado “peligroso”, ahora para justificar su asistencializacién paternalista
cuando se lo ve como un “desamparado” (Ratier 1971:109, en Guber 1999:114).

Siguiendo estos analisis, Frigerio plantea que la categoria racial/clasista de “cabecita

nuestras acciones y pensamientos cotidianos de formas que pueden incluso pasar desapercibidas
para nosotros mismos” (Restrepo 2012:175). Asi, los estereotipos y la estigmatizacion racistas, por lo
cual la marcacion racial es un estigma profundamente desacreditador, funcionan como modalidades
de clasificacion y actos de dominacion y exclusion. En el capitulo 1 desarrollamos mas detenidamente
las teorias criticas sobre raza y racializacion.

43 Federico Pita, dirigente de Diaspora Africana de la Argentina (DIAFAR). Fragmento de la
entrevista contenida en el documental Los argentinos también descendemos de esos barcos, cit.

44  En este sentido, Adamowsky (2013) reflexiona sobre una negritud no diaspérica en el marco de
las dimensiones étnicos-raciales de la identidades de clase surgidas a partir del primer gobierno de
Juan Domingo Peron, en donde el signo racializado de la diferencia no esta relacionado con la
conciencia en términos afrodiasporicos.

45 Sobre el término de “cabecita negra” como categoria de clase y racial, han reflexionado Rosana
Guber (1999), Hugo Ratier (1971), y mas recientemente, Alejandro Frigerio (2010).
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negra” funciona como la contrafigura de la imagen de blanquedad portefia, a partir de
una serie de oposiciones binarias que estructuran los procesos de formacién de
identidades/alteridades nacionales (ciudad/campo, civilizacion/barbarie, blanco/no-
blanco). Por lo tanto, estas denominaciones constituyen formas de racializacion
naturalizadas en la opinién comdn.

A modo de ilustracion de lo recién planteado, me interesa citar una encuesta
desarrollada recientemente con estudiantes de 5° afio de una escuela secundaria
privada de la ciudad de Buenos Aires*®. En el marco de unas actividades educativas
sobre la tematica africana y afrodescendiente, a las que participé como orientadora
junto a dos colegas, aplicamos un cuestionario escrito anénimo para desarrollar en el
aula. Una de las preguntas abiertas era ¢Qué significados tiene para vos el término
negro?. La variedad de respuestas dadas por los estudiantes fue luego sistematizada y
los resultados debatidos en grupo. De la riqueza de los datos estadisticos
cuantitativos y cualitativos que se desprende, cuyo analisis excede los objetivos de
esta Tesis, resulta significativo apuntar aqui que la mayoria de las respuestas refieran
a connotaciones negativas del término negro. En diferentes ocasiones, las respuestas
resaltaban una acepcién discriminatoria en el uso social de “negro”: “gente que roba
0 de escasos recursos”, “personas que viven en la villa”, “ 'negro cabeza' (poco
culto)” 4’ . Este ejemplo da cuenta de la naturalizacion de las formas de
discriminacion que operan en el imaginario comun que venimos comentando y, por
otro lado, en este caso particular también da cuenta que los estudiantes interpelados
las reconocen como tales, lo cual abre interesantes desafios y oportunidades en el
area educativa. Otro dato significativo que resulta de esta pequefia encuesta, es que
solamente 5 veces sobre un total de 75 respuestas diferentes, aparece el término
negro relacionado con los afrodescendientes o africanos.

Por otro lado, encontramos dos practicas muy arraigadas en el imaginario social y en
la préctica discursiva hegemonica: la invisibilizacion y la extranjerizacion de la
afrodescendencia, como comentan la diplomatica afroargentina Maria Fernanda Silva

y la investigadora y activista afroargentina Miriam Gomes (2011). “ La

46 Las actividades se desarrollaron en dos encuentros en el mes de septiembre de 2015, junto al
equipo docente de la escuela y profesionales externos.

47 Transcripciones literales de algunas de las respuestas escogidas como ejemplo.

48 Un fragmento de la entrevista a la diplomatica Maria Fernanda Silva realizada por el programa
“Café las Palabras”, Canal 26. Buenos Aires, 15/06/2012, se puede ver en el documental “Los
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representacion social de la no-negridad portefia —como diria Eduardo Restrepo?®- se
sustenta en diferentes planos: los “negros” en Buenos Aires son los “otros” por
excelencia, una otrificacion que se da también a traves de las categorias de lenguaje y
los usos sociales de los términos, como vimos. Esta operacion discursiva acompario y
favorecio, segun Frigerio (2008) el proceso de desaparicion/invisibilizacion de los
afrodescendientes argentinos.

Es comudn el relato de afroargentinos negros que cuentan como en reiteradas
ocasiones la gente les pregunta: ¢De donde sos?, dando por aludido que si es negro,
no es argentino.® En este sentido, las experiencias referidas dan cuenta de un
fendmeno que podriamos definir de hipervisibilizacion fenotipica en un contexto
general de invisibilizacion de la presencia negra. Esta aparente contradiccion o
paradoja, en realidad encuentra explicacion si consideramos que la invisibilizacién
de los afroargentinos como colectivo étnico, se acompafia con la extranjerizacion de
los mismos. Podriamos llamar a estas identidades marcadas por otros como no-
argentinas, “identidades silenciadas” o “identidades al margen”, segin una politica
de la sospecha que se convierte en politica del estigma racial: sospechar de la
argentinidad de los descendientes de africanos, asi como de la poblacion indigena del
pais y de los descendientes de inmigrantes latinoamericanos, en cuanto
representantes de una alteridad fenotipica irreductible segin el esquema
argentinidad-blanca-europea pensada en el siglo decimondnico.

Esta sospecha es un acto socialmente permitido, consolidado y aceptado en el
imaginario y en las interacciones cotidianas actuales, pero que por ejemplo, se
contradice con el derecho argentino, segun el cual todos aquellos nacidos en suelo
argentino son argentinos, sin referencia a su origen®Z.

Las dicotomias discursivas entre argentinos y negros, segun las cuales si es argentino,

argentinos también descendemos de esos barcos,” cit.

49 El término de negridad que utiliza Restrepo refiere a los discursos y las préacticas de lo negro en
el marco de los los procesos de etnizacion de las “comunidades negras” de Colombia (Restrepo
2013). La entiende como una herramienta analitica y no un atributo ontolégico de los
afrodescendientes/afrocolombianos/negros. En una conferencia que brindé en Buenos Aires en 2013,
Restrepo sostuvo que “la negridad tiene la ventaja que no existe, no significa una cosa en particular, a
diferencia de negritud, lleva a preguntarse qué es”. (Il Jornadas de Estudios Afrolatinoamericanos,
organizadas por el grupo GEALA, Universidad de Buenos Aires. Buenos Aires,18/10/2011. Apuntes).
50 Hay muchas anécdotas al respecto referidas por afroargentinos y afroargentinas . Cfr Gomez
2011.

51 Ley 346 del 1869, vigente en la actual constituciéon: “ARTICULO 1.- Son Argentinos: 1.- Todos
los argentinos nacidos o que nazcan en el territorio de la Republica, sea cual fuere la nacionalidad de
sus padres (...)" . Cf. www1.hcdn.gov.ar/dependencias/dip/textos%20actualizados/346-240805.pdf
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no es negro y viceversa, deja bien marcada esta linea de fractura en las formaciones
nacionales de identidad y de alteridad. Podriamos ver también como la oposicion
blanco-negro opera de manera contundente en el trasfondo ideoldgico argentino, una
de las principales antinomias coloniales que se convirtieron en representaciones
sociales, 0 sea en tema de elaboracion simbolica en la sociedad, a traves de discursos
y practicas de poder y de representacion.

“Porqueé es tan importante para el portefio sentirse blanco y europeo”? se pregunta la
investigadora Alicia Martin: “probablemente porque lo negro tiene una carga
negativa, y por lo tanto, sobre todo lo afro”°2. Negro es lo malo, lo negativo, lo feo,
en oposicion a lo blanco que en la Américas coincide con la idea hegemonica de
civilizacion y pulcritud. Negro fue el esclavizado, el otro subalterno que convivié en
las ciudades con los blancos, en los campos y en los montes, que se rebel0, resistio;
su presencia siguid indicando el pasado esclavista y la estructura racializada de la
sociedad, herencia colonial que los estados nacionales perpetuaron. Una sociedad
que cada dia fue construyendo olvidos para autoproclamarse blanca, moderna,
civilizada, una sociedad en donde no hubiera lugar para la esclavitud, ni el racismo,
ni tampoco la negritud y la africania.

En este sentido, los espacios publicos a los que el discurso dominante confia su
autorepresentacion y transmision social, particularmente los museos historicos y las
propuestas educativas contenidas en los programas escolares, no estan siendo
problematizados. En estos espacios reproductores de la hegemonia vemos una
presencia marginal y estereotipada de los africanos en la historia nacional a la vez
que ausentes de la contemporaneidad. Los negros o negras aparecen como agentes
mudos de la historia, ahora como sujetos culturalizados (mdusicos, bailarines) o en
posicion de subordinacion (esclavizados, soldados, lavanderas, pasteleras, sirvientes
domésticos). El lugar que ocupan los africanos y sus descendientes en la memoria
colectiva se limita a un dato colorido del pasado, reproduciendo silencios, olvidos y
estereotipos en relacion a la poblacién afrodescendiente actual. VVoy a dar un ejemplo
que me parecio sumamente significativo.

El papel marginal que ocupan los africanos y sus descendientes en el relato

52 Alicia Martin, antropologa e investigadora de la Universidad de Buenos Aires y el Instituto
Nacional de Antropologia y Pensamiento Latinoamericano. Entrevista realizada para el documental
“Los argentinos también descendemos de esos barcos”, cit.
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hegemonico es tan significativo y escandaloso si visitamos el Museo del
Bicentenario, inaugurado en 2010 para conmemorar los doscientos afios de historia
argentina, 1810-2010, ideado y construido en plena época actual de reformulaciones
por parte del Estado de las politicas de inclusion y de diversidad cultural®®. EI Museo
del Bicentenario da cuenta de manera ejemplar de la exclusion de los pueblos
originarios y afrodescendientes del relato hegemdnico nacional, pese a las coyunturas
politicas en los que fue pensado. En este espacio publico de la memoria colectiva,
volvemos a encontrar los mismos estereotipos y las mismas omisiones, que reafirman
el lugar marginal y totalmente estereotipado de la poblacién afro en el relato
historico oficial, por lo cual da un claro ejemplo de la trayectoria invisibilizadora
operada en Argentina en los doscientos afios de historia nacional.

En nuestra visita al Museo, que es publico y gratuito, detalle no menor si
consideramos los museos como espacios educativos, me entrevisté antes de
comenzar el recorrido con algunas guias que orientan al publico. Frente a mis
preguntas “;adonde puedo encontrar en el museo informaciones sobre la
participacion de los africanos, de los negros, en la historia nacional?” o, “cual fue el
papel de los africanos esclavizados en la Invasiones Inglesas?”, obtuve reacciones
sorprendidas, hasta atonitas. Las guias a las que me dirigi un poco mas en
profundidad, desconocian el papel de los africanos esclavizados y sus descendientes
en la historia nacional y, por si no quedara claro, una de ellas agreg6: “acé esta la
historia de los 200 afios de la Argentina, no la de los africanos”>.

Entramos. En la disposicion del Museo del Bicentenario no encontramos pinturas ni
carteles que se refieran a los africanos y sus descendientes, primero como
esclavizados y ni luego como ciudadanos argentinos; no hay referencia al rol
significativo y protagonico que tuvieron en los principales acontecimientos bélicos
del siglo XIX — sobre lo cual sin embargo mucho se ha investigado, como vimos en
el Capitulo 2 ; solamente se nombran a los Regimientos de Pardos y Morenos en las

guerras de independencia en un cartelito bien marginal en la disposicion del museo y

53 Es significativo apuntar que en ese mismo afio, el 2010, se realizara un encuentro de reflexion
organizado por el Museo Histérico Nacional titulado “Visible/Invisible. Las representaciones de la
cultura afro-argentina en los museos”, cuyo objetivo era discutir el rol de los museos en “la inclusion
de la cultura afro-argentina como parte constituyente de la historia nacional” (tomado del folleto del
evento, Buenos Aires 2010). Reflexiones que llegaron tarde para la realizacion del Museo del
Bicentenario.

54 Museo del Bicentenario, Buenos Aires. Visita realizada en julio 2012. Fragmentos de esta visita
estan incluidos en el documental “Los argentinos también descendemos de esos barcos”, cit.
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se exhibe el documento con la declaracion de “libertad de vientres” proclamada por
la Asamblea del Afio XI1II de 1813. Estos son los Unicos documentos narrativos que
pude relevar relacionados con la tematica. Avanzando en el recorrido para el siglo
XX, encontramos en la sala dedicada a la presidencia de Juan Domingo Perdn, una
murfieca negra sentada en una vitrina, con vestidos coloniales (pafiuelito blanco y
vestido rojo) cuya didascalia dice: “MUNECA. Regalo de la Fundacion Eva Peron,
entregada a todos los nifios en las Fiestas Navidefias” sin precisar el afio.

No encontramos en nuestro recorrido por el Museo del Bicentenario a los “otros”
como sujetos, como agentes de la historia. Encontramos la confirmacion de la
vigencia de la representacion hegemonica y dominante nacional blanqueada que
funda su legitimacion sobre la dicotomia argentino/negro. En este sentido, podemos
ver como las presencias, las ausencias y las regularidades en los discursos que
constituyen los archivos historicos, en los cuales podemos incluir al Museo del
Bicentenario entre otros, son parte de un proceso hegemanico, en el cual se definen
los “otros” y se naturalizan e invisibilizan las estructuras de desigualdad (Delrio,
2005).

