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Presentación. El llamado de África


Darío Henao Restrepo1




La presencia africana no puede reducirse a un fenómeno marginal de nuestra historia. Su fecundidad inunda todas las arterias y nervios del nuevo hombre americano.


(Zapata, 1997, p. 143).





Cuando el presidente de Senegal, Léopold Sédar Senghor, presidió en Dakar el Coloquio Negritude et Amerique Latine (1974), uno de los invitados fue el médico y escritor colombiano Manuel Zapata Olivella. Con este, su primer viaje a África, al continente de sus ancestros, se le cumplía a Manuel el sueño y la necesidad, emocional y creativa, de conocer esa tierra lejana y mítica desde donde había partido la inhumana diáspora africana a las Américas.


Cincuenta años después, el XIV Simposio internacional Jorge Isaacs: Manuel Zapata Olivella vuelve a África, rinde homenaje al Coloquio de Dakar regresando con toda su obra a disposición pública en la web Zapata Olivella: https://zapataolivella.univalle.edu.co/. Además, estas memorias, que los organizadores de XIV Simposio en Dakar —Universidad del Valle, Universidad de Dakar Cheikh Anta Diop y Universidad de Missouri— publican para esta ocasión, son el resultado del X Simposio Jorge Isaacs Tras las huellas de Manuel Zapata Olivella (2018) dedicado a su obra, evento preparatorio del año 2020 en el cual Colombia celebró el centenario de su nacimiento. Volver a Senegal, acogidos por la Universidad de Dakar Cheikh Anta Diop, constituye una histórica oportunidad para abrir renovadores diálogos en torno a la obra de Manuel y a las relaciones entre África y su diáspora en las Américas. Asistidos por el espíritu del autor de Changó, el gran putas, emergen, en este siglo XXI, caminos de cooperación e intercambio ahora que Colombia establece por primera vez relaciones diplomáticas con Senegal.


Una tarde de finales de 1978, frente a la bahía de Santa Marta, Zapata me contó que, mientras escribía Changó, el gran putas, sintió la necesidad de ir hasta África, el punto de partida de esa diáspora brutal que empujó a millones de seres humanos en condición de esclavizados a las Américas. El proceso creativo le exigía ese viaje a la tierra de los ancestros, pues necesitaba atar muchos hilos sueltos sobre la saga que venía investigando hacía más de veinte años para su novela. Allá comenzaba la historia que se proponía rescatar del olvido. Soportado en sus múltiples lecturas, en sus peripecias por los universos afroamericanos y en la convivencia, intelectual y personal, con los más destacados intelectuales y artistas negros del siglo XX: los africanos Cheikh Anta Diop, Léopold Sédar Senghor, Joseph Ki Zerbo, Amadou Hampaté Ba, el poeta norteamericano Langston Hughes, el dramaturgo, pintor y poeta brasileño Abdías do Nascimento, el poeta y folclorista peruano Nicomedes Santacruz, el poeta y ensayista martiniqués Aimé Césaire, el poeta cubano Nicolás Guillén, el siquiatra y pensador martiniqués Frantz Fanon, el novelista y musicólogo cubano Alejo Carpentier, el poeta francoguayanés León Gontran Damas, el poeta y ensayista martiniqués Édouard Glissant, entre tantos que trató en sus recorridos por varios continentes. Y en Colombia, los intelectuales y artistas hijos de la diáspora africana: Rogerio Velásquez, Aquiles Escalante, Sofonías Yacup, Natanael Díaz, los hermanos de Manuel, Juan y Delia; Marino Viveros, Jorge Artel, Arnoldo Palacios, Carlos Arturo Truque, Diego Luis Córdoba y Valentín Moreno Salazar, entre otros, quienes lucharon, desde los años 1940, por el reconocimiento y la inclusión de los negros en la sociedad colombiana, movimiento que tuvo su auge como acto de justicia poética en Changó, el gran putas. Haciendo parte de esta vigorosa corriente intelectual, Zapata Olivella forjó su profunda convicción, según la cual, en los horrores de la travesía transatlántica venía incubada la resistencia, la lucha por la libertad y la solidaridad, circunstancias que los africanos afrontaron con sus dioses y sus lenguas hasta donde les fue posible.


