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EL ASOMBRO DEL SIGLO XXI

" Hace casi diez afios, en San Juan de Puerto Rico, afirmé durante
un seminario sobre la cultura negra del Caribe, que la historia
social, cultural y econémica de Colombia no podfa seguir relatdndose
sin considerar la contribucién del africano y la de sus descendientes
en la construccién del pais. Existian en ese tiempo suficientes mo-
tivos que respaldaban tal aseveracion. Entre muchos estaba la falta
de cétedras universitarias de Estudios de Ne%ros y la parvedad de
la investigacién. Regia la escasez de materiales diddcticos y la in-
clusién del africano en cualquier texto de historia aparecia en su
calidad exclusiva de esclavo.
No obstante, dos afios antes, en 1976, Cali, una ciudad rodeada de
lantaciones de cafia de aztcar, sembradas con trabajadores negros
bia sido la sede del Primer Congreso de Cultura Negra de las
Américas. Un Congreso al cual habian asistido también personalida-
des de las letras y de las ciencias sociales del Africa. Tal vez no
habfa transcurrido el tiempo necesario para que las reflexiones allf
suscitadas empezaran a producir los efectos que ahora observamos
con claridad: el surgimiento de una conciencia de identidad étnica,
cultural e histérica del negro colombiano en un escenario de reclamo
de derechos humanos ﬁe afirmacién de la impronta africana en
Su transcurrir y en su .c;;venir. Ahora bien. %ue esto haya empezado
a ocurrir en el wltimo cuarto de este siglo, después de 124 afios de
haberse aprobado las leyes de abolicién de la esclavitud para los
descendientes dc los africanos, es un hecho que s.e$ummen_te dejaréd
asombrados a nuestros humanistas y cientificos sociales del siglo XXI.
En nuestra_historiografia atn es usual la imagen del africano ne-
gro a partir del siglo XVI, como una [uerz:a c.le tl:aba]o cautiva, ne-
cesaria para resolver los problemas del aniquilamiento de la pobla-
cién aborigen. Sembrado como esclavo en los terrenos del Nuevo
Mundo, sin raices culturales, sin memorias de sus civilizaciones en
Ghana, Mali, Songhai, sin mencién de los reinos del Congo y Angola,
se le dejé plnntaso a lo largo y ancho de nuestra historia colonial,

republicana y contempordnea.
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Sélo recientemente, su capacidad creativa y adaptativa y la con-
tribucién de su cultura vernicula en sus procesos de sobrevivencia
empieza a discutirse en la magpitud de su significado y en determi-
na(fos ambitos académicos. Las hazafias de la resistencia socio-poli-
tica expresadas en la formacion palenquera, con las que durante tres
siglos se opusieron a la esclavitud por ejemplo, apenas en los Wlti-
mos afios originan preguntas tales como ¢Cuéndo entonces es que
comenzé la historia de la ideologfa libertaria y liberadora no sola-
mente de Colombia, sino de América? :

Es apenas natural el cimulo de inquietudes que bullen alrededor
de temas que conciernen a la africania y a su influencia pasada y
actual en amplios segmentos de nuestra poblacion. Y que en torno
a ello se formen organizaciones dirigidas por personalidades negras
que trabajan para responderlas. Desde 1980 por ejemplo, el Movi-
miento Nacional Cimarrén opera en diversas areas del pais conforme
a su declaracién textual, para “rescatar, realzar y desarrollar nuestra
identidad étnica, cultural e histérica afrocolombiana” (1984:2). El
vocablo negro que buen nimero de negros consideraban ofensivo
porque asi mismo era utilizado por las clases dominantes, ha sido
reivindicado para sefialar con dignidad no sélo a los africanos ne-
gros, sino a la poblacién colombiana descendiente de ellos. La con-
ciencia etno-histérica que esta decisién implica conlleva ademas el
rechazo para términos como moreno* o negro fino con los cuales
durante tanto tiempo eufemistica y peyorativamente se denominé a
individuos y comunidades. .

Una revaluacién de los estudios de negros y de la ética de sus es-
tudiosos, jalonada por movimientos afines al recién nombrado, pero
provenientes de olros paises americanos y de data muy anterior ha
alterado profundamente la 6plica de interpretacion del Negro “des-
nudo de cultura” en las sociedades del Nuevo Mundo. (Friedemann
1970), Sostener que al pisar las costas americanas el africano dejé
atrds sus dioses, sus suefios o los cuentos de sus abuelos, se ha tor-
nado un imposible. Alegar que la desintegracién era de tal magnitud -
que no habia posibilidad de que algunos de una regién se encontra-
ran con otros del mismo Jugar o cercano a é), es ya inverosimil. La
documentacién reciente arroja informacién en sentido contrario.