3.1.3 Espacios para repensar Africa en la Nacion

Si el interés de las disciplinas sociales por la poblacion afrodescendiente y su legado
cultural se renovo a partir de la década de 1980, como analizamos en el Capitulo 2, el
acercamiento a estas cuestiones por parte del Estado Nacional es aln mas reciente.
En su aparicion tuvo un cometido fundamental el activismo cultural y politico de
asociaciones de afrodescendientes, que realizaban actividades en los diversos clubes
y agrupaciones que siempre existieron en la Argentina, particularmente en Buenos
Aires, ciudad y provincia (Chamosa 2002; Geler 2010; Gomes 2011; Maffia 2010;

Frigerio y Lamborghini 2011, 2011b)%. Esas asociaciones, a partir de las especificas

55 Ademas de los célebres trabajos de Andrews (1989) y Lewis (1983, 1996) sobre la produccion
literaria afroargentina de la segunda mitad del siglo XIX, citamos los trabajos de Chamosa sobre el
asociacionismo africano en la ciudad de Buenos Aires (2002) y el estudio de Lea Geler sobre la
prensa escrita afroportefia (2010). Frigerio y Lamborghini trabajaron aspectos de las organizaciones
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trayectorias historicas y contextuales, emprendieron la reivindicacion del aporte
africano y promovieron debates sobre el racismo y como combatirlo. Miriam Gomes,
trazando un recorrido de las experiencias de organizacion de los afroargentinos,
comenta que “En paralelo a todos estos mecanismos que atentaron contra nuestra
existencia, contra nuestra identidad, nunca renunciamos a organizarnos, a resistir, a
redignificarnos y eso fue una constante a lo largo de los siglos” (Gomes 2011: 434).
Cofradias religiosas, Naciones africanas, Asociaciones de ayuda mutua *“son todas
formas de organizacién de resistencia y de reagrupamiento que han sido sostenidas

en el tiempo hasta el dia de hoy” (ibid).

A partir de los “90, en Argentina han surgido nuevas experiencias de activismo de
organizaciones afrodescendientes en un escenario transnacional de movilizaciones
negras en el Atlantico Sur, paralelamente a la aparicion en contextos académicos y
en debates politicos de temas relacionados con la presencia y el legado historico
cultural de los afroargentinos (L6pez 2006, 2009; Frigerio 2000, 2006, 2008). Por
otro lado, la llegada al pais en esos mismos afios de inmigrantes africanos y
afrolatinoamericanos contribuy6 a formular nuevos interrogantes y estrategias de
lucha comunes, resaltando las experiencias de autoafirmacion y resignificacion de
personas que se autodefinen afroargentinas o afrodescendientes (Dominguez 2007;
Frigerio y Lamborghini 2011). Las organizaciones de afrodescendientes y africanos
surgidos en los noventa y diversificados a partir de los 2000, fueron constituyéndose
por lo general en ONGs y Asociaciones Civiles, asi como en redes mas amplias,
tomando contacto con otras experiencias de activismo negro en el continente,
posicionandose de forma critica frente al accionar del Estado.

En efecto, en el area portefia y bonaerense, existen en la actualidad un significativo
namero de organizaciones que nuclean diferentes trayectorias politico-culturales y
diversas lineas de militancia, lo que da cuenta de la multiplicidad de experiencias,
alianzas y propuestas en juego. Algunas de ellas confluyeron en la creacion de dos
redes: por un lado el Consejo Nacional de Organizaciones afros de la Argentina
(Conafro) de la cual son parte Didspora africana de la Argentina y Africa y su
Diaspora —; por el otro, la Asamblea Permanente de Organizaciones Afro (APOAA),

de las que son parte el Movimiento Afrocultural, la Agrupacion Xangd, Asociacion

afro contemporaneas (2009, 2011, 2011b), entre otros.
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Onira, Amigos de Cabo Verde y Jovenes Argentinos Caboverdianos. Ademas cabe
mencionar por su trayectoria y su visibilidad el Instituto Argentino para la Igualdad,
Diversidad e Integracion (IARPIDI), la Asociacion Misibamba, la asociacion Africa
Vive, la Asociacion de Residentes Senegaleses en Argentina y el Instituto de
Investigacion y Difusion de Culturas Afroamericanas lle Asé Osin Doyo, entre
otros®®. Cada una de estas realidades se fue constituyendo a partir de especificas
trayectorias de militancia, territorialidades y experiencias de articulacion con
organismos internacionales y nacionales cuyo andlisis excede los objetivos de esta
investigacion.

A la par del surgimiento de movimientos politicos-culturales de la poblacion
afroargentina y las alianzas con diferentes espacios de la sociedad civil, vemos una
proliferacion de debates publicos, eventos de discusion y festivales culturales, asi
como de estudios especializados, debido en parte a las oportunidades de reuniones y
de publicaciones, y al interés de intelectuales y académicos de insertarse en el debate
desde diferentes disciplinas y posiciones, como vimos en el Capitulo 2.

Junto a las acciones de la sociedad civil, juegan un papel importante las
interferencias politicas locales de las agendas transnacionales, como el caso de la
Conferencia Mundial contra la Discriminacion Racial, la Xenofobia y las Formas
Conexas de Intolerancia celebrada en Durban en el afio 2001, desde donde se lanzo
internacionalmente la categoria de afrodescendiente y se interpelé a los Estados
Nacionales para que adoptaran politicas de “afroreparaciones” (Lopez 2012; Ferreira
2003, 2008)°’.

En la coyuntura nacional y global de resurgimiento de lo “afro” en términos de
discusion tedrica y politica, encontramos también desde mediados de los 2000 el
accionar del Programa de la Unesco “La Ruta del Esclavo y Sitios de Memoria” en la

region rioplatense, como analizaremos en el Capitulo siguiente.

56 Cito las principales organizaciones de afrodescendientes y africanos actuales, que cuentan
con estructuras juridicas, una cierta visibilidad en el contexto local, nacional e internacional y que
llevan a cabo actividades de manera sistematica (datos actualizados al 2014). No obstante se trate de
agrupaciones ubicadas en la Ciudad de Buenos Aires y Provincia, cabe destacar que muchas de ellas
cuentan con delegaciones nacionales y articulan activamente con organizaciones afro de otras
provincias.

57 Cabe mencionar que en la Conferencia de Durban participd una delegacion de activistas
afroargentinos de la Casa de la Cultura Indo-Afro-Americana de Santa Fe, presidida por Lucia Molina,
la Comedia Negra de Buenos Aires de Susana y Carmen Platero, Africa Vive presidida por Maria
Magdalena Lamadrid, y la comunidad caboverdiana, referenciada por Miriam Gomez. (Gomes 2011:
435)
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Podemos afirmar por lo tanto que las politicas puablicas que se relacionan de manera
directa con afrodescendientes en la Argentina luego de 2001, son el resultado de una
compleja articulacion local/global entre los movimientos negros de la region, las
nuevas politicas nacionales de inclusion social y de diversidad cultural, y las
interferencias de las agendas internacionales (Ferreira 2008, Lopez 2009). De todas
formas, no quiero con esto focalizarme en el quiebre que representd ese afio,
particularmente para la historia politica y econdmica argentina, sino mas bien se trata
de una eleccion a raiz de los cambios que se dieron luego de Durban en los discursos
y las acciones desde el Estado y diferentes sectores de la sociedad civil, en Argentina
y en la region latinoamericana (L6pez 2009).

Para el periodo que va desde los afios 2001 hasta el 2014, podemos relevar algunas
caracteristicas puntuales que llevarian a hablar de un “resurgimiento” de la tematica
afro en diferentes ambitos, con ambivalencias, logros y desafios que queremos
resaltar. Como venimos sefialando, para este periodo observamos un renovado
momento politico y cultural de lo que Fernandez Bravo llama “el campo afro”
(Fernandez Bravo 2012), que involucra a diferentes actores sociales, principalmente
a activistas, intelectuales, trabajadores culturales, artistas, funcionarios publicos. La
década del 2000 presenta un panorama articulado en cuanto a la intensificacion de
redes locales y transnacionales de organizaciones negras, paralelamente a la
implementacidn de politicas pablicas, especialmente culturales, de “reconocimiento”
del legado y presencia de los afroargentinos. Por otro lado relevamos una intensa
produccion y circulacion de practicas performaticas afro - danzas de Orixas®®, danzas
africanas y afrolatinoamericanas, capoeira candombe, entre otras, (Frigerio y
Lamborghini 2011, Pifia 2015, Parody 2013, Dominguez 2008), que reconfiguran
nuevos espacios para pensar Africa en la Nacion, parafraseando a Rita Laura Segato.
La nueva agenda de politicas publicas van en direccion del reconocimiento y de la
reparacion historica para con la poblacion afrodescendiente, en linea con las medidas
transnacionales y las demandas de los grupos organizados de afroargentinos y

africanos que se fueron consolidando en esos afios. Podriamos considerar por lo tanto

58 Orixas u Orishas, segun la denominacion de uso en Brasil y en Cuba respectivamente, son las
divinidades del panteén yoruba de las religiones afroamericanas conocidas como Candomblé, en
Brasil, y Regla de Ocha Ifa en Cuba. Las “danzas de Orixas” a las que me refiero en este caso son
las danzas que se empezaron a difundir y ensefiar en Argentina, especificamente en Buenos Aires,
entre los ochenta y los noventa con la llegada de inmigrantes brasilefios (Dominguez 2007; Pifia 2015)
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una nueva fase politica frente a la cuestion afroargentina: las politicas de
visibilizacion son realizadas principalmente en el marco de las politicas de
diversidad cultural y de derechos humanos, conformando un nuevo proyecto que
trata de oponerse de manera dialéctica a la ideologia de invisibilizacion operante
desde finales del siglo XIX.

La dialéctica visible-invisible seria entonces una de las claves para entender como se
articula la cuestion afroargentina con las politicas pablicas en la actualidad y una de
las claves para entender las ambivalencias de las nuevas narrativas en torno a lo
“afro” que pretendemos problematizar.

Podemos referirnos a las politicas publicas en relacion a la cuestion afro como
espacios que habilitan o inhabilitan nuevos imaginarios, practicas y narrativas de la
diferencia y ademas, analizar lo que visibilizan y lo que viabilizan 0 no en temas
culturales y de justicia social. Me pregunto entonces: ;Qué significa y qué implica
para el Estado visibilizar a la poblacion afrodescendiente y el legado africano en la
construccion de la Nacion? (A traves de cuales acciones? ¢Cuales alianzas y
estrategias comunes con el campo politico afroargentino son puestas en acto?

Como he podido analizar, el renovado interés por parte de algunas agencias del
estado en viabilizar politicas publicas para con la poblacion afrodescendiente
histéricamente excluida, fue ocasion de - y a su vez fue posible gracias a - las
articulaciones con parte del movimiento afro, tal como otros autores analizan para
diferentes contextos latinoamericanos (Lao-Montes 2013; Ferreira 2003; LoOpez
2012).

A partir de estas articulaciones, diversos organismos estatales a nivel nacional,
particularmente el INDEC, el Ministerio de Cultura, el Ministerio de Justicia y
Derechos Humanos a través del INADI y la Secretaria de Derechos Humanos,
comenzaron a tomar iniciativas encaminadas a la revision de la presencia
histéricamente negada de la poblacién afroargentina, a través programas de politicas
publicas °°. El primer ambito institucional que de alguna manera es atravesado por
estas instancias de transformacion del rol del Estado es el INADI, que a partir del
2003 empieza a abarcar teméticas de discriminacion racial hacia afrodescendientes,

indigenas e inmigrantes africanos y latinoamericanos en una Optica de inclusion

59 INADI corresponde al Instituto Nacional contra la Discriminacion, la Xenofobia y el Racismo,
mientras que INDEC al Instituto Nacional de Estadistica y Censos.
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multiculturalista (Lépez 2012). En 2006 el INADI crea el Foro de Afrodescendientes
y Africanos y en 2011 se lanza el programa "Afrodescendientes contra la
discriminacion, la xenofobia y el racismo™, coordinado por Adriana Izquierdo de la
Asociacion Civil Onira. A su vez, la Subsecretaria de Promocion de Derechos
Humanos del Ministerio de Justicia y Derechos Humanos incluyé una linea de accion
que lleva el nombre de Area de Promocion de Derechos de la Comunidad Afro®.
Otro ambito clave de interaccion entre movimientos afro y Estado es el INDEC que a
partir de 2003 comenzé la preparacion para la inclusion de la variable
afrodescendencia en el Censo de poblacién realizado en el afio 2010, a partir de una
prueba piloto realizada en 2005 por la Universidad Tres de Febrero de Buenos Aires
con la consultoria de representantes de algunas organizaciones afro a nivel nacional
y financiado por el Banco Mundial, como veremos en el proximo apartado (Stubbs y
Reyes, 2006). ®

Las politicas culturales son las que probablemente estan siendo mas atravesadas por
las reformulaciones del Estado en temas de inclusion y sobre las cuales nos interesa
detenernos. En este contexto se crea en el afio 2012 el Programa Afrodescendientes
en el marco de la Direccion Nacional de Promocion de los Derechos Culturales y
Diversidad Cultural, de la Subsecretaria de Politicas Socioculturales de la Secretaria
de Cultura de la Nacion — desde 2014, Ministerio de Cultura de Nacion -.