El día que el presidente Senghor llevó a los invitados al Coloquio a conocer la isla de Goré, la antigua fortaleza desde donde embarcaban a los esclavizados, declarada monumento continental por los Estados africanos para conmemorar la partida de los millones de hijos de África hacia América, Manuel le pidió que lo dejara pasar una noche desnudo en una de las oscuras y sofocantes bóvedas de la fortaleza desde donde operaba el infame comercio de africanos. Como cuenta en su libro La rebelión de los genes, en el cual dedica un capítulo al Coloquio de Dakar y a los Congresos de la Cultura Negra de las Américas, se sentía un elegido por alguno de los orichas del panteón yoruba para cumplir el acto sacramental de padecer y rememorar allí, toda la noche, los suplicios sufridos por sus antepasados. Las razones que le dio a Senghor fueron conmovedoras:




Llevo varios años escribiendo una novela sobre la epopeya de la negritud en América, la que se inicia precisamente aquí, en esta “Casa de los muertos”. Quisiera pasar la noche desnudo sobre las piedras lacerantes, hundirme en las úlceras y los llantos de mis ancestros durante la larga espera de los barcos para ser conducidos a Cartagena de Indias donde nací y donde preservamos su aliento y su memoria (Zapata, 1997, p. 99).





Esta era la experiencia vital que le faltaba para darle solución poética al mundo que recrearía en Changó, el gran putas. El relato de lo sucedido habla por sí solo.




Esa noche, sobre la roca, humedecido por la lluvia del mar, entre cangrejos, ratas, cucarachas y mosquitos, a la pálida luz de una alta y enrejada claraboya, luna de difuntos, ante mí desfilaron jóvenes, adultos, mujeres, niños, todos encadenados, silenciosos, para hundirse en las bodegas, el crujir de los dientes masticando los grillos. Las horas avanzaban sin estrellas que pusieran término a la oscuridad. Alguien, sonriente, los ojos relampagueantes, se desprendió de la fila y, acercándose, posó su mano encadenada sobre mi cabeza. Algo así como una lágrima rodó por su mejilla. ¡Tuve la inconmensurable e indefinible sensación de que mi más antiguo abuelo o abuela me había reconocido (Zapata, 1997, p. 99).





Esa noche resolvió, por esos misterios de la creación, toda la organización de su novela e imaginó un mundo que estaría tutelado por los dioses de sus ancestros africanos.


Así como Manuel destacó su experiencia, también resaltó como la proyección más directa del Coloquio de Dakar la convocatoria y realización de los Congresos de la Cultura Negra de las Américas —el primero en Cali (1977), presidido por el mismo Zapata Olivella, el segundo en Panamá (1980), presidido por Gerardo Maloney, y el tercero en «São» Paulo (1983), presidido por Abdías do Nascimento— cuyo gran propósito era mantener y justificar los vínculos continentales de la diáspora afroamericana con sus hermanos aliados de África y del mundo. El Coloquio de Dakar propició, según Zapata Olivella, un dinámico clima de confrontaciones sobre la identidad afroamericana: negritud e indigenismo, aportes socioculturales, religión, lingüística, cultura, folclor, música y el rol de los afroamericanos en las luchas emancipadoras. De este riquísimo intercambio interdisciplinario y de puntos de vista, como se puede leer en las memorias, Negritude et Amerique Latine, publicadas en 1978 con el apoyo del gobierno de Senegal y el concurso científico y técnico del Centre de Hautes Etudes Afro-Ibéroaméricaines, dirigido en ese entonces por René L. F. Durand, y el Département des Langues et Civilisations Romanes de la Universidad de Dakar. De la reunión en Dakar se desprendieron diversidad de temáticas desarrolladas de múltiples maneras en América Latina, comenzando por los asuntos tratados en los Congresos de Cultura Negra de las Américas.