En la discusion académica de la trata negrera se hizo hincapié en
la estrategia de separacién de gentes de una misma regién para rom-
per la comunicacién lingiiistica, la identificacién religiosa o la soli-
daridad tribal. Las consecuencias deculturadoras de la disgregacién
se volvieron asi argumentos para sostener la incuria cultural del afri-
cano en América. No obstante, la deculturacién total es imposible y
conforme anota Moreno Fraginals (1977:14) antes bien, en un sis-
tema de explotacién puede suceder que la clase dominante estimule
la permanencia de algunos valores culturales de la clase dominada,

* En Colombia, la poblacién ncgra gencralmente desconoce el hecho de que en

Sevilla desde el siglo XV a los negros africanos y a los gitanos sc les 1lamaba
morenos. De ambos se decia que tenfan sangre negra (Ortiz Ed. 1984: 14).
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con miras a reforzar la estructura establecida: Efectivamente, du-
rante la colonia la constitucién de cabildos negros que congregaban
gentes procedentes de una misma tribu o nacién fue una tictica de -
las autoridades con la cual se intenté erosionar cualquier brote de
solidaridad rebelde. Ademds, se trataba de propiciar la continuidad
de las hostilidades intertribales. Esas que en Africa en algunas re-

iones habian sustentado la venta de hombres y mujeres a los tra-
icantes del comercio triangular. Con esa tictica, empero, los ca-
bildos se convirtieron en refugios culturales de africanfa. Con el
tiempo, esa africania elaborada y transformada con creatividad ex-
traordinaria penetré y modificé la sociedad en ampliar regiones. En
la rutina y en la fiesta, en lo sagrado, lo profano y en lo funéreo.

LA REINTEGRACION ETNICA

En el transcurso de la trata es preciso distinguir un proceso de
reintegracién étnica del africano y de sus descendientes en América .
a lo largo de varios siglos. Es esencial hacerlo cuando intentamos _
hablar de cualquier huella de africania en las sociedades que actual-
mente cuenten con poblacién negra. )

Es cierto que la tictica de agrupar a los trabajadores cautivos
manteniendo un patrén de heterogeneidad tribal o regional buscaba
ejercer un dominio mds certero mediante la atomizacién cultural de
cada victima. Sin duda alguna, la técnica fue eficaz. No obstante,
debié llegar un momento cuando las posibilidades de mantener esa.
heterogeneidad fueron desbordadas por la abundancia de esclavos
con afinidades culturales. A esa situacién debi6 llegarse por diversos
caminos. Uno de ellos, originado en las mismas costas africanas, en
las factorias, donde a los cautivos se les concentraba para esperar
a los barcos negreros que a veces demoraban en atracar o en des-

pegar de los puertos. .

La agregacién de personas de la misma procedencia seguramente
Propicié formas de reintegracién étnica a _]gs que podrfa.der}oml-
narse pasivas, teniendo en cuenta las condiciones del cautiverio en
su estadio africano. Otro de los caminos para la reintegracién pasiva
fue propiciado por la captura. selectiva de esclavos proces!entes
de determinados grupos v preferidos en los mercados americanos
Por sus habilidades como trabajadores o por ciertas cualidades de
educacién que los tornaba “apetecibles” (Escalante 1964:105-110,).

Al respecto, en Colombia, Nicolds Del Castillo (1682) mediantg cro-
nicas de la conquista, documentos sobre la Iuston‘a del comercio es-
clavista, mapas y diccionarios de las Ienguz}s africanas presenta un
calendario del predominio étnico de los africanos llegados a Carta-
gena de Indias. Hasta mediados del siglo XVI es el yolof el grupo
predominante arrancado de Senegambia, regién que en ese periodo
fue fuente principal de esclavos. A partir de entonces y }msta la mi-
tad del siglo XVII gentes de Angola y Congo asf denominadas cons-
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tituyen mayoria. De ahi en adelante, hasta los primeros decenios del
siglo ‘XIX figura la costa central llamada en ese tiempo Costa de
Esclavos; con el predominio de los grupos Arard, Mina y Carabali
y de nuevo las regiones del Congo y Angola. :

Estas precisiones de Del Castillo son también importantes al exa-
minar las formas de reintegracién étnica activa que se dieron en el
seno de los ‘cabildos de negros. Al comparar la coincidencia de las
“naciones” dominantes en los cabildos con los grupos de esclavos
predominantes en determinados periodos en Cartagena se muestra
la utilidad de su trabajo. En periodos del siglo XVIII el predominio
numérico de Araras, Minas y Carabalies se manifiesta en los cabildos,
que con esas denominaciones existian en la ciudad de Cartagena.