El Programa se formulé a partir de las demandas de participacion en las
estructuras estatales por parte de las agrupaciones de afrodescendientes y en el marco
de las politicas oficiales de inclusién de “minorias” y de “comunidades” especificas.
Segun algunos actores clave que entrevisté, principalmente funcionarios del
Programa y activistas afro, el programa fue un logro de las demandas de
participacion en las estructuras estatales por parte de agrupaciones de

afrodescendientes, particularmente la asociacion civil Africa y su Diaspora, dirigida

60 Es posible consultar una publicacion realizada por el Ministerio de Justicia y Derechos Humanos
titulada “Argentina raices afro” en el afio 2014 (consultado en agosto de 2015)
www.jus.gob.ar/media/2810213/publicacion_afro_raices_afro_web_b.pdf

61 Cabe mencionar que entre 2010 y 2012 se reallizé una ronda de censos en diferentes paises de
América Latina. Frente a ello, se creé el Instituto Afrodescendiente para la Investigacion, el Estudio y
el Desarrollo con sede en Costa Rica que ejecuta el proyecto titulado “Analisis y seguimiento de la
incorporacion de los y las afrodescendientes en los censos”. “Esta iniciativa proporciona seguimiento
técnico e incidencia al proceso de de incorporacion de preguntas para la autoidentificacion étnica-
racial en los censos de trece paises de América Latina: Honduras, Costa Rica, Panam4, Colombia,
Ecuador, Venezuela, Bolivia, Uruguay, Paraguay, Argentina, Brasil, Cuba, y Republica Dominicana
Asi como el andlisis preliminar de los datos que arrojen los censos de esos paises”. Cfr. pagina web
del Instituto http://afrodesc.com/programas-y-proyectos (consultado en noviembre de 2015)

136


http://afrodesc.com/programas-y-proyectos

por Balthazart Ackhast, originario de Costa de Marfil y residente en Buenos Aires
desde principio de los noventa®. La asociacion civil Africa y su Diaspora, en
articulacion con movimientos sociales populares como el movimiento MILES -
Movimiento de Integracion Latinoamericana y Expresion Social, liderado por Luis
D'Elia -, propuso para la coordinacion del Programa a Javier Ortufio, uno de sus
activistas, quien ejerce ese cargo hasta la actualidad®®. El objetivo del Programa es
incorporar la tematica afro en la Secretaria de Cultura de Nacion — hoy Ministerio de
Cultura - a partir de los ejes de trabajo de la misma asociacién, puesto que no hay
antecedentes de actividades planificadas desde la Secretaria en relacion a la tematica
afro (entrevista a Javier Ortufio, coordinador del Programa Afrodescendientes,
Buenos Aires, marzo de 2014). EIl Programa promueve estrategias de visibilizacion
de la cultura afro en el pais, sea en relacion a los aportes historicos y culturales de los
descendientes de los africanos esclavizados, sea en relacion a los nuevos migrantes
africanos y afrolatinoamericanos que llegan al pais. De modo que una
heterogeneidad de actores y trayectorias comunitarias diferentes son abarcados por la
categoria de afrodescendientes adoptada por el Programa.

Entre las acciones del Programa figuran los Carnavales Afrodescendientes de Buenos
Aires; el Festival de danzas africanas y afrolatinoamericanas; una linea de trabajo
sobre los sitios de memoria de la esclavitud y de la presencia negra en Argentina; el
taller Cartografia Sociohistorica de la Afrodescendencia en la Argentina que se
realiza en universidades e institutos puablicos, escuelas de arte, organizaciones
sociales, etcétera, de distintas provincias argentinas.® En las palabras de Javier
Ortufio, estas acciones apelan a un revisionismo histérico de la presencia afro en el

pais, tratando de:

instalar el tema visualmente y que la gente participe (...) Hubo muchos afios
de silencio de parte del Estado y ahora que hay politicas que trabajan ese
tema, la gente lo ve con otra vision, se siente que no esta solo, que el racismo

estructural del Estado empez6 a cambiar, la gente se siente acompafiada

62 Balthazart Ackhast Diallo, fundador de la Asociacién Civil Africa y su Diaspora en 2004, fue el

director de la Revista Benkadi, que se publicé entre 1999 y 2000.

63 A propdsito de la figura politica de Luis D'Elia y la cuestién afro, se puede ver el trabajo de

Frigerio (2009)

64 Informacion disponible en la pagina web del Programa:
www.cultura.gob.ar/acciones/afrodescendientes/ Consultado el 15 de abril de 2014.
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(entrevista a Javier Ortufio, coordinador del Programa Afrodescendientes,
Buenos Aires, marzo de 2014).

Una medida significativa a nivel legislativo fue en el afio 2013 la declaracion del 8
de noviembre como Dia Nacional de los afroargentinos/as y de la cultura afro, en
conmemoracion de Maria Remedios del Valle, Capitana afroargentina en las luchas
de independencia y nombrada por el General Manuel Belgrano “madre de la patria”.
En el articulo 3 del texto de proyecto de ley leemos: “Encomiéndese a la Secretaria
de Cultura de la Nacion la conmemoracion del "Dia Nacional de los/as
afroargentinos/as y de la cultura afro" a través de politicas publicas que visibilicen y
apoyen a la cultura afro en sus distintas disciplinas”. Esta declaracion implica
ademas la inclusion de esta fecha en el calendario escolar, y posiblemente sea el
primer paso para la actualizacion de los programas educativos en donde la tematica
afro esta ausente.%

En 2013 y 2014, a partir de la promulgacion de la Ley, la Secretaria de Cultura de
Nacion — luego Ministerio de Cultura — junto a la Secretaria de Derechos Humanos
dependiente del Ministerio de Justicia y Derechos Humanos de la Nacion, organiz6
en Buenos Aires las actividades centrales de los festejos. En 2013 se realiz6 en el
Parque Lezama una jornada con stands gastronémicos y artesanales, mesas de debate,
conferencias, talleres y espectaculos de musica y baile. En 2014, la actividad se
desarroll6 en Diagonal Sur y Bolivar y en el patio del Museo Historico Nacional del
Cabildo y de la Revolucion de Mayo. En esa ocasién, la propuesta artistica y
performética estuvo protagonizada por el desfile de comparsas de candombe, talleres
de capoeira y de Hip Hop, la presentacion en el escenario central en Diagonal Sur y
Bolivar de grupos de musica y danza afrolatinoamericanas de distintas partes del
continente. Hubo mesas de debate sobre diferentes tematicas, stands gastronémicos y
stands informativos de las principales asociaciones afro que participaron en la
actividad®®.

Hay luego otras instancias de politicas publicas promovidas por programas estatales

gue también atraviesan la cuestion afro, como la educacion a todos los niveles,

65 El texto completo de la ley se encuentra en los Anexos al final de la Tesis.

66 Es posible ver la programacion completa en www.cultura.gob.ar/noticias/los-afroargentinos-
celebran-su-dia-con-musica-y-baile/. En la seccion final de la tesis se encuentra el folleto distribuido
en ese dia.
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programas de salud, la organizacion y gestion de los espacios publicos de debate e
interaccidn ciudadana - museos, programas de television, festivales y actos publicos -,
en los que la cuestion afro no esta siendo reflexivamente abordada y que en muchos
casos siguen reforzando ausencias antes que situar espacios. Un caso ejemplar bajo
muchos aspectos, es el relato contenido en el Museo del Bicentenario de la Ciudad de
Buenos Aires, en el cual el aporte africano a la historia Argentina brilla por su
ausencia y da cuenta de las continuidades del relato invisibilizador hegemonico,
COmMo Vimos.

Esta ausencia nos habla de la ambivalencia en el discurso y en la practica desde las
agencias del Estado en tratar la cuestion afro como un “componente” aparte,
separado de lo “argentino”: se reconoce la importancia de Maria Remedios del Valle
instituyendo el Dia de los afroargentinos/as y de la cultura afro, pero no se
intervienen los espacio publicos desde donde la hegemonia del discurso
argentinidad-blanquedad sigue operando. Encontramos asi explicitada la
ambivalencia en la promocion de politicas publicas de *“visibilizacion” y de
“reconocimiento” de los afroargentinos y de la cultura afro pensada como un todo y
de forma separada de lo realmente nacional sin escapar del discurso en algun sentido
escencialista de “esa identidad” pensada en términos de no-argentinidad, por lo tanto
no “nuestra”®’,

Los espacios de accion y representacion de lo afro habilitan o no cierto tipo de
reflexion sobre ciudadania y derechos, etnicidades y alteridades de la Nacion y
resaltan las ambivalencias en las politicas de representacion de la diferencia operadas
desde las instituciones oficiales, en el contexto de politicas multiculturales que
tuvieron su auge durante el neoliberalismo de los '90, y que prepararon el terreno
para las acciones actuales. Consciente de que el campo politico, cultural e intelectual
afro en la Argentina estd en pleno proceso de formacién y de debates, podemos
sondear las convergencias y los conflictos que se dan en estos procesos de
conformacién y fagocitacion de discursos y practicas en torno a “lo afro” desde
diferentes sectores, idas y vueltas de la sociedad civil y las artes performaticas

afrolatinoamericanas, las politicas publicas de visibilizacion y culturalizacion, que se

67 Como comenta el diputado nacional que promovioé la ley del 8 de noviembre: “esta bueno poder
reconocer esa identidad que se esta mezclando con la nuestra, que siempre estuvo y siempre tratd
ser escondida”. En programa de tv digital Nacion Zonambula, del 6/05 2013.
http://www.youtube.com/watch?v=eUikOwa96HY
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insertan en una éptica del multiculturalismo capitalista globalizado (Zizek, 2001).

3.2 Afrodescendencias portefias, entre visibilizacion y diferencia

La clave esta en que ninguno, ni los activistas ni los
antropélogos, va a dejar el movimiento, somos todos
parte de un mismo universo con un gran objetivo
comun que tiene que ver con la construccién de un
relato que cuestione el status quo, que desde el trafico
de los primeros africanos esclavizados a la actualidad,
sostiene la supremacia racial como una cosa intacta
(Pita, 2012: 91)

A continuacion planteamos algunas cuestiones en relacion a la afrodescendencia, un
concepto que llega a reformular problematicas identitarias, culturales y politicas, y
que ademas reconfigura nuevos escenarios para las politicas culturales. Trabajamos
con el discurso de agentes contemporaneos en la ciudad de Buenos Aires en estas
discusiones/revisiones sobre el lugar de lo negro y lo afro en la representacion

nacional argentina.

La categoria de afrodescendiente fue incorporada en el debate publico argentino
luego de la Conferencia de Durban en el 2001 habilitando, no sin criticas, diferentes
canales de articulacion entre activistas y organismos del Estado, asi como el debate
desde diferentes disciplinas y enfoques tedricos (Ldépez 2006; Frigerio y
Lamborghini 2011). Una medida significativa en el marco de las politicas pubicas,
también recomendada en la Conferencia de Durban y reivindicada por las
organizaciones afroargentinas que participaron en esos debates, fue la inclusion de la
variable de afrodescendencia en el Censo de poblacién. En efecto, el Censo del afio
2010 volvio a contabilizar a la poblacion de origen africano luego de mas de un siglo
de desaparicion numérica (Andrews, 1989; Stubbs y Reyes, 2006).
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El término afrodescendiente tiene su aparicion en el vocabulario politicamente
correcto en las agendas nacionales argentinas a partir de la prueba piloto preliminar
para el Censo de 2010, que se realiz6 entre los afios 2003 y 2004 a partir de una
articulacion entre las organizaciones afro y el INDEC (Stubbs y Reyes, 2006). Segun
la prueba piloto realizada en algunos barrios de la Ciudad de Buenos Aires y de
Santa Fe, casi dos millones de argentinos son afrodescendientes, es decir, entre el 4%
y el 6% de la poblacion. porcentaje que acuerda ademas con una investigacion de
antropologia genética realizada por la Universidad de Buenos Aires en esos mismos
afios (Carnese et al, 2006).

Leyendo el informe de la prueba piloto, resulta claro que no fue facil definir la

categoria de afrodescendiente, para los fines del censo:

El producto de las reuniones desarrolladas en el 2003 y el 2004 entre
INDEC vy los representantes de las agrupaciones de afrodescendientes
luego de largos debates acerca de las multiples interpretaciones del
concepto de afrodescendiente, llevo a determinar los aspectos objetivos
gue definen a una persona como tal, a saber: ser descendiente de los
africanos traidos como esclavos a la Argentina; ser africano o
descendiente de africano; tener ascendientes negros, ser o considerarse
negro o afroargentina; y ser africanos en la diaspora, entre otras. (Stubbs

y Reyes editoras, 2006; énfasis mio)

Las “multiples interpretaciones del concepto de afrodescendiente” nos hablan por
sobre todas las cosas de la multiplicidad de las experiencias y de las historias vividas
que remiten a lo afro en la Argentina. En su acepcion terminoldgica, la
afrodescendencia involucra un abanico bastante amplio de sujetos que tienen en
comudn una descendencia africana, que seria el factor objetivo de estas posibles
definiciones y configuraciones: encontramos a los argentinos descendientes de los
africanos esclavizados de la época colonial y post-colonial en las diferentes
provincias argentinas; los descendientes de inmigraciones sucesivas, especificamente
los caboverdianos asentados en Dock Sur y Ensenada, provincia de Buenos Aires;

inmigrantes afrolatinoamericanos y a descendientes de inmigrantes africanos
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Ilegados al pais en la actualidad.