Este sucinto panorama nos lleva al viaje a la semilla plantada por el Coloquio de Dakar, un asunto necesario de profundizar en investigaciones entre colombianos y senegaleses, pues sin duda ilumina el recorrido por la vida y obra de Manuel Zapata Olivella que se propuso en el X Simposio Internacional Jorge Isaacs Tras las Huellas de Manuel Zapata Olivella, y, más aún, se entiende en su verdadera dimensión la celebración del XIV Simposio: Manuel Zapata Olivella vuelve a África, como un desenlace natural de las motivaciones profundas de su creación literaria y de su incesante labor ensayística por entender y explicar al hombre colombiano, y por rescatar la herencia africana, parte esencial de lo que él llamaba la trietnicidad, esa amalgama de nuestras vertientes constitutivas: lo indígena, lo europeo y lo africano.


Con el fascinante proceso de la formación letrada de Antonio María Zapata, padre de Manuel, lo que significó el salto de la bodega negrera a la enciclopedia francesa; el análisis de El hombre colombiano, sin duda el más completo estudio sobre cómo se forjó nuestra identidad; el periplo de los años formativos del joven Zapata Olivella en Cartagena (1927-1939); los desarrollos de la semilla de Dakar en el Primer Congreso de la Cultura Negra de las Américas realizado en Cali en 1977; la travesía en el barco negrero Nueva India en 1564 relatada en Changó, el gran putas; el papel libertario de personajes históricos como Benkos Biohó y José Prudencio Padilla; los orichas en la cosmogonía que sustenta la trama de Changó, el gran putas, su representación simbólica; la recepción y la lectura femenina de la novela; las novedosas lecturas de las primeras novelas de Zapata: Tierra mojada, Chambacú, corral de negros, En Chimá nace un santo, y de sus memorias de viajes: Pasión vagabunda y He visto la noche; África recuperada a través del mito, la memoria y la utopía; Delia y Manuel pensando la nación y el mestizaje y lo negro a destiempo; el proyecto político y organizativo de Manuel; el africanismo de Zapata Olivella, un cimarrón de la modernidad; las culturas bantúes y yorubas en Latinoamérica; la medicina como saber ancestral en la obra de Zapata Olivella; la novela Calle 10, nuestro callejón de los milagros; las Fábulas de Tamalameque, incursión en la literatura infantil; la diáspora libertaria en la voz de Leonor González Mina y Esteban Cabezas, compañero de viaje del Pacífico colombiano; las tradiciones del Pacífico investigadas por Manuel y Delia, la expedición a Guapi en 1963; la marimba de chonta, una sucesora del balofón africano; el muntú en la obra de Zapata y varios trabajos sobre su pionerismo en el rescate de la herencia africana en Colombia, el lector de este libro podrá hacer su propio viaje a la vida, la obra y el pensamiento del ekobio mayor de la literatura latinoamericana.


Las palabras del presidente Senghor en la apertura del Coloquio de Dakar cobran hoy más vigencia que nunca. Ese día hizo un llamado para reforzar la cooperación cultural entre nuestros escritores y artistas y, más aún, entre los investigadores y nuestras universidades. Ampliar nuestras relaciones culturales y científicas, como lo sostuvo Senghor, contribuye a la cooperación económica y política y a enfrentar como hermanos los mismos problemas que nos aquejan.


Que este libro aporte a nuevos horizontes en las relaciones entre África y Colombia.


Santiago de Cali, julio de 2024
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Prólogo


Alfonso Múnera Cavadía


Lo primero que impresiona al repasar el listado de conferencias que recogen estas memorias del seminario Tras las Huellas de Manuel Zapata Olivella es la inagotable fuente de estudios que es la obra literaria y ensayística del autor. Y, en verdad, no debería extrañarnos. Así de diversa y valiosa fue su contribución a la literatura colombiana, a las ciencias sociales y a la gestión cultural. Pocas veces hemos estado en presencia de un intelectual y de un artista tan extraordinariamente lúcido en sus planteamientos y, al mismo tiempo, dueño de una obra novelística de primer orden. Este libro contiene brillantes acercamientos a las novedosas tesis y reflexiones que Manuel dejó planteadas en sus escritos históricos, antropológicos, lingüísticos y sociológicos; a sus insuperables aportes al conocimiento de la realidad sociorracial del pueblo colombiano. Y, también, encontramos notables aproximaciones al estudio de su creación literaria y, en particular, de su gran novela: Changó, el gran putas.