Empero, antes de abordar el tema de los cabildos negros, es preciso
mencionar una forma de reintegracién étnica que tuvo -un -cardcter
activo y que al contrario de los cabildos, se dio por fuera del marco
del gobierno colonial. Se trata de los palenques, formaciones rebel-
des a las que se ha sefialado como las primeras guerrillas en América
(Friedemann, 1979). Sus miembros luchaban contra la esclavitud y-su
agregacién no estaba modelada por su origen tribal o su larga o
corta permanencia en el Nuevo Mundo. No obstante, en la tictica
de su formacién debieron existir elementos comunes que permitian
la comunicacién para la decisién de la huida, primer paso activo ha-
cia la reintegracion étnica.

La epopeya del movimiento palenquero muestra un sinnimero de
alternativas bélicas y culturales a lo largo de su permanencia de tantos
aifios, que dan cuenta de su organizacién y accién.

El cuagro o grupo de edad cuyos vestigios aun pueden identifi-
carse en la comunidad fueron posiblemente una creacién adaptativa a
la situacién de constante lucha que tuvieron los poblados. II.).a nece-
sidad de reclutamiento y de entrenamiento permanente de las cua-
drillas ademas debié generar un proceso de aculturacién entre unos
grupos y otros. Y en el transcurso del mismo unos debieron dominar
a los demids en el liderazgo y en la cultura.

Actualmente, en el Palenque de San Basilio, a 70 kilémetros de
Cartagena, es posible reconocer rasgos distintivos de una reintegra-
cién étnica cuyo arraigo se remonta a tiempos coloniales. En su len-
gua criolla, por ejemplo, surgen elementos de dominio Kikongo y
en su cabildo lunbali de funcién ritual en la funebria, la impronta
musical y la danza del dolor alrededor del muerto son huellas de la
africanfa que han recorrido més de cinco siglos (Friedemann y Pa-
tifio, 1883).

LOS CABILDOS NEGROS: REFUGIOS DE AFRICANIA

Hacia 1609, antes de que se instalara la Inquisicién en Cartagena
de Indias, el jesuita JesGs Alonso de Sandoval le escribfa a un padre
Lyra diciéndole que habfan llegado ocho navfos de Angola y de los

\
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rios con més de 2.000 negros. Y en otra misiva contaba detalles del
arribo de otras naves cargadas de viruelas, sarampién y tabardillo
(Valtierra 1980, I1:61). La cantidad de esclavos que llegaban al puerto
Y su situacion fisica, debié proporcionar la instauracién de los ca ildos
que en ese momento rememoraban el espiritu de ayuda mutua de
las cofradias de africanos en Espafia, que existian desde el reinado
de Enrique III, y a finales del siglo XII y comienzos del X111,
cuando segin el historiador Alvarez Nazario (1974:24-5) la esclavi-
tud de africanos en Espafia radicaba nicleos de poblacién negra
en Huelva, Aroche, Ayamonte, Niebla, Gibraleén, Moguer, San Juan
del Puerto, Sevilla y otros lugares. En Cartagena de Indias princi-
piaron escuetamente como en?ermerias populares para quienes afec-
tados por epidemias en la travesia trasatléntica eran conducidos mu-
chas veces directamente de los navios a esos refugios que empezaron
a conocerse como Casas de Cabildo. Eran una especie de barracas,
situadas junto al mar, humedas, fangosas y naturalmente con tem-
peraturas altas durante el dia (Valtierra 1980, II:71). ‘

Estas casas de Cabildo, durante el tiempo del jesuita Pedro Claver
fueron sitios que él también visitaba en su tarea evangelizadora.
Como para su época ya existia el hospital de San Sebastian a donde
iban los enfermos de viruela y el de leprosos de San Lézaro, los ca-
bildos empezaban a ser més refugios culturales que enfermerfas. Alli
se oia constantemente el tambor que constituyé durante la vida de
Claver su mé4s profunda preocupacién. Y con sobrada razén, porque
a juzgar por lo que ocurria en los cabildos de otros lugares de Amé-
rica, servia para evocar el recuerdo de ancestros y para intentar co-
municarse con las deidades de su religién. En Lima, por ejemplo,
en 1563 los cabildos de negros celebraban sus bailes con tambores
en plena calle ocasionando sinsabores a las autoridades coloniales,
conforme se lee en documentacién de la época (Aretz 1977:242).