El término pareceria indicar que en su definicion hay un factor de sangre y de
conciencia individual, ya que un criterio determinante utilizado en el relevamiento
poblacional del censo 2010 es la auto adscripcion a esta categoria. Segun los
resultados del censo, las personas que se autoreconocen como afrodescendientes son
149.493 mil, lo cual evidencia un resultado mucho menor a las proyecciones
alcanzadas en la prueba piloto, pero que marca un paso fundamental para la
viabilizacion de politicas publicas y un logro clave de las demandas de inclusion de
las organizaciones afro®. El otro dato relevante evidenciado por el censo es la
nacionalidad de los censados: el 92% de los afrodescendientes nacié en Argentina, lo
cual contradice el segundo término del imaginario nacional ciego frente a su propio
color.

La introduccién de la variable de afrodescendencia en el censo de 2010 permitid
comenzar este proceso de visibilizacion y de ampliacién de derechos de ciudadania,
asi como desatd polémicas adentro del campo de activistas afroargentinos e
investigadores. Voy a resaltar dos puntos principales que merecen una
profundizacion. Por un lado las organizaciones afrodescendientes — me refiero en
términos generales - lo consideran un logro politico (Gomes 2011; Pita 2012), por el
otro algunos investigadores lo analizan en términos de “paradoja del
multiculturalismo” en el contexto de las politicas de identidad (Frernandez Bravo
2012; Frigerio 2008).

A partir de la introduccion de la categoria de afrodescendencia, podemos ver que el
desplazamiento conceptual y politico es operado a raiz de tres términos principales:
la identidad —somos afrodescendientes -; la nacionalidad —somos argentinos- y la
temporalidad/espacialidad —acd estamos. Este desplazamiento no involucra
Unicamente a los propios sujetos afrodescendientes; es un cambio epistemoldgico
que interpela a toda la sociedad. La afrodescendencia como concepto y como
sentimiento llega hoy para replantear los procesos de conformacion nacional de la
diferencia, posicionando la cuestion afro al centro de las reformulaciones politicas e

identitarias de nacion y, a la vez, més alld de la nacion. En este sentido,

68 La pregunta sobre afrodescendencia es incluida Gnicamente en el cuestionario ampliado, que se
aplica solo a wuna muestra de la poblaciéon; consultar los resultados en:
www.censo2010.indec.gov.ar/cuadrosDefinitivos/analisis_cuarta_publicacion.pdf
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consideramos que juega un papel muy importante la transnacionalidad que
posiblemente implique la afrodescendencia, al considerar como elemento central en
las identidades multicentradas afroargentinas, el concepto de diaspora, (analizado en
el capitulo anterior), como instrumento que sirva para pensarse y reconocerse, en una
tension constante entre lo local, lo regional y lo global.

Federico Pita, presidente de Diaspora Africana de la Argentina - DIAFAR -, en una
disertacion en el marco del Congreso Argentino de Antropologia realizado en la
Universidad de Buenos Aires en 2011 expreso que: “la DIAFAR representa eso, el
ser argentino y afrodescendiente al mismo tiempo, sin necesidad de renunciar a
ninguna categoria y también incluye a los no nacidos en Argentina®. Esto es asi en
tanto el concepto de diaspora integra estos dos grupos” (Pita 2012: 89). En esa
ocasion, dos prioridades emergieron de su discurso: la construccion de una
comunidad afrodescendiente y de africanos en Argentina fuerte y organizada, y la
lucha contra el racismo, particularmente el racismo estructural y de las agencias del
Estado; para ello considera imprescindible una alianza estratégica entre diferentes
sectores de la sociedad civil, particularmente entre los activistas y los antropélogos a
los que se dirigia en ese evento publico. Respecto de la importancia del concepto de
afrodescendiente en la coyuntura actual, Federico Pita considera que:

La clave esta en pensarnos, en pensar la comunidad, saber quiénes somos
y hacia donde queremos ir. Un afrodescendiente es un descendiente de
africanos esclavizados. Es un término politico, que hace mencién a la
presencia particular de descendientes de africanos en las Américas (...)
Ahora bien, un afrodescendiente tiene, aunque no quiera, ascendencia
africana. Luego existe el afrodescendiente que se reconoce como tal, que
a partir de esa base empieza a ser un algo y tiene un salto de conciencia.
(...) Hice un recorrido personal, paso a paso he sido interpelado por ese
salto de conciencia al que me gusta invitar a mis paisanos
afrodescendientes y a cualquiera que entienda que el flagelo del racismo

es una pandemia mundial (ibid:90).

69 Federico Pita, activista afroportefio y presidente de DIAFAR. Es director del diario El
Afroargentino, creado en 2014. Por un listado de actividades realizadas en 2011 y 2012, Cfr. Pita
2012; también se puede consultar la pagina web www.diafar.org (a la fecha de la dltima consulta,
octubre de 2015, el sitio se encuentra cerrado por mantenimiento)
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Ser un algo, tener un Salto de conciencia, pensar en la comunidad: efectivamente,
como dijera Stuart Hall, la identidad no es pura imagineria, es un “algo” construido
histéricamente, puntos inestables de identificacion, que duele, que emociona y que es
reconstruido y continuamente reelaborado; no es solo un truco de imaginacion, una
esencia, es un posicionamiento. Y en relacion a la conciencia, Franz Fanon ya habia
advertido que “mi conciencia negra no se da como carencia. Mi conciencia negra es.
Es adherente a si misma” y agrega, “la experiencia negra es ambigua, porque no hay
un negro, sino negros” (Fanon [1958] 2011:102-103). Respecto de la articulacion
entre identidades racializadas y conciencia politica, reflexiond también la activista
afronorteamericana bell hooks — escrito en minusculas - “la negritud como signo no
es nunca suficiente. Qué hace ese sujeto negro, como actla, cOmo piensa
politicamente [...] ser negro no es suficientemente bueno para mi: deseo conocer
cuales son sus politicas culturales” (hooks 1991: 7, en Hall 2010: 296).

En una perspectiva critica antropoldgica, podriamos ver como la afrodescendencia
propone desplazar la cuestion racial pero con el riesgo de homogeneizar las
multiplicidad de experiencias en el marco de la diaspora africana y las
especificidades contextuales, locales, nacionales, regionales. No hay referencia al
mestizaje ni a la territorialidad, en un sentido parecido al que propone Gilroy para la
diaspora afronorteatlantica: una identidad negra desterritorializada. La
afrodescendencia es un criterio univoco de adscripcion identitaria mientras que las
identidades de los sujetos son siempre multiples y reconocidas como tales.

Pasamos de un sistema de clasificacion latinoamericano basado en la racializacion de
la diferencia fenotipica, (negro, mulato etc), a un sistema racial anglosajén basado en
la descendencia o en la regla de la “gota de sangre” (Trouillot 2010). (Cdémo
enfrentar entonces el racismo que legitima la racializacion de las diferencias y la
subalternizacion de los sujetos?

Nicolas Fernandez Bravo reflexiona sobre lo que considera la triple paradoja actual
del “campo afro” en Argentina: la paradoja del multiculturalismo, por lo cual se da
una tension entre la visibilizacion de la poblacion de origen africano historicamente
excluida pero a partir de la estereotipacion y culturalizacion; la paradoja de la

cuantificacion de los cuerpos racializados y la fijacion de identidades, sin tener en
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cuenta por ejemplo las formas de hibridacién con la poblacién indigena en los
escenarios locales; la paradoja del nombramiento — la designacion de una identidad
univoca que no interpela necesariamene a los sujetos afro, porque no es conocida y/o
no es significativa para muchas personas (Fernandez Bravo 2012).

En una investigacion que se llevo a cabo recientemente por la Universidad de Buenos
Aires en articulacion con la Asociacion Africa y su Diaspora sobre la presencia de
afrodescendientes argentinos, afrolatinoamericanos y africanos en la ciudad de
Buenos Aires, se relevd en tal sentido una constante en las afirmaciones de muchos
afrolatinos entrevistados, por ejemplo las mujeres dominicanas —abordados por los
entrevistadores por su fenotipo, segln se aclara en el estudio-. A la pregunta si ¢se

consideran  afrodescendientes?, las entrevistadas respondieron “no  soy
afrodescendiente, soy dominicana!” (Bisadeca y equipo, 2010). Ello fue interpretado
en dicha investigacion como “negacion de la negritud”, sin problematizar la paradoja
del nombramiento, como sugiere Fernandez Bravo (2012), y dando por aludido que
afrodescendiente es una categoria universal objetiva y estableciendo
correspondencias necesarias entre fenotipo e identidad. Leemos que “La poblacién
no se autorreconoce como afrodescendiente, aunque el fenotipo defina esa identidad”
(ibid).

Si ubicamos estas reflexiones en relacion a la dialéctica visible-invisible en la que se
inscribe la mayor parte de los discursos actuales en torno a la cuestion afro en la
Argentina, vemos justamente que la categoria identitaria de afrodescendencia se
refiere ya no mas al color de la piel, o sea en algo visible, sino en la composicion de
la sangre y en una cuestion de memoria y autoadscripcion, es decir algo invisible. De
este modo, si el mestizaje borrara las huellas de africania de los rostros, éstas
quedarian indelebles en la sangre y en la memoria: sangre y verdad, memoria y
verdad. Un pasaje delicado y a la vez fundamental que se inserta en el contexto
argentino actual, no solo en relacién a la cuestion afro, en los debates en torno a
memoria historica, identidad y justicia en la Argentina.

La afrodescendencia es apropiada de manera diferencial por los diferentes sujetos
que se autoadscriben a esta categoria, permite la visibilizacién de una negritud
ocultada: la autoidentificacion de muchos argentinos, que si no son negros, Si se

consideran afrodescendientes permite relevar un desplazamiento de identificaciones
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y correr los ejes de “visibilidad”, desmarcandose de “raza como signo”. Alejandro
Frigerio, autor que mayormente se ha concentrado en el andlisis de las categorias
raciales en Argentina y particularmente en Buenos Aires, considera que con la
llegada del concepto de afrodescendiente asistiriamos a un desplazamiento de
identidades, “de negros a afrodescendientes”, y a un cruce no necesariamente
problematizado entre raza y clase 0 mas bien, a una etnicizacion de las diferencias
sociales (Frigerio, 2008, 2009).

Dos consideraciones preliminares sobre estas lecturas. Primero, la relacion entre
negritud y la racializacién de las diferencias de clase es un nudo importante de la
cuestion sobre el que es necesario volver a reflexionar. Segundo, el eje de visibilidad
fenotipica (tez negra, rasgos fenotipicos afro) no es unicamente lo que define a la
afrodescendencia argentina, sino mas bien es la toma de conciencia politica y poética
de identidad, en un contexto de la lucha antirracista y por la memoria. Asi, el
lenguaje de la didspora cobra relevancia politica — como vemos en las
denominaciones de dos asociaciones civiles, DIAFAR y Africa y su Diaspora.
Podemos afirmar que, luego de casi 15 afios de circulacion del concepto, la llegada
de la afrodescendencia no significa necesariamente un desplazamiento univoco de
categorias, porque la categoria racial “negro” y el concepto politicamente correcto de
afrodescendencia funcionan de manera simultanea, ahora se superponen, ahora se
anulan o se entrecruzan. Considero que la negritud argentina y la racializacion de las
diferencias de clase siguen operando profundamente en las estructuras racializadas
coloniales/modernas de la sociedad portefia. Nos preguntamos entonces ;cOmo
pueden ojos ciegos frente al color — de los otros y de si mismos - determinar los
signos visibles de la huella de la subordinacion histérica?

Esta dislocacion de significado tiene implicaciones en la realidad social y en las
disputas politicas locales: la categoria de afrodescendiente supera las ambiguedades
de una definicién racial colonial que varia en el tiempo y segun cada contexto (ser
“negro” o “blanco” no es lo mismo en Argentina, en Cuba, en Colombia, en Brasil,
en Haiti, etc.), gracias a una supuesta objetividad universal que interpela la genética
y la conciencia individual. Ser afrodescendiente es asi una eleccion profundamente
politica, potencialmente decolonial, que se desmarca, por o menos discursivamente,

de la “raza como signo” pero que debe ser territorializada y nacionalizada.
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El significante negro como marca racial y de clase en el sistema mundo capitalista tal
como analiza Quijano (2000), hoy es resignificado por parte de los sujetos a partir de
un contexto nacional de visibilizacion de los afroargentinos en el marco de las
politicas de diversidad, en donde la afrodescendencia es signo de diferencia cultural,
de otredad nacional, mientras que “negro” permanece como el signo de la pobreza,
de la exclusién y de la subordinacion.

En los relatos de los afroargentinos entrevistados y a partir de conversaciones
informales, sus discursos relevan una tension constante entre una negritud fenotipica
socialmente no reconocida que expresaria una falta de reconocimiento como negros
argentinos en dos sentidos: si s0S negro, Nno sos argentino y Si N0 S0S Negro no sos
afrodescendiente. Pareceria que la negritud argentina participa de una doble carencia
a partir de la mirada del blanco, como lo expresara Fanon: eso se debe a los procesos
de produccién y organizacion de la alteridad interior de la nacion y de las formas de
racismo y de prejuicio inherentes a este contexto peculiar.

Federico Pita cuenta que su familia por lado paterno es afroargentina de cinco
generaciones y reivindica su negritud como un proceso de toma de conciencia
personal: “Me decia mestizo, porque asi me lo ensefiaron en mi casa: los mas claritos
éramos mestizos, los mas oscuros como mi papd, negros, aunque por lo general nos
decian indistintamente mestizos o negros” (Pita 2012:90).