Con la obra de Manuel Zapata Olivella sucedió lo que es frecuente entre nosotros, países latinoamericanos en los que el peso de la mentalidad colonial sigue siendo enorme: a los escritores y artistas los estudian con seriedad y descubren el valor de sus creaciones, primero en el extranjero, y solo tardíamente adquirimos conciencia como nación de su importancia. En los años sesenta la academia norteamericana se había ya interesado en investigar y estudiar con sistematicidad las novelas y ensayos de Manuel, mientras que en Colombia algunas voces aisladas se refirieron a él, y casi siempre para destacar su labor de antropólogo, de gestor cultural y de estudioso de las culturas colombianas; poca atención se le concedía al valor literario de sus estupendas novelas, y aún menos a las espléndidas contribuciones de su pensamiento al estudio de los problemas sociorraciales, de sus raíces y de su centralidad en el mundo contemporáneo, y no solo en Colombia.


Hoy esto ha cambiado, aunque no del todo. Acabamos de celebrar con un buen número de actividades el centenario de su nacimiento, y es verdad que, incluso, el Ministerio de Cultura declaró el año 2020 como el año Manuel Zapata Olivella, en homenaje a su obra, y que en muchos países se profundiza en el conocimiento de su producción ensayística y literaria. Pero también lo es que a los grandes medios de comunicación de Colombia —cada vez más superficiales y cada vez menos democráticos en su concepción del periodismo— poco les interesó unirse a esta celebración; y me atrevo a creer que en el mundillo de la crítica literaria —si es que eso existe entre nosotros— sigue vigente, con las debidas excepciones, la colonial idea de considerarlo un escritor menor. Al primero que no le extrañaría contemplar esta apreciación a la colombiana de su obra sería al mismo Manuel. En su estupenda revista Letras Nacionales escribió en los sesenta del pasado siglo ensayos brillantes sobre la neocolonialidad en los contenidos de la crítica literaria y del pensamiento colombianos. En aquel entonces dijo lo siguiente:




Habitualmente se entiende entre nosotros por literatura nacional el proceso de asimilación de la foránea. Cuentan sólo las vicisitudes de las ideas ajenas en nuestro medio. De ahí que se pretenda dividir la historia de la literatura nacional relacionada con aquellas. Los términos usuales de clasificación son harto conocidos: Descubrimiento, Conquista, Colonia, Independencia, Universalización. Tal parece que importara poco el fenómeno nacional ya que este, según ese razonar, no tiene existencia propia, sino conciencia receptiva, literatura parasitaria. La árida cara de un satélite que refracta luz prestada. (...) Ya es tiempo de que al hablar del híbrido no sólo se analice lo que recibimos de la literatura colonizadora sino también la respuesta de la colonizada (Zapata, 1965a, pp. 10-11).





Un par de meses después volvió a plantear una de sus reflexiones formidables en contra de la postura neocolonial que imperaba en el pensamiento colombiano, y lo hizo consciente de la importancia de lo que recibíamos del Occidente, para advertir sobre el peligro de negar lo propio:




Nuestro nacionalismo —agrega— no es ciego ni estrecho. Tenemos conciencia exacta de los valores regionales y universales, lo que no significa que nos sintamos inferiores a lo foráneo. (...) Se hace necesario, sin embargo, luchar contra los reflejos condicionados heredados del viejo coloniaje que sepultó la cultura indígena, subestimó a la negra y autodiscriminó a la mestiza. De ahí arranca ese gesto peyorativo ante lo criollo y la alucinación por todo lo ajeno, aún cuando muchas veces el brillo de este sea del mismo quilate de las cuentas de vidrio que nos cambiaban por pectorales de oro puro (Zapata, 1965b, pp. 8-9).





La injusticia que se cometió en la valoración de la obra de Manuel es cada vez más evidente y comienza a ser cosa del pasado. Sus novelas iniciales hicieron parte del gran esfuerzo creativo de los años cincuenta y sesenta que fundó la literatura moderna en Colombia, y una obra como En Chimá nace un santo es, sin asomo de duda, una de las creaciones más ambiciosas de la novelística colombiana en ese alto momento que se extendió entre 1955 y 1965, que precedió a la aparición de Cien años de soledad. Con todo derecho este estupendo relato estará en nuestra historia literaria al lado de El coronel no tiene quien le escriba, Respirando el verano, El hostigante verano de los dioses, y otras pocas. Y Changó, el gran putas, obra mayor e imperecedera, cuya buena fama crecerá con el tiempo, gracias a su ambición de totalidad y a su laboriosa e intensa densidad poética.