Es cierto que en el proceso de la trata fueron pocos los viejos sa-
bios que llegaron porque se seleccionaban jévenes saludables. Pero
estos también conocfan a los dioses de sus mayores y algunos sabfan
comunicarse con ellos. La evidencia antropolégica que tenemos apa-
rece por ejemplo a comienzos de este siglo en la provincia de Ma-
tanzas de Cuba, en las ceremonias de santerfa donde: se susurraba

ue las piedras mds poderosas del ritual para comunicarse con los
3ioses las habian traido los esclavos en sus estomagos (Lachatanere
1961). Se las habfan tragado —acaso simbélicamente— antes de em-
barcarse. Se supo ademds, que invocar a la deidad Elegui que ge-
neralmente se ha refugiado en la imagen de San Antonio, es obli-
gatorio al comienzo de cualquier rito, y a veces se representa con un
caracol grande y en ocasiones con una piedra. Pero piedras, hierbas,
sacrificio de animales, canto, danza y el habla de los tambores se-
511(&11 siendo los elementos principales de esa comunicacién, me-

iante el trance o la posesion. ' A
Claro que el contacto con el panteén africano que llegb a ser do-

minante entre muchos grupos no se perdié totalmente. En Brasil,
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" Haiti y Cuba se mantuvo mucho més vivo y yo dirfa menos dis-
frazado que en Colombia. Aqui cualquier elemento de las religiones
africanas tuvo que vérselas con la Santa Inquisicién o con el temor
que ella inspiraba. Su impacto en primera instancia quedé reflejado
en el fenémeno anotado por el antropélogo Thomas Price (1955)

ara el drea caribefia donde no ha sido fécil encontrar muchas in-
Sicaciones documentadas que sefialen cultos explicitos a determinadas
deidades africanas. Fenémeno que segiin el mismo Price no ocurrié
en el litoral Pacifico, donde la relativa debilidad del control del
catolicismo facilité la reinterpretacién y ajuste del culto a deidades
africanas, en un ritual de adoracién e invocacién de santos y virgenes.-

De cualquier modo, seguirle los rastros a los dioses africanos que
llegaron con los esclavos no es labor facil en Colombia, donde el
espiritu de terror de la Inquisicién se sentia tan cerca. Ademads, cual-
quier culto a las deidades con sus perfiles propios no tiene registros
directos. Pero un trabajo comparativo antropolégico sobre el fené-
meno religioso afroamericano en diversos lugares y un nuevo escru-
tinio agudo de expedientes histéricos son posibilidades para encon-
trar nuevas luces. José Toribio Medina, por ejemplo en su libro “La
Inquisicién en Cartagena de Indias” (Eds., 1952 y 1978) alude a un
negro de apellido Cabamoche que de acuerdo con documentos reu-
nis? a negros y negras en la ciudad de Pamplona para jugar a poder
volar.

Cabamoche comenzaba a tocar un arquillo que apoyaba en los
labios —que es nada menos que la marimba de boca que hasta hace
unos afios existia en Palenque de San Basilio— y aiiade el documen-
to: “Cantando en su lengua decfa que queria volar...” (Medina
1978:107).

dPor qué descartar el hecho de que lo que alli tenfa lugar, quizés
era una ceremonia de comunicacién con ancestros que invocados
por hombres y mujeres para recibir consuelo en el sufrimiento de la
tortura y la esclavitud? Sin embargo, el documento enmarca la cere-

monia como brujerfa, que en la época era la preocupacién mayor
del Santo Oficio.

La cuestién de consideracién es la de que por el tiempo en que
se instal6 la Inquisicién, a Cartagena ]ya habian llegado muchos afri-
canos y ya existian las Casas de Cabildo, junto al mar, donde se re-

fugiaban numerosos enfermos y naturalmente de acuerdo con Del
Castillo, el predominio de determinados grupos era un hecho.