En un fragmento de la entrevista realizada para la realizacion del documental Los
argentinos también descendemos de esos barcos, Federico cuenta que por lo general
cuando se presenta como negro, la gente de dice “no Fede, vos no sos negro”,
seguido a los asombros de las personas cuando conocen a su papa y exclaman: “pero
tu papa es negro!”. Frente a ello, ironiza sobre esta falta de “entrenamiento” en ver a
la negritud por parte de la mayoria de los portefios: “si, claramente si vas por la calle
no te encontras a un negro como piensa la gente” y reivindica su negritud también
como respuesta a esta ceguera racista '°.

Por otro lado, Barbara Nascimento, bailarina y artista afroportefia, expresa asi su
experiencia personal: “para los negros no soy suficientemente negra, para los blancos

no soy suficientemente blanca. Pero yo soy suficiente y punto” 'L,

70 Federico Pita, entrevista realizada para el documental “Los argentinos también descendemos de
esos barcos”, cit.
71 Barbara Nascimento, exposicion en el panel “Afrodescendientes en documentales: reflexiones
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Barbara Nascimento cuenta su proceso de toma de conciencia de su afrodescendencia
desde la danza, reelaborando sus trayectorias e influencias familiares, asi como a
partir de la mirada del otro: “yo lo contaba todo en tercera persona: mis abuelas son
afrodescendientes. Pero llegd un momento en que un activista fenotipicamente
afrodescendiente me dijo que si mis abuelas son afrodescendientes, yo soy
afrodescendiente” > . Barbara comenzd entonces a reconstruir un significado
experiencial de diferencia afroargentina, a partir de una retrospeccion familiar y una
resignificacion positiva de su negritud.

En su recorrido personal, hace referencia a la pobreza y a la negritud como un doble
estigma cargado negativamente por una parte de la familia:

para mi familia paterna ser pobres y ser negros era terrible, entonces
dejaron de sentirse negros y empezaron a esconder todo lo negro de la
familia. Mi abuela paterna es afro pero totalmente negado. Ellos hablan
de su parte blanca, de su parte europea, cuando me contaron que mi
bisabuela era negra me cuentan de sus 0jos claros como para decir jhay

una mezcla eh! No somos negros!™

Por otro lado, cuenta la fuerte influencia de la abuela materna, practicante de
religiones africanistas, que vivia en Laferrere, en el conurbano bonaerense y
proveniente de Paraguay. De ella cuenta: “toda su estética era negra, sus collares, sus
vestidos, tenia sus gallos, tenia sus Orishas y es quien fue quien me influencié mas
directamente en todo lo que tiene que ver con mi cultura”.

La importancia de esta abuela que Barbara reivindica en su discurso queda expresada
en la poesia “Mi abuela raiz”, que compuso en su honor y que acompafa la danza
que nos ofrece en el documental Los argentinos también descendemos de esos
barcos.

La poesia dice asi:

sobre producciones recientes”, IV Jornadas de GEALA, 29 de septiembre de 2015. Apuntes.
72 Esta y las siguientes citaciones son tomadas de la entrevista realizada para el documental “Los
argentinos también descendemos de esos barcos”, cit.
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Mi abuela raiz ... (agosto 2008)

Para mi abuela (mi espiritu protector y guia)

Sos mi fuerza infinita

mi proteccion

La raiz mas certera

de la cual provengo

Siempre voy a llevar tu espiritu

tu ritmico recuerdo

impulsandome por detras

como vientos

retumbandome en el cuerpo

como tu risa sonora

la de esa mujer roja

que canta

gue danza

dentro mio y para siempre.

Junto a los recuerdos de arena

de mi mano chiquita

agarrando fuerte tu mano morena

tus pies sumergidos dentro del cuerpo de Yemanja
diciéndome "acompafiame vamos a llevarle flores
Tu voz se niega a enmudecer

dentro de este cuerpo

el que prometo sera un guardian florido
como la amplia selva del Paraguay
Abuela

mi pez con alas

materia de mi corazon negro

de mi carcajada amplia

de mis caderas furiosas

Mi fuerza

es perderme en el recuerdo

de ese abrazo sonoro y colorido

al ritmo de tus collares y tus vestidos.

Los procesos personales de afirmaciones identitarias ubican la recuperacién de los
antepasados “dignos”, ayer marginados, luego negados Yy ocultados, hoy
reivindicados. Esta necesidad de tejer genealogias otras tiene que ver de alguna
manera con la urgencia de reparar la fractura entre el pasado — en donde se ubican los
antepasados africanos, el lugar del trauma- y el presente de los sujetos

afrodescendientes, -blanqueados, invisibilizados, estigmatizados sobre cuyas
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experiencias pesan a lo largo de todo el siglo XX poderosos silencios pero no
totalizantes - reivindicando y reinventado la diferencia como modalidad de sanacion
de las heridas coloniales, postcoloniales y actuales. En este sentido, las palabras de
Néstor Ortiz Oderigo adquieren un significado inesperado, encarnado a partir de las
trayectorias afroargentinas actuales que dan cuenta ademas de otras apropiaciones de
nacién: “El hilo de Ariadna de la historia de los afrorioplatenses aferra sus manos en
el corazon de Africa” (Ortiz Oderigo 2008: 346). Esta reelaboracion de los lazos
rotos se expresa de diferentes maneras, a nivel familiar, personal y colectivo. Dos
modalidades particularmente significativas sobre las que me focalicé y sobre las
cuales considero que hay que seguir profundizando, son el activismo politico a partir
de la organizacion y la propuesta de un relato alternativo en donde la dimension de la
diaspora es central, como los casos de Federico Pita y la Asociacién Diadspora
Africana de la Argentina asi como de la Asociacion Civil Africa y su Diaspora, y la
reescritura corporalizada de la diferencia desde la danza y la practica artistica, como
en el caso de Béarbara Nascimento.

Tal como enfatizan militantes del movimiento afro en Argentina, la diversidad de las
experiencias de la negritud, las disimiles historias de estigmatizacion, marginacion y
exclusion social que vienen sufriendo los afrodescendientes, debiera ser el estimulo y
la ocasion politica y cultural para pensar en plural y para superar “las limitaciones
del accionar de las instituciones argentinas actuales frente a la diaspora africana”
(Annecchiarico y Martin 2012). Resulta claro como el desafio politico actual implica
conocer e incluir esta multiplicidad mas alld de los vocabularios politicos
contemporaneos, articulando estrategias entre activistas, investigadores -
particularmente los antrop6logos — y funcionarios del estado. Se trata de comprender
como las diferentes filosofias politicas y las experiencias multisituadas
afroargentinas puedan ser viabilizadas por parte de las agencias estatales que estan
participando del momento multicultural actual con programas y agendas especificas.
Para ello, la lucha contra el racismo es el principal objetivo que nos interpela a todos,

activistas, antropélogos, educadores, sociedad en su conjunto.
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3.3 Performatividad de la memoria y politicas culturales en Buenos Aires:

los Carnavales Afrodescendientes

Mi primer acercamiento performatico a la cuestion afro en Argentina fue a partir de
dos dos eventos culturales organizados en la Ciudad de Buenos Aires en el mes de
noviembre de 2010, a pocos meses de mi llegada a la ciudad. El primero fue el
Festival Argentina Negra en su tercera edicion, organizado en el Espacio Cultural
Nuestros Hijos, ECuNHI, de las Madres de Plaza de Mayo, ubicado en el predio de la
ex Escuela de Mecénica de la Armada, ESMA. Organizado en el marco del proyecto
"Programa de Apoyo a la Poblacion Afrodescendiente para la Inclusion Social” de la
Sociedad de Socorros Mutuos "Union Caboverdeana de Dock Sud”, ”® tuvo la
participacion de diferentes organizaciones e instituciones publicas —universidades,
municipalidades y organismos del estado- , asi como el apoyo de la Agencia
Espafiola de Cooperacion Internacional para el Desarrollo (AECID).

El Festival en su tercera edicion estuvo dedicado a la mujer con el titulo “Argentina
Negra Il ES MUJER!” -las primeras dos se habian realizado en 2009-. Alli pude
conocer algunas referentes destacadas de las organizaciones afro, particularmente
Miriam Gomes de la colectividad caboverdeana, Lucia Molina de la Casa de la
Cultura Indo-Afro-Americana de Santa Fe’, y a reconocidas activistas y artistas
negras, particularmente Isa Soares, pionera en la transmision y ensefianza de las
danzas afrobrasilefias en Buenos Aires (Pifia 2015).

El Festival se desarrollo durante dos dias, se realizaron charlas debate, talleres de
diferentes artes, espectaculos musicales y de danzas americanas y africanas, en un
espacio, la ex-Esma, tragicamente significativo por la historia reciente argentina y a
la vez un lugar de reapropiacion por parte de los organismos de Derechos Humanos,
como la Asociacion Madres de Plaza de Mayo que gestiona el espacio que hospedo
al Festival.

Este evento resulta significativo particularmente en relacién a una linea que se iba

73 Fundada en 1932 por los inmigrantes caboverdeanos asentados en Dock Sud. Junto a la
organizacion de caboverdeanos de Ensenada fundada en 1927, son las primeras organizaciones afro
del siglo XX.

74 Fundada en la ciudad de Santa Fe en 1988 por Lucia Molina 'y Mario Luis Lépez.
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configurando desde hacia unos afios en el activismo afro de relacionar negritud,
derechos humanos y memoria reciente. El proyecto que condujo a la realizacion del
“Festival Argentina Negra Il Es mujer!” propuso aproximar el reclamo del
activismo afro en el marco de las politicas de derechos humanos que, bajo la
consigna “memoria, verdad y justicia” fueron promovidas de manera ejemplar a
partir de los gobiernos de 2003 y relativas a la ultima dictadura civico-militar (1976-
1983)".

El segundo evento en el que participé fue la conmemoracion del Dia Nacional de la
Conciencia Negra del 20 de noviembre organizado por el Movimiento Afrocultural
ubicado en el barrio de San Telmo; esa fecha instituida en 2003 en Brasil conmemora
a Zumbi dos Palmares, uno de los principales lideres de la resistencia negra a la
esclavitud en la época de Brasil Colonial. La figura de Zumbi es reapropiado como
simbolo de lucha de resistencia antirracista por el Movimiento Afrocultural, una
organizacion surgida a finales de los ochenta a partir de las experiencias impulsada
por inmigrantes afrouruguayos residentes en el barrio y reunidos alrededor de la
practica de candombe (Lopez 2006b, Parody 2013).

El evento se desarroll6 en dos dias: un primer dia dedicado a la conmemoracién de la
fecha, en donde se realizaron diferentes actividades en el espacio del Movimiento
Afrocultural, resaltando las acciones de lucha y de resistencia cultural que llevan
adelante los colectivos reunidos en el movimiento, a través de expresiones artisticas -
la capoeira, danzas de orixas y sobre todo el candombe - y momentos de charla-
debate sobre el presente de la comunidad afrodescendiente. Al otro dia se realizé la
Segunda Llamada de candombe independiente “Lindo quilombo” de la ciudad de
Buenos Aires, en donde desfilaron al rededor de diez comparsas de candombe, desde
Parque Lezama hasta la sede del Movimiento Afrocultural.

Estos dos eventos, més alld de las diferencias, pusieron en evidencia algunas

cuestiones comunes que me permiten reflexionar sobre las reformulaciones politicas

75 Hay muchos ejemplos de aproximacion performatica y discursiva entre negritud y memoria
relativa a la dltima dictadura. Por ejemplo, en la marcha del 24 de marzo de 2010 y 2011, en
conmemoracion del golpe de 1976, pude observar la presencia de danzas afro con la propuesta del
grupo Odudua Danza Afroamericana. Esta experiencia es retratada en el documental Piedra Libre de
Alejandra Vassallo y Pia Sicardi, Buenos Aires 2015. Paralelamente a ello destaco las movilizaciones
de organizaciones indigenas que estructuran su lucha en el marco de los derechos humanos. Ambos
reclamos, claramente con notables diferencias y especificidades, reconfiguran la violencia y las
desapariciones como fenémenos constitutivos de la historia argentina y no excepcionalidades
coyunturales referidas a algunos episodios puntuales, como la Ultima dictadura civico-militar del '76.
Considero este aspecto muy significativo y relevante para otros analisis a futuro.
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en la cultura en acto para esos afios: la reapropiacion de espacios fisicos y simbolicos
por parte de colectividades afrodiasporicas a través del arte; la reformulacion de
narrativas alternativas de memoria y de procesos de identidad relacionados con la
presencia negra en el contexto capitalino; las alianzas con algunos sectores de la
sociedad civil y/o con instituciones oficiales. Una pregunta clave abrié entonces el
primer paso a seguir en los senderos afrodiaspéricos de la presencia negra en la
ciudad: ¢cuales espacios publicos son resignificados y ocupados por las nuevas
configuraciones culturales y politicas afro?

Dos afios mas tarde, en 2012, se desarroll6 un tercer evento performatico
significativo en el marco de esta investigacion y sobre el cual me detendré a
continuacion: se trata de la celebracion de los Carnavales Afrodescendientes de
Buenos Aires, instituidos a partir de ese afio en el marco de las politicas culturales
del estado nacional.