Y dos líneas más sobre Manuel: no se escribieron en el siglo XX ensayos más brillantes sobre la naturaleza del ser colombiano y sobre las expresiones culturales de su pueblo que los de este extraordinario pensador. Nadie más honesto y amoroso a la hora de reflexionar sobre los “pobres de la tierra” y sus creaciones en el lenguaje, la música, la danza y el trabajo productivo de todos los días; a fin de cuentas, todo lo que tenemos de valor arranca de esa incesante labor colectiva.


Otra muestra más de gran valor académico, que tenemos que festejar, de cómo hemos ido descubriendo las verdaderas dimensiones de la obra de Manuel, es esta muy buena selección de conferencias dictadas en el seminario. No debería terminar estas pocas páginas sin otro acto de justicia: gracias a la formidable labor de la Universidad del Valle, de su decano de Humanidades, Darío Henao, y de su equipo de colaboradores, la investigación y el diálogo alrededor de la obra y de la vida de Manuel ha tenido nuevos y fructíferos desarrollos; y, en algunos aspectos, ha animado, al lado de la Universidad de Vanderbilt y otras instituciones, el ascenso a sus grandes alturas. Changó, el gran putas, sigue a la espera de nuevos escaladores.
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Entrevista a Mane Cisneros


Por Darío Henao Restrepo




El cine africano está contribuyendo a reflexionar sobre la dignidad del continente.


Mane Cisneros
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Es licenciada en Geografía e Historia, maestra en Antropología Cultural y doctora en Etnología, ¿en qué momento y cómo se gesta su interés por el cine africano?


Curiosamente, mi formación nada tuvo qué ver con África. Mi especialización fue en el campo de la antropología cultural mesoamericana y más concretamente maya.


Mi pasión por África inició casualmente cuando por razones personales me fui a vivir a Tarifa, la ciudad más meridional de Europa y la más cercana al continente africano. Tan solo 14 kilómetros separan a África de Europa en este punto del estrecho de Gibraltar, motivo por el que es uno de los puntos de acceso de inmigración más importantes del Mediterráneo.


¿Qué le impulsa a crear el Festival de Cine Africano de Tarifa —FCAT—?


A África se la “ha contado” siempre desde fuera. El vencedor, el colonizador modeló y escribió la historia de los africanos sin contar con ellos. Ahora tocaba “re-escribir” esa historia.


El Festival de Cine Africano de Tarifa nació con el reto de devolver a los africanos la voz que les negamos. Escogí hacerlo de la mano del cine por la importancia que tiene la imagen en nuestro mundo. Aunque sea una frase manida, una imagen vale más que mil palabras. Así que nosotros empezamos a reescribir la historia de África a golpe de imágenes construidas por los propios africanos.


¿Cuál es el objetivo del Festival? ¿Cree que ha mutado a lo largo de estos quince años?


La llegada masiva de subsaharianos a las costas de Tarifa imponía el desarrollo de acciones que preparasen a la sociedad española para la convivencia. Trabajar estereotipos anclados en el imaginario de los españoles no era tarea fácil, en especial cuando se hablaba de los más cercanos, los marroquíes, pero también se trataba de reposicionar al negro, conocer las sociedades de procedencia, contextualizar los porqués de su éxodo, conocer la historia de África, sus pueblos y sus culturas. La ignorancia de los españoles en este sentido era y, por desgracia, sigue siendo supina.


África sigue siendo el continente invisible que solo emerge en ocasión de guerras, pandemias o hambrunas, pero África es mucho más que eso y en el FCAT quisimos, queremos contarlo, de la mano de los propios africanos.