DIOSES Y SANTOS: SUS DISFRACES

- Pero asi mismo antes de la llegada de la Inquisicién en 1610 mao-
chos santos y muchos frailes se habfan instalado en Cartagena. Al
otro dfa del arribo de los inquisidores Juan de Mafiozca y Mateo
Salcedo; San Pedro y Santa Catalina, San Lucas, Santa Rita, Santa
Bérbara, San Sebastidn, San Lézaro, San Antonio, San Cristébal, San
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Roque, el Angel de la Guarda y varias advocaciones de la virgen
con su respectivo nifio asistieron al Te Deum en la catedral. Algunos
de los santos habian sido acicalados con sus mejores pelucas y joyas,
{ aunque los cuerpos de otros eran apenas armazones de madera,
ucian trajes en seda y canutillos.

Ya varios de ellos eran presentados a los esclavos bautizados, como
figuras a quienes se rogaga el alivio de los dolores y el perdén de
los pecados. Pero a un mismo tiempo, en las negrerias o bodegas
de esclavos y en los cabildos de negros el contacto entre esclavos
era intenso e inevitable. Es cierto que atn antes de la época del
padre Claver el bautismo era forzoso. Con todo, el jesuita llegaba
a las naves y les ofrecia el alivio de los sorbos de agua, una fruta
0 un trozo de bizcocho. Ya en las negrerias o en los hospitales hacia -
un altar y en él ponia una imagen de Cristo. A través de intérpretes

los instrufa sobre Jesucristo.

No obstante, Jqué significaria para el africano cautivo en la trata,
la presencia de efigies y figurinas con rasgos fisicos y vestimentas
similares a las de sus captores y torturadores? ¢Y en el caso de Je-
sucristo la similitud de sus atribuciones con las de Obatald, deidad
creadora de la tierra y de los hombres, de la justicia y la pureza
en Africa? .

En Cuba y en Brasil, de acuerdo con los estudiosos Fernando Ortiz
y Nina Rodriguez, Obatald ha sido identificada con Jesucristo. Sus
atribuciones y sus poderes aunque no iguales muy similares ermi-
tieron la interpretacién sincrética (Echanove, 1961). En Colombia la
manera como el negro se siente en relacién con sus santos y su modo
de honrarlos, 2 su vez tiene analogias con patrones del Africa y tam-
bién con los cultos afroamericanos donde las deidades no perdieron
sus nombres (Price 1955:214). Al gran Changd, dios de la virilidad,
dueiio de los tambores, simbolo del rayo y del color rojo se le hall6
en Cuba, Brasil, Haiti, Trinidad y otros sitios identifiqado con Santa
Bérbara. En Colombia, actualmente entre las comunidades con as-
cendiente cultural negro, Santa Birbara ocupa un lugar destacado
como protectora de rayos, centellas y tormentas. Claro que la ima-
gen de Changé como deidad de un cielo afroamericano sélo ha eéni
pezado a trazarse con claridad en este decenio. En la mxt;ad e
presente siglo, fue la misica popular prpcedente de Cuba la que

trajo a Changé con esos perfiles. '
ena mencionar que

En relaciéon con el litoral Pacifico vale la ]p rio San Juan y en

apenas en 1624 los jesuitas se asentaron en e :
1648 los franciscanos legaron al rfo Atrato. Aunque sus intereses

primordiales eran los indios, a raiz de la huida de éstos ha'cm las
cabeceras, los misioneros empezaron a encontrarse con poblacién ne-
gra esclava en las minas.

Es en este tiempo cuando seguramente tal poblacién inicié la ela-
boracién de su culto a los ancestros que por coincidir con los rezos
catblicos a las almas del purgatorio, tuvo poca oposicién de los mi-
sioneros. Naturalmente, con la llegada de virgenes y santos a .los
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distritos mineros, tom6 fmpetu el patrén' de adoracién a los santos
con una forma y un contenido diferentes al del ritual cristiano (Ga-
rrido 1980).