Los Carnavales Afrodescendientes de Buenos Aires fueron la primera accién de
politica cultural del Programa Afrodescendientes, creado en la ex Secretaria de
Cultura de Nacion, hoy Ministerio de Cultura. Cabe destacar que la realizacion
institucional de un carnaval expresamente identificado como afro en su
denominacion y en su programacion no tiene un precedente directo en Buenos Aires;
por otro lado, la manifestacion se realiza el contexto del carnaval portefio pero sin
una vinculacién directa con los festejos oficiales de la ciudad; ademés, como
veremos, los Carnavales Afrodescendientes estan estrechamente vinculados a la
practica del candombe del barrio de San Telmo.

En la ciudad de Buenos Aires existen diferentes sitios de la presencia negra que a
partir de la época de la esclavitud, se fueron resignificando, desplazando y
reubicando sucesivamente a lo largo de los 200 afios de historia nacional. Lugares
donde se comercializaban esclavizados, como los actuales Parque Lezama o Retiro,
barrios del tambor, espacios de socializacion, asientos, mercados y barracas, sedes de
las Naciones africanas, etc. (Schavelzon, 2003; Goldberg, 2011, 2012; Chamosa,
2003).

Como apuntan algunas investigaciones realizadas sobre sitios de memoria de la
esclavitud en la ciudad de Buenos Aires, en el marco del Programa de la Ruta del

Esclavo UNESCO, los africanos y afrodescendientes esclavizados “bajo la direccion
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de unos pocos amos religiosos o laicos, construyeron la Buenos Aires colonial; su
infraestructura, iglesias, hospitales y edificios de vivienda y realizaron, también,
todas las tareas que hicieron posible la vida en la ciudad y en la camparia circundante
que la abastecia” (Goldberg 2012:32). Luego, en la época de modernizacion y
europeizacion de la ciudad y de la Nacion, la urbanistica de la ciudad fue cambiando
profundamente y los sitios ligados a la presencia negra quedaron debajo del peso
monumental del “progreso” capitalista y desligados de la memoria historica.
Comenta Marta Goldberg: “Al momento, la plaza San Martin y el parque Lezama
constituyen lugares de esparcimiento y recreacion de caracter publico sin relacién
con la presencia de la esclavitud en el Rio de la Plata. En los ultimos afios, en la zona
cercana al parque Lezama se ha revitalizado la practica del candombe y las llamadas
de tambores” (ibid)®.

En otro ensayo realizado para el mismo estudio se esboza un mapa de las
manifestaciones y expresiones inmateriales del espacio cultural afrorioplatense de la
ciudad de Buenos Aires, es decir una ubicacion geo-historica de las préacticas
populares del tango y la milonga, el candombe y la payada, como “resultado de
procesos de creacion, produccién, reproduccion y circulacion producidos entre
diferentes sujetos y grupos afrodescendientes” (Lacarrieu, 2012: 59). Por otro lado,
Florencia Pifia apunta en su trabajo sobre la activacién reciente de practicas
culturales afrolatinoamericanas que “Buenos Aires se convirtid en un escenario
donde se propagaron espacios de difusion y ensefianza de artes populares
afrolatinoamericanas desarrolladas por “trabajadores culturales” de diversos origenes
nacionales” (Pifia 2015: 93).

La difusion del candombe como préactica identitaria afrorioplatense traida por los
inmigrantes afrouruguayos y luego apropiada por jévenes argentinos blancos, cobré
una particular relevancia en este contexto de resignificaciones étnicas y culturales en

el contexto ciudadano, particularmente en el barrio de San Telmo (Dominguez 2008;

76 En noviembre de 2013, por iniciativa del Gobierno de la Ciudad y la Secretaria de Derechos
Humanos de Nacion, se coloc6é una placa en Parque Lezama recordando que alli funcionaron la
Compafiia de Guinea y la South Sea Company, principales traficantes de esclavizados africanos
durante el siglo XVIII. En la placa ademas se lee: “En memoria de los cientos de miles de victimas
que fueron traidas a estas tierras privadas de toda humanidad y en homenaje a sus descendientes
gue aportaron y aportan su legado histéricamente negado a nuestras raices sociales, culturales,
econdémicas y politicas, la Legislatura de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires rescata la contribucion
de la comunidad afro argentina y afrodescendiente a la liberacion de la Patria y a nuestra identidad
nacional. 8 de noviembre 2013". La fecha en que fue colocada la placa ya la conocemos: el dDia
Nnacional de los Aafroargentinos y Ccultura Aafro.
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Ldépez 2006b; Parody 2013). De estas reflexiones resulta claro que el espacio publico
urbano del centro histérico capitalino es parte de una arena de disputas sobre la
legitimacion y afirmacion de la presencia negra en la ciudad y es justamente alli
donde se desarrollan los Carnavales Afrodescendientes. En el marco de estas
reapropiaciones y resignificaciones de las expresiones populares afro en Buenos
Aires, considero los Carnavales Afrodescendientes un caso significativo en cuanto
articula los diferentes aspectos que venimos indagando: por un lado, la cultura
popular como escenario clave para representar las complejas relaciones entre los
grupos sociales racializados; por el otro, las incidencias de los discursos
multiculturalistas desde el Eestado.

Los Carnavales Afrodescendientes de Buenos Aires, o Afro o Afroportefios, segun
diferentes denominaciones utilizadas por el Programa en sus primeras tres ediciones
gue aqui consideramos - 2012, 2013 y 2014 - se desarrollaron en proximidad de las
celebraciones de los carnavales de Buenos Aires, en el mes de abril, febrero y marzo
respectivamente, segun las circunstancias organizativas de cada afio. Esta propuesta
se desarroll6 de manera auténoma y diferenciada respecto de la programacion
general de los carnavales portefios, es decir, no estuvieron incluidos en el programa
general de los festejos de la ciudad. Su organizacién se da en el marco de las
actividades del Ministerio de Cultura de Nacion.

Los Carnavales se desarrollaron de manera similar en las tres ediciones que presencié:
dos dias de actividades a partir de la tarde, comenzando con desfiles de comparsas de
candombe por las calles del barrio de San Telmo y finalizando en el playon del
Complejo Histérico Cultural Manzana de Las Luces, con recitales de bandas en vivo,
stands de gastronomia y de organizaciones afro. Cada afio se present0 un programa
diferenciado por las propuestas artisticas: comparsas de candombe afrouruguayo de
la ciudad y de otras localidades argentinas, cada una con sus estandartes y sus colores
representativos, las bailarinas, los personajes tipicos de la Mama Vieja, el Gramillero
y el Escobero y, detras, las poderosas cuerdas de tambores, chico, repique y piano.
Entre las comparsas de candombe, desfilaron algunos grupos de danzas de Orixas,
gue ya participaban en las llamadas de candombe de la ciudad. Luego, en el
escenario instalado en la Manzana de las Luces, se exhibieron en horas de la noche

grupos musicales y artistas latinoamericanos y caribefios, murgas estilo uruguayo y
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agrupaciones de candombe, con invitados especiales de renombre, como el artista
afrouruguayo Rubén Rada y el artista afroargentino Fidel Nadal, ambos en la edicién
de 2014.

Al margen del desfile y de la propuesta artistica, se ubicaron puestos de comidas de
diferentes paises latinoamericanos y africanos -es decir con una fuerte referencia
afrodiaspdrica en la oferta gastronomica-; stand expositivos de asociaciones locales
de afrodescendientes, particularmente DIAFAR y Africa y su Diaspora, algunas
instituciones gubernamentales (como la Casa de Entre Rios en la edicion de 2014) y
otros expositores con productos para la venta —libros, cd musicales, que variaban en
cada edicion.

Balthazart Ackhast, presidente de la Asociacion Africa y su Diaspora — que tuvo
un papel central en la creacion del Programa Afrodescendientes de la Secretaria de
Cultura de Nacion, como vimos-, me comentaba que a lo largo de los tres afios
fueron cambiando algunas relaciones de fuerza en la organizacion del evento. Si en
el primer afio y en el segundo la Asociacién figuraba en la organizacion, ya para
2014 aparece solamente Ministerio de Cultura. Para ese afio 2014, Balthazart
lamentaba la pésima gestion logistica del evento (falta de equipamiento eléctrico y
carpas para los stands expositivos; mala gestion del programa del evento, que tuvo
importantes faltas en las actividades anunciadas, en primer lugar el homenaje a
Carmen Platero, destacada activista de la comunidad afroargentina, que no se realizo,
ademas de grupos que participaron pero que no figuraban en el programa oficial y
otros que no participaron pese a la convocatoria. Pugnas por estar, por figurar, por
ser incluidos.

Otro elemento significativo de los Carnavales es la participacion del publico: como
pude observar, los desfiles de las comparsas de candombe, al igual que en las
Ilamadas que se organizan en otros momentos del afio, prevén que las personas que
concurren al evento o que se encuentran en el lugar participen caminando o bailando
en cola a cada comparsa, 0 mas bien se posicionen en los costados de la calle y en las
veredas para verlos pasar. Una vez que cada comparsa llega al predio de las
Manzanas de Las Luces, entra desfilando hasta el escenario adonde se despide del
publico, en un aumento del climax festivo entre todos los presentes. Los Carnavales

Afrodescendientes tienen por lo tanto un interesante elemento de participacion e
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interaccion entre el “publico” y los performers, lo cual da una sensacion de intimidad
y de cercania, caracteristica de las llamadas de candombe que se realizan en
diferentes momentos del afio en la ciudad.
En relacion con la propuesta artistica y de géneros incluidos en las celebraciones de
los Carnavales afrodescendientes, es interesante destacar algunas presencias y
algunas ausencias significativas que van conformando lineas discursivas e
imaginarios de la negritud en la cultura popular local. Por un lado, encontramos en la
edicion de 2013 la participacion de un grupo de candombe afroargentino,
representado por la Asociacion Misibamba que reivindica la practica nativa de
candombe mantenida por las familias afroargentinas a lo largo de las generaciones,
cuya propuesta performatica posiciona un tema marginal en las disputas locales sobre
esta practica popular afrorioplatense (Frigerio y Lamborghini 2009). Otra presencia
significativa pero tan marginal como la primera, es la participacion de un Unico
grupo de murga portefia, Los Pioneros de General Rodriguez, en la edicién de 2014.
Esto dltimo da cuenta paradojicamente de la gran ausencia de las expresiones
populares portefias del carnaval, las murgas, que sin embargo ofrecen
interesantisimas tradicionalizaciones de herencias africanas, en los relatos de los
murgueros y en las mismas las canciones, como Alicia Martin relevé a lo largo de
sus investigaciones (Martin 2006; Martin, Morel y Canale 2010). Paralelamente a la
murga, el otro genero popular rioplatense ausente es el tango, cuyas latitudes
africanas también estan disputadas y resignificadas (Cirio 2006; Ortiz Oderigo 2009).
Javier Ortufio, coordinador del Programa, explica que se trata de una
manifestacién que intenta unir diferentes propuestas artisticas relacionadas con las
culturas afroamericanas para instalar el tema afro en la ciudad desde la cultura
(Javier Ortufio, coordinador del Programa Afrodescendientes, Buenos Aires, marzo
de 2014). En sus palabras y en linea con la politica de “visibilizacion” de los “aportes
africanos”, la eleccién del barrio y particularmente de la Manzana de las Luces,
adhiere a la estrategia de reivindicacion de un sitio histéricamente ligado a la
comunidad afroportefia y a la esclavitud y que actualmente es reivindicado por las
agrupaciones afrouruguayas de candombe como barrio tradicional del tambor. En
resumen, podriamos ver que la propuesta de los festejos carnavaleros

afrodescendientes asumen una narrativa de la diaspora reuniendo en un mismo
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evento los géneros expresivos populares no portefios — con algunas excepciones— lo
cual permite una reactivacion local de un capital cultural afrolatino que interpela a la
memoria local y reivindica el protagonismo negro en la arena politica y cultural de
Buenos Aires.

Los Carnavales Afrodescendientes proponen armar una genealogia histérica y
cultural de la presencia negra en la ciudad, mas o menos expresamente asumida por
los organizadores y los participantes entrevistados. Como leemos en una nota

publicada en la pagina web del Programa:

Los Carnavales Afrodescendientes buscan revalorizar y hacer visibles los
aportes africanos a la cultura popular argentina y a la identidad nacional,
aportando al conocimiento de la diversidad cultural nacional y manteniendo
viva la tradicion histérica del carnaval en la ciudad de Buenos Aires, que
naciera a partir de las practicas culturales realizadas por los afrodescendientes
durante el siglo XIX y que, luego, se convertirian en los carnavales

portefios.’’

Los Carnavales Afrodescendientes apelan por un lado a la préctica del candombe de
la comunidad afroargentina y su participacién en los carnavales portefios de finales
de ese siglo, en pleno proceso de gestacion y blanqueamiento de los géneros
populares portefios, como la murga, el tango y el mismo carnaval, como vimos antes
(Geler 2010; Martin 1997, 1997b, 2015).

Siguiendo las palabras de Alicia Martin, nos interesa destacar como el carnaval fue y
es un escenario clave para “representar las complejas relaciones interétnicas” y
plantea en el espacio publico “la pugna por el poder simbdlico”, lo cual es
sumamente interesante para el contexto actual de los Carnavales Afrodescendientes
(Alicia Martin, 1997b). La investigadora apunta ademas que la fiesta del carnaval
representa magnificos escenarios para teatralizar distintos dilemas que fue
atravesando la sociedad portefia a lo largo de todo el siglo XX entre prohibiciones y
transformaciones socioculturales y artisticas (Martin, 2009). Alicia Martin considera
que “la tradicion popular del carnaval portefio fue sostenida y reproducida en estas

77 Fragmento extraido de la nota publicada en: http://www.cultura.gob.ar/noticias/carnavales-
afrodescendientes-el-baile-y-el-canto-afro-llegan-a-san-telmo Consultado el 15 marzo 2014.