No obstante, la actitud de los españoles ante “lo africano” ha cambiado enormemente en estos años. En concreto, en nuestro festival hemos visto cómo el público procedente de las ONG iba desapareciendo de las salas para ser paulatinamente sustituido por gente que asiste al festival por puro interés cultural y de conocimiento. Ya no asisten al festival esperando ver películas exóticas e historias de negros dictadas por las consciencias blancas. Es apasionante ver cómo la constancia y el rigor acaban dando sus frutos. El camino por recorrer es aún largo, pero se ha avanzado muchísimo.
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¿Cuáles han sido las principales dificultades que ha enfrentado el Festival?


Sin lugar a duda los estereotipos. Llevo años leyendo el pensamiento y la mirada de quien decide sobre la supervivencia o no de los eventos culturales, de lo poco que África interesa, cuando el objetivo que se persigue no es el de poner paz en la conciencia de la gente. En este contexto es difícil convencer sobre la necesidad de consolidar un evento cultural concebido esencialmente para transmitir conocimiento y celebrar un continente invisible, África.


¿Cuáles son los beneficios que el continente africano y el continente europeo han obtenido con este Festival?


No estoy muy segura de que el término apropiado sea el de “beneficio”, menos aún pretender que nuestro festival pueda llegar a incidir a nivel continental. Sin embargo, sí creo que el FCAT es una herramienta más de la cadena de eventos que están trabajando en Europa para que África esté presente en las agendas culturales del continente. Hay que decir que Europa ha dado grandes pasos en la toma de conciencia de la nueva realidad multirracial que define sus sociedades.


Por su parte, en África, algunos países como Sudáfrica, Marruecos y Nigeria se han sumado a la lista de los históricos productores de cine del continente como Egipto, Argelia o Túnez, desarrollando una industria cinematográfica que crea productos tanto para el consumo interno como para el mercado global. La producción africana de cine está presente en los festivales más importantes de cine del mundo.


Resumiendo, creo que más que el FCAT, es el propio dinamismo de los mercados globales de cine que está facilitando la incorporación de los cines de África a la propuesta de ocio de los europeos.
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¿Es posible hablar de una estética particular de los cines en África? ¿Ha percibido un interés temático en las producciones?


Ante todo, no debemos olvidar que África no es un país sino un enorme continente en el que viven 1000 millones de personas con lenguas, culturas e historias completamente diferentes. Así que es difícil, por no decir imposible, hablar de una estética única para todo el continente.


Los cines africanos surgieron en los años sesenta del siglo pasado en sintonía con los procesos nacionales de independencia y de liberación. Por las peculiaridades del continente, el cineasta local se convirtió en un actor determinante en la tarea de educar a sus conciudadanos, reconocible en la apropiación de la figura del griot tradicional y en su evolución, hasta el concepto actual de “gri-auteur”. Desde el propio medio cinematográfico y haciendo uso de estrategias estéticas nacidas de una praxis ética diaria, cineastas contemporáneos de la talla de Abderrahmane Sissako, Jean-Marie Teno, Haile Gerima, Oliver Hermanus y Mahamat-Saleh Haroun cuestionan la realidad cultural, política y social, provocan la reflexión del espectador y ofrecen una luz en el camino de emancipación de hombres y mujeres. Forzados por las exigencias de un contexto histórico específico, estos directores se han alzado como negociadores privilegiados en el seno de sus sociedades y dentro del panorama cinematográfico global, siguiendo la estela de pioneros como Sembene Ousmane, Souleymane Cissé o Djibril Diop Mambety.


¿Cómo ve el panorama actual de los cines en África?


El cine africano tiene sus raíces en las propias culturas y en su dinamicidad actual. Tal vez por esto es que el espectador no africano no entiende el lenguaje y los gestos simbólicos ocultos en sus, a veces, prolongados diálogos, que percibe como una pesada monotonía.


Uno de los grandes retos del cine africano de hoy es llegar a un público global. Como asegura David Pierre Fila, cineasta de Congo Brazzaville, “El cine africano tiene que dejar de ser cine para los festivales, sean en África o fuera del continente, y tiene que ir a las salas comerciales para enfrentarse a un público más amplio. Por otra parte, los directores africanos deben hacerse conocer en su propio continente, porque hasta ahora son extraños en sus propios pueblos”.