La fiesta de San Francisco en Quibdé, por ejemplo, concluye con
misas para los parientes muertos y peticién de favores, porque con-
forme dicen “quién sabe si nuestros antepasados no nos castigarian
si dejaramos de hacer esto” (Villa, 1984). San Francisco que Tlegé con
Fray Matias Abad, se acomodé a la poblacién negra que vivia en el
Atrato. Y se volvié San Pancho de Quibdé. Actualmente participa de
procesiones por las calles, pasea en canoa por el rio y desempefia
varios oficios de milagreria. Uno de ellos el de ayudar a la fecundi-
dad de mujeres que por alguna razén no queden embarazadas pron-
tamente. Polvos obtenidos al raspar su efigie se mezclan en pociones

ara ingerir antes del desayuno. Y cuando el nifio est4 por nacer si
Eubiera dificultades habria que bafiar la imagen de San Francisco
y con esa agua friccionar a la madre en trance, darle de beber
esa agua, hacerle besar la efigie del santo tres veces y rezar la res-

ectiva oraciéon (Veldsquez, 1948). Desde luego esta manera de re-
acionarse personalmente con los santos, recuerda vividamente la
forma como se interactia con las deidades africanas.

Hacia el sur de Colombia entre las numerosas imigenes que se
veneran, en la regién minera de Barbacoas se encuentra %a de Atocha.
El nifio en el panteén de la santeria cubana a veces personifica a
Elegu4, la deidad que muestra los caminos y resuelve las encrucija-
das. En Trinidad y en Hait{ se identifica con San Antonio, que a
su vez es un santo venerado por los pescadores en el litoral Pacifico
porque les ayuda a encontrar aguas con buena pesca.

Durante afios la virgen y el nifio de Atocha han viajado por los
rios de la regién visitando primero cuadrillas de esclavos mineros
iv luego mineros libres. En sus procesiones fluviales se recitan arru-
los y se celebran velorios en su honor. En una de esas noches de
adoracién, que presencié en un caserfo y mientras los tambores no
cesaban su penetrante percusién, una de las mujeres me dijo sefia-
lando con los labios a la solista cantadora: “El Santo debié entrarle
al cuerpo por la cabezal”. '

Sin duda, la Inquisicibn en Cartagena dcbié hacer mis estragos
en la expresién religiosa del africano y sus descendientes que en
otros sitios. No obstante la documentacién histérica y antropolégica
tampoco dan por sentados el reemplazo de la creencia africana por
la’ cristiana. El toque del tambor en los cabildos, y la percusién de
éste desatada por el mismo jesuita Claver (Valtierra, 1980) més bien
indican una persistencia de africania detrés de una pronta adopcién
de figuras catélicas alrededor de las cuales prosperaron el ritmo de
la danza y la musicalidad de los instrumentos que los negros fabri-
caban con sus memorias.

En un principio, esclavos y dioses africanos tuvieron que remediar
la ausencia de toda la parafernalia musical sagrada y profana que
se qued6 en Africa. Las trompas de marfil de Angola, las. marimbas
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de aro, las de pie y las de colgar la sanza o mbila bantd y la kora
guineana, cuyo sonido abria el cielo. Adem4s de la enorme variedad
de tambores y tamborines. Todos esos instrumentos que median en-
tre los hombres y las deidades u orichas, como los tambores feme-
ninos y masculinos, que se expresan en pareja, en tripleta, cuadru-
pleta o quintupleta. Que hablan por los espiritus de los antepasados
o por los orichas y aquellos que fo hacen por los vivos. Y cuyos to-
ques descifrados por estudiosos africanos, descubren las tradiciones
que reposan en sus distintos golpes y en sus silencios.

Para reconstruirlos los esclavos se vieron precisados a usar los ma-
teriales que encontraran, con una tecnologia que varié aunque se
conservaron los principios acusticos. Dentro de estas circunstancias
algunos tambores preservaron sus cualidades rituales. El tambor bata
yoruba, se reprodujo en muchos sitios de América y asimismo su ce-
remonia de propiciacién. La marimba, instrumento sagrado que en
algunos sitios del Africa era el balafé y que tenia resonadores de
calabazas perforadas, en el litoral Pacifico tuvo que echar mano de
madera de chonta y de canutos de guadua. Su miusica en los cununaos
que son fiestas al cielo, atn trasciende el mundo espiritual de am-
plias regiones. De la gama de sonajeros que formaban parte del re-
pertorio ritual de invocatoria a los dioses de Africa, en zonas del ci-
tado litoral se acude a las calabazas para hacer maracas o nueva--
mente a la madera de chonta para los guasés. En cuanto a la misica
profana, cualquier objeto sigue siendo instrumento: una botella, un

par de cucharas, la carraca de un burro.