158


http://www.cultura.gob.ar/noticias/carnavales-afrodescendientes-el-baile-y-el-canto-afro-llegan-a-san-telmo
http://www.cultura.gob.ar/noticias/carnavales-afrodescendientes-el-baile-y-el-canto-afro-llegan-a-san-telmo

formaciones como un entretenimiento para los sectores de menores recursos, un arte
grotesco, menor, proscripto”, y las murgas, comparsas y grupos humoristicos fueron
perdiendo visibilidad en la “declinante fiesta del carnaval” (Martin 2009:24). En
1976 la dltima dictadura civico-militar, elimino la fiesta del carnaval del calendario
oficial (decreto 21.329). Luego de la vuelta a la democracia, en el periodo de la
posdictadura, se asiste a una reactivacion de estas practicas populares antes
proscriptas; los carnavales de la ciudad son asi atravesados por profundas
reconfiguraciones, en un proceso que Alicia Martin define de tradicionalizacion a
partir de las précticas que siguieron transitando por las experiencias de los grupos,
transmitidas oralmente y por la repeticion, y resignificadas finalmente por las
presiones mercantilistas de las industrias culturales y los procesos de modernizacion.
A partir de 2011, la Presidencia de Nacion introduce los feriados de carnaval (Ley N°
21.329/2010) que comienzan a transitar una nueva configuracién politica y cultural,
en la cual se insertan también los Carnavales Afrodescendientes.

Paralelamente a la recuperacion del carnaval como espacio en donde reubicar la
presencia negra en la cultura popular, la otra experiencia a la que remiten los
Carnavales Afrodescendientes son las Llamadas de candombe en el barrio de San
Telmo, en cuanto practica cultural traida por la comunidad afrouruguaya en las
Ultimas décadas (Parody, 2013; LoOpez, 2006b). Como detallan algunas
investigaciones, el candombe que se practica actualmente en los espacios publicos,
calles y plazas de diferentes barrios de la ciudad de Buenos Aires, refiere a la
practica de la comunidad afrouruguaya asentada a partir de los setenta y ochenta,
principalmente en los barrios de San Telmo y La Boca. Las llamadas de candombe se
van afirmando hacia fines de los noventa y principios de este siglo con el aumento de
comparsas de candombe protagonizadas ya no exclusivamente por afrouruguayos,
sino sobre todo por practicantes argentinos que van resignificando la practica con
diferentes estrategias, formas y finalidades, en un circuito de consumo especifico que
se extiende a toda la ciudad y al pais (Lopez 2006b; Frigerio y Lamborghini 2009).

El candombe va ganando espacios y presencia; para los carnavales de finales de los
noventa y principio de los 2000 algunas comparsas de candombe participan por
primera vez en los desfiles de carnaval de la ciudad (Lépez 2006b). Unos afios mas

tarde, en 2006 el Gobierno de la Ciudad instituye las Llamadas de candombe para el
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mes de diciembre de cada afio’®. En 2009 las Llamadas se separan en dos propuestas,
las Llamadas oficiales de la Ciudad de Buenos Aires, en diciembre de cada afio, y la
Llamada de candombe independiente “Lindo Quilombo” para el mes de noviembre,
como vimos antes.

Con la reivindicacién de estas trayectorias historicas y performaticas, los Carnavales
Afrodescendientes reposicionan la participacion histdrica de los grupos negros en el
carnaval de Buenos Aires, su influencia y sus huellas hasta la actualidad,
representando asi una critica performatizada de la invisibilizacion y expulsiéon a
través de los proyectos politicos hegemdnicos de la nacion moderna. Por otro lado,
instalan en el corazén del centro historico portefio, la participacion de colectivos
afrodescendientes que disputan su participacién activa en la vida cultural y politica
del pais (las agrupaciones de candombe y de otras artes performaticas, y las
asociaciones civiles).

Los Carnavales Afrodescendientes viabilizarian entonces la reactivacion de una
tradicion “interrumpida” y “desaparecida” por el proyecto politico de la nacion
moderna con la reubicacién de la diferencia “ocupando lugares” también en la via
publica. No obstante, considero que esta intervencion en la cultura genera una
narrativa de la negritud ambigua, construida a partir de propuestas performaticas y
artisticas generalmente no vinculadas con las expresiones populares argentinas y
carnavalescas, en donde prevalece una narrativa afrodiaspdrica antes que local. La
configuracién emergente por lo tanto es de una narrativa local de negritud a partir de
experiencias performéaticas y de géneros populares -artisticos y musicales—
afrolatinoamericanos.

La performatividad de memorias y de cuerpos en el espacio publico de la fiesta,
representa un importante desafio de intervencion politica y cultural que, a mi
entender, necesita afinar estrategias eficaces y atentas para no caer en la
reproduccion de estereotipos sociales arraigados en la sociedad portefia y en la
representacion de la diferencia a través del “espectaculo del Otro”, como diria Stuart
Hall (2010). Es decir, los Carnavales Afrodescendientes estan pensados desde el

Programa y actuados como una “muestra” de diferentes practicas artisticas y

78 Vale la pena remarcar que estas reconfiguraciones del candombe en el espacio publico portefio
se acompafia con la trayectoria de patrimonializacion de la practica en Uruguay para esos afios: de la
declaracién de patrimonio cultural nacional en 2003 hasta la declaracion de Unesco en 2009 como
patrimonio cultural de la Humanidad. Cfr. Ortufio 2009.
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musicales afrolatinoamericanas, con una escasa profundizacion de contenidos
narrativos sobre las practicas culturales argentinas y portefias vinculadas con la
comunidad negra: ¢por qué no incluir el tango o las murgas portefias? ¢por qué los
Carnavales afro se desarrollan de forma separada —temporal y espacialmente— de los
carnavales portefios? Estas ambigiiedades pueden tener como consecuencia también
la de reforzar la idea de que en Argentina, y especialmente en Buenos Aires, no hay

afrodescendientes. Que las practicas afrolatinoamericanas son ajenas.
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3.4 La africaniay el color en el paradigma revolucionario cubano

Nos ubicamos ahora en el contexto cubano y, mas especificamente, en la ciudad de
La Habana. Analizamos a continuacién el papel de la africania en los discursos
nacionales cubanos contemporaneos, sus significados y usos en el marco de las
politicas culturales revolucionarias. Abordamos las politicas culturales que
intervienen en la construccion de una cuestion afrocubana/negra desde el triunfo
revolucionario de 1959, para relevar continuidades y cambios luego de la década de
los noventa, cuando se asiste en Cuba a una reformulacion estructural también en el
campo de las politicas culturales y patrimoniales. Indagamos entonces la que
podriamos llamar la ceguera nacional mas poderosa y actualmente en discusion: la

cuestion racial, la contracara silenciada del proyecto socialista cubano.

3.4.1 “Porque venimos de lejos...” o la tradicionalizacion de la africania

Africa nos molded, nos hizo conocer la diferencia.
(Feraudy 2012: 92)

Hacia el afio 2005 comence a revisar el papel de la africania en la Isla Grande de las
Antillas, indagando en el uso de la tradicion afrocubana y la memoria de la
esclavitud en los quehaceres artisticos de algunas compafiias de danzas folkldricas
ubicadas en la ciudad de La Habana, Matanzas y Las Tunas (Annecchiarico 2006,
2009, 2011). En estas primeras indagaciones emergieron algunas preguntas que
acompariaron mis siguientes pasos en la investigacion antropoldgica: el papel de la
africania y del color cubanos en relacién a las narrativas politica y cultural de la
nacion cubana contemporanea revolucionaria (Annecchiarico 2014, 2015). En este
sentido, me parecid central el concepto de africania o afrocubania, formulado hacia
mediados del siglo XX por Fernando Ortiz y empleado en los estudios del folklore
afrocubano (Ortiz, 2001 [1950]) y que luego fue retomado como categoria

significativa en las narrativas politicas, poéticas y culturales del proyecto
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revolucionario comenzado en 1959. Veamos como.

El fin de la esclavitud en Cuba es bastante reciente, si consideramos que recién en
1886 es definitivamente abolida, y que en 1898 nace la Republica cubana, en cuyas
luchas de liberacion los esclavizados y cimarrones tuvieron un papel fundamental
(Torres Cueva /Loyola Vega 2001; Ferrer 2011). La historiadora cubana Ada Ferrer
analiza el movimiento nacionalista durante las guerras de independencia, 1868-1898,
en donde tuvieron un fuerte protagonismo las luchas y las retoricas antirracistas, que
desafiaban los “dogmas de la teoria racial noratlantica y también diferian del
pensamiento racial imperante en las antiguas colonias espafiolas y portuguesas”
(Ferrero 2011: 9). En otros estados latinoamericanos, como Brasil o Argentina, los
politicos e intelectuales definieron sus naciones en términos de mestizaje y de
disolucién de las diferencias, una vision que tenia como premisa el papel agente que
desempefiaban los europeos Y la pasividad de los no europeos — hasta su desaparicién
fisica y simbdlica, como vimos para Argentina. En la Cuba revolucionaria e
independentista de fines del XIX, por el contrario, “la unidad nacional se entendia
como un producto de la accidn politica conjunta de blancos, mulatos y negros
armados que hacian la guerra al colonizador” y la nacion se imaginaba entonces
como el producto de una alianza politica antes que bioldgica y cultural (ibid). La
excepcionalidad del proyecto revolucionario multirracial y anticolonialista fue
determinado en gran medida, segun la historiadora Ada Ferrer, en esta extraordinaria
y sugerente alianza politica que luchd por una nacion sin razas, cuyo pensador mas
ilustre —ademé&s que hombre en armas- fue José Marti, blanco, mientras que el lider
del Ejercito Libertador fue el general Antonio Maceo, conocido también como “el
titan de bronce”.

Sin embargo, las prolongadas luchas de independencia en Cuba culminaron con la
intervencion de los Estados Unidos que puso fin al proyecto de una nacion
antirracista y anticolonialista y a la vez, decreté su olvido historiografico. En este
sentido, Ada Ferrer considera que la revolucion independentista cubana fue
invisibilizada en los canones histéricos fuera de Cuba y se convirtio en “una
revolucion que el mundo olvidé”, como Michel-RolPh Trouillot dijera para la
revolucion haitiana (Trouillot 1995).

La cuestion principal que determind que estas dos revoluciones tan significativas y
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de alguna manera excepcionales fueran impensables y por lo tanto olvidadas — y
derrotadas en sus ideales - fue justamente el antirracismo y anti esclavismo como eje
de las luchas anticolonialistas, en un contexto regional que por lo contrario construia
sus imaginarios nacionalistas alrededor de profundas fracturas racistas y clasistas
neocoloniales. Particularmente en los Estados Unidos y en las Naciones
latinoamericanas que se iban construyendo su ideales blancos de nacion, como el
caso paradigmatico de Argentina que ademas fue modelo de progreso para la nueva
élite cubana post-independencia (Helg 1998). Durante los primeros afios de la
Republica, instaurada en 1898 bajo el protectorado de los Estados Unidos - periodo
que se conoce localmente como “neocolonia”-, y hasta el 1959, el proyecto nacional
cubano adhiere a los principios capitalistas de progreso, profundizando las asimetrias
socioecondmicas de la poblacion racializada. Se favorece la inmigracion europea
blanca, mientras se expulsa de la narrativa nacional la componente africana, antes
esclavizada y ahora fuerza de trabajo marginalizada: los afrocubanos son visibles
unicamente en relacion a historias de brujeria, criminalidad y pobreza (Helg 1998).

Con la Revolucién de 1959, Cuba emprende profundos cambios en las estructuras
politicas, sociales, econdmicas y culturales. Para marcar la radicalidad del momento
histérico y en el marco de una discusion identitaria muy marcada por el conflicto
Cuba- Estados Unidos, el Estado revolucionario realiza una de las acciones
discursivas mas interesantes y eficaces para la autolegitimacion politica: las luchas
anticolonialistas y antirracistas del siglo XIX se convierten en los componentes
centrales de un nuevo proyecto nacional socialista y antiimperialista. Es asi que por
un lado el Gobierno Revolucionario adopta al movimiento independentista como su
predecesor ideoldgico y espiritual, recupera los protagonistas y los hitos de las luchas,
particularmente José Marti y Antonio Maceo, posicionandose como el continuador
de una epopeya teleoldgica nacionalista basada en la unidad multirracial y
anticolonialista. Si enmarcamos la Revolucion cubana como proyecto antirracista y
anticolonialista de vasta proyeccion (Ferrer 2011:10), es necesario reconsiderar
algunas cuestiones para el estudio del papel de la africania y de la cuestion racial en
la narrativa revolucionaria. En este sentido, la cultura popular cubana se convierte en
el objeto-sujeto de los discursos ideoldgicos e intelectuales socialistas y es en ese

campo en donde se interviene de manera ejemplar para la construccién de hegemonia,
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en un contexto sociopolitico socialista, lo cual presenta interesantes e intrincadas
cuestiones socioantropoldgicas que voy a tratar de desarrollar.