Otro de los grandes retos de la industria cinematográfica africana es la financiación. Pero esto no debe llevar a los cineastas africanos a replegarse sobre sí mismos, echar la culpa de su situación al pasado o contar siempre con la ayuda exterior. El cine africano debe tener su autonomía y dignidad. Solo así consolidará su identidad.


A pesar de todo, el cine africano está contribuyendo a reflexionar sobre la dignidad del continente, a recuperar los valores tradicionales, a la integración de los propios africanos —de dentro a fuera del continente— a combatir la corrupción, a acabar con los prejuicios sobre África y a consolidar la paz y la reconciliación. El cine africano se está constituyendo en un faro de esperanza para la generación actual, que vive a caballo entre el pasado tradicional y la modernidad del presente.


Es cierto que acceder al cine producido en países europeos descentralizados es difícil, no obstante acceder a las producciones africanas es quizá tan difícil como acceder a las producciones colombianas. ¿Ha tenido alguna cercanía con el cine que se produce en Colombia?


La fragilidad de las industrias cinematográficas europeas, latinoamericanas y africanas las ha librado a su propia suerte y ha facilitado, entre otros factores, la consolidación de la presencia de las majors norteamericanas en las pantallas globales.


De esta manera, los problemas de promoción y difusión de los cines de África no se alejan demasiado de otras cinematografías o de los mal llamados “cines periféricos”, un concepto etnocentrista promovido por las propias majors norteamericanas que globalizan como nunca su hegemonía en la producción y los servicios de bienes audiovisuales, no reduciéndose a promover el modelo “hollywoodense” con el cual universalizaron sus mensajes. Por el contrario, incorporan hoy nuevas estrategias con las que, junto con reforzar dicho modelo, logran practicar formas complementarias de globalización, propias ya de la información, la comunicación masiva y las industrias culturales.
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Por esta razón, compartida con casi todas las cinematografías del planeta, a excepción de las norteamericanas, el acceso a los cines de África coincide en las mismas dificultades con el colombiano, unos cines recluidos al ámbito de los festivales de cine que sobreviven en general gracias al mercado nacional.


En este sentido, al frecuentar muy a menudo festivales de cine internacionales, las producciones colombianas no me son ajenas, aunque siempre de manera muy reducida. La presencia del cine colombiano en festivales fuera del continente sigue siendo reducida.


Por nuestra parte, en los últimos años, se está materializando un fuerte interés en el FCAT por las producciones latinoamericanas del ámbito afrodescendiente, tanto a nivel de dirección, producción e interpretación como de temática. Ello posiciona al cine colombiano afrodescendiente en el foco directo de nuestro interés. Deseamos que esta sea una línea de trabajo que se intensifique con los años hasta convertirse en imagen de marca de nuestro festival.


Si así lo considera, ¿por qué los espectadores colombianos deberíamos acercarnos más al cine africano?


La Constitución colombiana reconoce desde 1991 el carácter multiétnico de su población. Conocer los orígenes de la población afrodescendiente, el 20-22 % de los colombianos, una población aún marcada por la herencia de la esclavitud y de la época colonial, podría, por una parte, facilitar su empoderamiento y, por otra, ayudar al resto de la sociedad colombiana a conocer y respetar la realidad de un continente con el cual comparte mucho más que con otros lugares del norte del planeta, algo cada vez más difundido al día de hoy, el conocimiento e interacción Sur-Sur.


El cine, la imagen tienen una extraordinaria capacidad de transmitir conocimiento y por ello considero tan acertadas todas las iniciativas que se están desarrollando en Colombia con respecto al cine africano y afrodescendiente.




Capítulo I EL ABRIDOR DE CAMINOS


Testimonios
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El padre de Manuel1


Olga Lucía Martán Tamayo




Mi padre, el primer letrado en la larga cadena de su ascendencia esclava, solía ufanarse de haber dado un salto de cuatro siglos desde la bodega negrera a la enciclopedia francesa


Zapata Olivella, 1990, p. 18
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Figura 1. Antonio María Zapata.


Fuente: accedimos a esta fotografía por Edelmira Massa Zapata quien, a su vez, tuvo acceso a la misma por medio de su primo Neftalí Zapata. Parece que la familia extrajo de sus archivos en el mes de junio del presente año, para rememorar la fecha de nacimiento del “viejo” Zapata.