EL CABILDO NEGRO: HUELLAS EN EL PRESENTE

Dondeciuiera que existio, el cabildo negro sirvié para difundir
costumbres y ritos de los

creencias, musica, instrumentos musicales,

grupos originarios de aquellos recién lle gdos. En un trqtggj«:i ante-
rior (Friedemann y Patifio 1983) se sefialé ademds su utilidad para
familiarizar al esclavo con el habla de sus tratantes y dueiios. En
1693 segtin la historiadora Borrego Pla (1973:97) ya existian en Car-,
tagena de Indias cabildos arard y mina, y entre 1770 y 1780l agm%?-
ciones de congos, mandingas, minas y carabalies (Porto del Portillo
1950 en Escalante 1964). En la tltima fecha, anotan los docurnerl:tos
que el gobernador Juan de Torreza Diaz Pimienta o_rdené su ;:a_u-
sura en vista del enorme antagonismo que unos pablldos desplega-
ban frente a los otros. Para este tiempo, los cabildos debfan tener
entre sus miembros no solamente africanos recién llggados sino tam-
bién esclavos urbanos que trabajaban en las caballerizas, en las casas
¥ en las haciendas de Cartagena y sus alrededores. Y también cierto
ntimero de negros libres que ya se dedicaban al comercio callejero

y a diversos trabajos artesanales. _ .
Diez afios mds tarde en 1791 la celebracién de unas fiestas que ya

tenfan visos de carnaval y en las cuales participaban los esclavos
no sélo en Cartagena, sino en poblaciones como Mompox y Magan-

129



gué permite colegir que la clausura de los cabildos ordenada por el
gobernador no tuvo efecto. Particularmente porque durante la pri-
mera mitad del siglo XIX, encontramos la institucién comotal a
través de sus miembros participando en las fiestas de la Candelaria
que se extendian hasta el domingo de carnaval. Ese dia los cabildos
- se congregaban y cada uno salia con su rey y su reina. Los hombres
blandian espadas y sables y lucian escudos de madera forrados en
apeles de colores. Esta escena ha sido descrita con el detalle de
Fos bonetes de cartén, de las joyas de las esclavas y del baile que
después de la procesién parecia liberar a los espiritus de hombres y
mujeres que reunidos en sus respectivos cabildos se entregaban al
baile hasta la madrugada del miércoles de ceniza, para luego irse
a ofr misa en el altar de San Benito el Negro en la iglesia de San
Diego. ' .

En relacion con esta préctica cultural, durante el carnaval, algunos
cronistas piensan que agonizé con la manumision de esclavos t%ue
empez6 en la primera cuarta parte del siglo XVIII. No obstante, las
fiestas de carnaval que a finales del siglo pasado hicieron de Barran-
quilla su epicentro de confluencia cultural indican lo contrario. Las
danzas de congos que han sido objeto de estudio en esa ciudad y
las de Panamé4 y Cuba para mencionar algunas instancias dan testi-
monio de los cabildos como una médula cultural (Smith 1976, Drolet
c. a. 1980, Friedemann 1976, 1985).

En Barranquilla los congos son grupos de carnaval que se asien-
tan en un sector de la ciudad. Han mantenido a lo largo de los afios
una estructura jerdrquica, coreografica, toques de tambor y también
la tradicion de un nombre. En la danza los hombres salen con

atuendos vistosos: grandes bonetes de plumas o de flores montados
" en cartén, enormes pencas o colas que descienden del bonete, trajes
de satin y una decoracién facial de color blanco con anteojos negros.
Un machete de madera semeja un sable de guerra. Los movimientos
de los danzantes que avanzan de dos en dos semejan los de unos

erreros, encabezados por un jefe y un caporal. Cada cuadrilla sale
de su palacio y avanza animada por su giiiro o sean los musicos y
las mujeres que llevan las provisiones y el agua para auxiliar la
cuadrilla. En torno a la cuadrilla avanzan también cﬁsfraces que re-
resentan una fauna con recuerdos antiguos. Los tigres y los toros,
os perros y los chivos son personajes que en un momento estuvieron
a punto de desaparecer en la danza. Pero se reavivaron cuando una
serie de estudios antropolégicos hicieron de ptiblico conocimiento el
significado histérico de los congos, de los Cabildos de Negros, de
las méiscaras de madera y en fin de los animales danzantes.