Para introducir el argumento, y dar una primera interpretacion, podriamos plantear el
“resurgimiento” de lo afro en el marco del paradigma revolucionario cubano
profundizado a lo largo de las cinco décadas de Revolucion socialista (de la Hoz
2008), teniendo en cuenta tres factores fundamentales: primero, la importante
difusion de las practicas culturales de descendencia africana, como las artes
performaticas, musicas y religiones sincréticas, en el sector popular negro y mestizo,
segun las categorias raciales locales; segundo, la ideologia marxista que redime el
oprimido y valoriza la cultura popular como verdadera cultura nacional, rescatando y
dignificando a la vez el legado africano y las clases populares; y, tercero, la
continuidad de los presupuestos ideologicos racistas coloniales y el silencio sobre el
tema racial en la préactica politica e intelectual, lo que Roberto Zurbano Ilama “el
triangulo invisible del siglo XX en Cuba” (Zurbano, 2006:111; Matos 2012).

A partir de la Revolucion cubana de 1959, cambian los postulados del discurso
oficial sobre la identidad nacional: comienza en la Isla un largo proceso de
valorizacion y de rescate de las “huellas de africania” en la cultura popular
(Annecchiarico 2011). La narrativa del poder revolucionario asume la africania como
tradicion que se inserta en el discurso mas amplio de la idea de nacion como unidad
en la diversidad, segun los principios socialistas. ElI *“otro” con respecto al poder
colonial y neocolonial, representado de forma ejemplar por los africanos
esclavizados y sus descendientes, es incluido en la definicion de la identidad nacional,
las categorias de blanco y negro se sustituyen con la nueva categoria de cubanos,
ciudadanos de una nacion pluricultural y uninacional, recuperando también en este
aspecto la idea de nacionalidad sin razas gestada en las guerras de independencia,
cuando en juego estaba el poder de autorrepresentacion como nacion independiente
“sin blanquitos ni negritos, sino cubanos” (Ferrer 2011:14).

A través de los programas educativos, culturales, de salud, mediaticos y de las
producciones cientificos-sociales, la narrativa oficial hace hincapié en la
heterogeneidad cultural segin la l6gica del mestizaje. Las definiciones de “ajiaco
cubano” o de “mulatez” propuestas por Fernando Ortiz a partir del “todo mezclado”

del caudal poético de Nicolas Guillén, contribuyeron a formular una idea de
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identidad cubana “multiétnica y uninacional”, en donde la africania es parte de esa
mismidad nacional (Fernandez Martinez, 2005; Guanche, 2002, 2007, 2008b; Ortiz,
1985 [1951]).7

Los atentos analisis de la “herencia africana” o las “huellas de africania” de
estudiosos cubanos, a partir de Ortiz, Argeliers Leon, Manuel Moreno Fraginals,
hasta los contemporaneos Jests Guanche, Miguel Barnet, Lazara Menéndez, entre
otros, ponen de manifiesto una convergencia entre cuestiones ideologicas
revolucionarias y cuestiones identitarias de rescate de una historia de resistencias y
rebeldias (Barnet 1998 [1981]). Los africanos en la historia de Cuba jugaron un papel
fundamental, en cuanto victimas de la esclavitud y de la dominacion colonial y sobre
todo como cimarrones y luchadores, en el proceso de liberacidn nacional, un proceso
en el cual se inserta, segun su propio discurso, la misma Revolucion de 1959. Estos
acontecimientos historicos son considerados hoy los antepasados en la historia de
resistencia y de lucha antiimperialista de la nacion. Podriamos entonces decir que los
africanos esclavizados asumen hoy el rol de antepasados culturales-revolucionarios
de la nacion cubana en dos sentidos: por su legado cultural, (con sus aportes en la
musica, en la religion, en el idioma, en la comida, etc); por la historia de
emancipacion y de rebeldia nacional en el marco de una “tradicion de rebeldias”, que
une a través de un mismo recorrido histérico desde las primeras sublevaciones de los
africanos hasta los guerrilleros de la Sierra Maestra. La africania cubana es
reinterpretada como culturas cimarronas o de la resistencia, en el marco de un
discurso nacional que rescata las tradiciones populares, el folklore cubano,
resignificando el lugar de los africanos y sus descendientes a lo largo de la historia
cubana. Me refiero por lo tanto a la Revolucion cubana del '59 como agente del
cambio de un relato antropoldgico que considera a la africania una contra-cultura de
la resistencia y de cimarronaje cultural (Ferndndez Martinez 2005).

En esta direccion podemos ubicar también la fuerte identificacion de la obra
emancipatoria de la Revolucién con los movimientos de los derechos civiles de los
afroamericanos en los Estados Unidos y las luchas anticoloniales en Africa, asi como

el apoyo al movimiento panafricano y la ayuda, incluso militar, brindada por el pais a

79 Sobre la mulatez elaborada por Ortiz, véase: Matos Arévalos, José (comp.) Fernando Ortiz.
Epifania de la mulatez: historia y poesia. La Habana: Ed. Fundacién Fernando Ortiz, en prensa
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varias naciones africanas desde mediados de la década del 60%°.

Anselmo Villegas Zulueta, investigador de la historia local de su comunidad, el ex
Ingenio azucarero Alava hoy Central México en la provincia de Matanzas, en una de
nuestras largas conversaciones en el porche de su casa en el batey del Central, me
explica que lo que Cuba hered6 de Africa y de los africanos es principalmente un
conjunto de valores, particularmente la solidaridad y la practica de la resistencia, que
caracterizan la historia de emancipacion de la Isla, desde las guerras anticolonialistas

hasta la actualidad:

Esas caracteristicas de solidaridad entre los hombres, la lucha, la rebeldia
se demostraron en todas las condiciones socioecondmicas, la comunidad
de Alava fue dispuesta siempre a combatir contra el fascismo de los
gobiernos dictatoriales, de Machado, de Batista: todo eso es una herencia
que viene del periodo esclavista. Esa solidaridad que tiene el cubano que
demostro en Angola, en Etiopia, adonde hubo gente del Central [México]
que participé en todos esos lugares. Ha habido una gran cantidad de
ciudadanos del Central que participaron en la liberacion de muchos paises
de Africa. Otro ejemplo mas: los cubanos que estan luchando hoy contra
el ébola en Africa. Yo diria entonces que los africanos aportaron aqui su
granito de arena en gestar esos valores hermosos que nos caracterizan

(Anselmo Villegas Zulueta, Central Meéxico, diciembre de 2014).

Esta reivindicacion de valores y de practicas emancipatorias ubica las “huellas de
africania” mas alld de los que se consideran los aportes en términos estrictamente
culturales segun los estudios de folklore clasicos, como en la musica, la religion, la
comida y la lengua. Leemos entonces una narrativa de tradicionalizacion de la
africania que reconstruye las huellas a partir de las acciones de hombres y mujeres,
reivindicando en primer lugar la agencia de los sujetos. Por otro lado, Anselmo

considera que el aporte de los africanos en la historia de Cuba no se visibiliza como

80 Entre otros hitos, podemos citar el encuentro de Fidel Castro y Malcolm X en Harlem, en 1962;
las reiteradas visitas de los miembros de los panteras negras a Cuba; el intercambio de visitas entre
Nelson Mandela y Fidel Castro; las misiones internacionalistas de médicos cubanos, como en la
ultima epidemia del ébola en Africa o el Gltimo terremoto en Haiti; las misiones internacionalistas de
alfabetizacion en paises africanos, entre otros, y el programa de becas para estudiantes africanos en
Cuba, entre otros. Cfr. de la Hoz 2008.
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se deberia: “Figuras que son estelarisimas en la historia de Cuba sin embargo hay un
blanqueamiento grande asi” (ibid). “;Y por qué se da este blanqueamiento,

Anselmo?”, le pregunté entonces. “Por el racismo, m'hija”.

A lo largo de estas ultimas cinco décadas, en Cuba se asiste a una profusiéon de
eventos culturales de las tradiciones afrocubanas, manifestaciones artisticas,
espectaculos folkldricos, creacion de compariias con repertorios de danzas y musicas,
publicaciones y estudios, como ha sido sintetizado también en una publicacion de
2008 — en ocasion del 50 aniversario de la Revolucion- titulada Africa en la
Revolucién Cubana (de la Hoz, 2008). El discurso de la identidad nacional recupera
el legado africano, las exterioriza en el contexto publico, artistico, cultural: el
Conjunto Folklérico Nacional es una de las primeras acciones de politicas culturales
emprendidas por el Gobierno Revolucionario. A partir de la institucién de programas
especificos —Ministerio de Cultura, Institutos de investigacion, como vimos en el
Capitulo 2- , se fue gestando un discurso ideologico identitario en relacion a la
africania del pueblo cubano como cultura popular; estas acciones de politicas
culturales nacionalizaron la africania a través de su reglamentacion, abriendo
interesantes escenarios de disputas sobre los sentidos de la africania a partir de la
pluralidad de actores que intervienen en su representacion. Politicas desde abajo,
hacia arriba, y nuevamente hacia abajo. La fiesta del Dia de Reyes en La Habana es
un interesante caso de analisis en este sentido, como veremos a continuacion.

Antes de continuar con el analisis, quisiera apuntar algunas problematicidades
relativas a la narrativa de la africania asumida desde el discurso revolucionario. En
primer lugar, la reelaboracién de la africania por parte de la narrativa nacional
adquiere una forma paradigmatica a través de su institucionalizacion y
espectacularizacion en espacios visibles y reglamentados (hago hincapié en los
términos que remiten a la visibilidad, a la performatividad corporizada). En Cuba, lo
“afro” esta al alcance de cualquier ojo: podriamos facilmente hablar de una hiper-
representacion de los elementos afrocubanos como ornamento y exotismo cultural,
en un sentido similar al que analiza Ferreira para Uruguay (Ferreira, 2003). Esta
concepcidn otorgaria a la africania una cualidad cultural-identitaria acabada, es decir

un algo reconocible en las practicas culturales, en el folklore o en las tradiciones
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afrocubanas, privilegiando una concepcion inocua y aconflictiva de la cultura y
desracializada. La africania entonces es asi concebida como un producto, es decir
producida por aquellas luchas historicas anticolonialistas y antirracistas y
culminando con el triunfo revolucionario del '59, portadora de formas reconocibles -
los componentes africanos distinguibles y descriptibles-, ubicando sus espacios de
legitimidad en las religiones, las influencias linguisticas, la musica, las artes y la
comida, pero anulando las reivindicaciones de los sujetos en clave antirracista.

El segundo problema que podemos encontrar, es que la africania asumida como
emblema identitario nacional cultural-historico-politico, esconde, oculta, silencia una
cuestion central en el proceso histérico cubano: la cuestion racial y las formas de
discriminacion vigentes. Cuba, en cuanto Estado socialista, anula las asimetrias de
clase, celebra su africanidad en la identidad nacional y a la vez, silencia la cuestion
racial. Esta narrativa acerca la “identidad” cubana se resignifica a partir del discurso
oficial en el cual no hay espacio para las desigualdades sociales y, por ende, tampoco
para las discriminaciones con base racial.

La significacion politica de la africania en el discurso nacional nos permite ver
entonces como la “cultura” remplaza la “raza”, corriendo el eje de visibilidad de una
comunidad, como “portadora de tradiciones” y no “portadora de desigualdades”; la
diferencia no es considerada hoy sujeto de derecho: si la sociedad socialista incluye,
la diferencia es pensable y aceptable solo si enunciada como “cultura”. Cuanto dice
Trouillot acerca de la cultura, tal como surgié y se interpretd desde el contexto
estadounidense, como “negacién de la raza, de la clase y de la historia” (Trouillot
2010: 181), da para reflexionar sobre el caso cubano: la africania como cultura de la
resistencia resignifica la historia, supera la clase pero niega la raza. O sea, nos
encontramos con una concepcion de la historia y de la clase reiteradamente separada
de raza como significante colonial/moderno central. La raza sigue siendo la variable

ciega del poder, parafraseando a Segato (2007).

169



3.3.2 El engafio de las razas

Ya el célebre estudioso cubano Fernando Ortiz se interrogaba acerca la cuestion
racial en Cuba, debatiendo sobre la persistencia de los racismos y advirtiendo A sus
contemporaneos sobre el “engafio de las razas” (Ortiz 2011 [1946]). En linea con las
palabras de Anselmo antes citadas, diferentes intelectuales cubanos ponen en relieve
la persistencia de un legado colonial eurocéntrico en la memoria histérica nacional
que, segun las palabras de un reconocido ensayista, Tato Quifiones, “no ha podido
independizarse de un canon patridtico eurocéntrico” a pesar de la narrativa
emancipatoria en la que se inscribe la Revolucion (Quifiones, 2009)8L. La memoria
historica se ha construido sobre “el silenciamiento de las practicas autdbnomas y los
saberes politicos del sector de los negros y mestizos libres y de la poblacion esclava
en la historia sociopolitica de la Isla”, y ha producido algunos efectos de verdad a
partir de considerar los sucesos iniciados en 1868 el inico momento fundacional “de
la lucha por la libertad en Cuba, pasando por alto una densa serie de acontecimientos
y experiencias de luchas anteriores de los sectores subalternos en el seno del orden
colonial de la Isla” (Quifiones 2009).

En este sentido, en el afio 2012 se reactivd un intenso debate entre estudiosos y
activistas en ocasion de los aniversarios de dos acontecimientos historicos
significativos protagonizados por africanos esclavizados y sus descendientes, pero
excluidos en la historiografia oficial: en 1812, la Conspiracion de José Antonio
Aponte, la revuelta protagonizada por esclavizados mas importante de Cuba y de las
Americas (Franco 1963; Childs 2011); en 1912, la matanza racista del Partido de los
Independientes de Color en