NOTA FINAL

Al iniciar una reflexién sobre los materiales aquf expuestos y los
que sustentan las proposiciones enunciadas deberfa tenerse en cuenta
el hecho de que los cabildos no fueron lugares exclusivos de la po-
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blacién esclava. Alli también acudian negros libres que habfan com-
prado su libertad y que se ocupaban en trabajo artesanal variado,
en el comercio callejero y en diferentes menesteres, Y por ello tenian
acceso no solamente a informaciones sociales y militares, sino tam-
bién a la adquisicién de provisiones y de pélvora que en numerosas .
ocasiones facilitaron a los palenques por intermedio de los cabildos
urbanos.

En esta presentacién, las inferencias en torno al estatus y el papel
que juegan los santos en el &mbito religioso de los grupos negros
colombianos han sido posibles gracias al uso del método comparativo
en el cual otros lugares y circunstancias histéricas de diversos paises
como Brasil, Cuba o Perti han participado. No obstante, tales infe-
rencias tendrdn que ser validadas mediante mayor investigacién en
terreno. Esta deberi ser mas profunda y abarcar 4reas urbanas y
rurales y contextos dependientes de la Iglesia, asi como otros fuera
de ella. Por ejemplo los velorios y las luminarias en los caserios del
litoral Pacifico, o las adoraciones en el Norte del Cauca. Es decir,
dmbitos sagrados de la Iglesia y rituales que en términos de ésta sean
considerados profanos. Al respecto, debe tenerse en cuenta que el
Panorama que presentan Cuba y Brasil actualmente en este tipo de
estudios se origina en un conocimiento que empezd a recogerse sis-
temdticamente a principios de este siglo con el trabajo de Fernando
Ortiz y el de Nina Rodriguez. En Colombia, infortunadamente no
tenemos una experiencia de ese calibre en el area del pensamiento
religioso del hombre negro. Nuestros estudios de antropologia reli-
giosa han tenido mds interés en las comunidades de indios.

Ahora bien, Si se ticne en cuenta la escasez de estudios y por otro
lado el foco de interés econémico que empieza a generar el litoral
Pacifico, una regién habitada en gran parte por grupos negros, la
tarea de investigacion debe ser intensa e iniciarse rdapidamente. Par-
ticularmente en vista de los esfuerzos de cambio religioso que ac-
tualmente inicia la Pastoral Afrocolombiana con sede en Buenaven-

tura, que intenta segin sus propias palabras:

“reemprender un proceso de evangelizaciég. .. para que se pueda
ar una verdadera inculturacién de la fe” (Vicariato Apostélico

1987).

El examen de los objetivos de la Pastoral muestra cémo su empresa
no considera que la religién de los afrocolombianos —que vale decir
se consideran catélicos—, estd en el nivel que ellos pensarfan es apro-
piado. Pero, Jcuil es ese nivel? Porque por otro lado, _el concepto
general en Colombia es el de que el negro es un ser eminentemente
religioso y musical. En este contrapunto ¢deberd entonces entenderse
que el propésito de la pastoral es modificar las visiones que las co-
munidades negras tienen de ellas y del mundo fisico y espiritual en
el cual viven? De hecho ello tendria que ver con el cambio de sus
memorias culturales y quizds con el aniquilamiento de los perfiles
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con ancestro africano que aGn sobreviven: mitologias y poesias, hue-
llas de figuras sagradas que posiblemente nunca podrdn salir de
detras de ﬂlsrefigies de los santos catdlicos. Y en otras palabras, ten-
drfan que ver con la desaparicién de un acervo cultural que atn
constituye parte de los cimientos sobre los cuales no solamente Co-
lombia sino América Latina trata de construir una identidad propia.
En la éptica de los estudios antropolégicos y no solamente en el
- campo de la religién, es preciso considerar la historia y los procesos
de reintegracién étnica como el de los cabildos, al cual se refiere
esta presentacién. El proceso se inici6 hace siglos y permitié6 en me-
dida apreciable la supervivencia de huellas de africania en la cultura
de amplias regiones, en varios paises americanos. Esas huellas son
las que actualmente sustentan la afirmacion étnica-social de los gru-
pos negros que reclaman su historia en la Historia de Colombia y un
presente y el derecho a un mafiana en nuestra nacibn. = =
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