El padre de Manuel, Antonio María Zapata Vásquez, nació en Cartagena el 22 de junio de 1880 (Mora, 2015, p. 47). Abandonó sus estudios de jurisprudencia2 y se convirtió en autodidacta. Era asiduo lector de los clásicos del evolucionismo, adepto de por vida al Partido Liberal, escritor, editor de periódicos, maestro de escuela. Este último oficio, como lo planteó el poeta y escritor loriqueño Antonio Dumetz, lo ejerció no solo en La Fraternidad, el colegio que fundó, sino también en el Fernández Baena, en el Instituto Politécnico del profesor Antonio Martínez Olier y en el Bachillerato de la Universidad de Cartagena (Dumetz, s. f.). Su hijo, Manuel Zapata Olivella, planteó que los estudios de su padre se vieron truncados por la decisión de su abuelo, Manuel Zapata Granados, de separarse de la señora Ángela Vásquez y de comprometerse con otra de las muchas mujeres que tuvo3. Aunque la decisión “condenaba” a “todos los hijos anteriores” a “sufrir el estigma de ilegítimos” (Zapata Olivella, 1990, p. 73), ello no significó un futuro desventurado para Antonio María.


Era claro que sus aspiraciones educativas rebasaban el nivel medio no solo del contexto local, sino también el de la época4. El propio Antonio María tenía una educación superior a la de su generación; de sus hermanos era el único que a pesar de las adversidades había culminado sus estudios, y frente a sus progenitores del siglo XIX, descendientes de esclavos, de origen rural y, posteriormente, con aspiraciones claramente comerciantes5, había dado un paso adelante en el ascenso educativo e intelectual, aun cuando ello no siempre representara la movilidad económica esperada. En suma, aunque no finiquitó sus estudios de jurisprudencia y solo cursó tres años de dicha carrera, haber completado la educación secundaria era, como lo expresó Gerald Martin (2009), un logro notable en cualquier lugar del mundo en aquellos tiempos (p. 48). Logró convertirse en un gran autodidacta, dominando ramas del conocimiento humanista.


Según su nieta Edelmira Massa Zapata (comunicación personal, 2 de abril de 2016), en su juventud Antonio María acompañó a su padre de pueblo en pueblo en busca de oportunidades comerciales. En una de las idas y venidas, Antonio María contribuyó a que su padre llevara a cabo un importante negocio que le reportó, según Edelmira, una “enorme riqueza”. Ante tal estado de cosas, Manuel Zapata Granados decidió incentivar a su hijo ofreciéndole lo que él quisiera. Antonio María meditó seriamente el ofrecimiento y se decidió por la biblioteca de un personaje que al parecer tenía la biblioteca más grande, no sabemos si de Santa Cruz de Lorica o de Cartagena. Cuenta Edelmira que en compañía de su futura esposa —quien también se llamaba Edelmira—, Antonio María se recluyó alrededor de tres años en una casa que fue donada por un tal Samuel Zapata Granados con el objetivo de devorar cada uno de los libros con los cuales forjó su pensamiento positivista y liberal. En efecto, en su semanario Rojas Garrido —del cual hablaremos más adelante— divulgó en varias oportunidades el pensamiento darwinista. Su admiración hacia Herbert Spencer lo llevó incluso a dedicarle poesías como la siguiente:
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Figura 2. Poema dedicado a Herbert Spencer.


Fuente: semanario Rojas Garrido, Santa Cruz de Lorica, 1917.





Recordemos que por aquella época se vivían las secuelas de la gran crisis nacional causada por la Guerra de los Mil Días y la separación de Panamá. Cuando la mencionada guerra estalló en 1899, Antonio María bordeaba los 19 años. No tenemos datos que precisen su nivel de participación en la misma6, pero lo que sí podemos afirmar es que fueron muchas las hazañas heroicas que atesoró en su memoria, así como los desencantos por las causas perdidas. La Guerra de los Mil Días fue, en palabras del ya citado biógrafo británico:




(…) la última y más devastadora de una veintena de guerras civiles nacionales y locales que habían arrasado a Colombia durante el siglo XIX, libradas entre los liberales y los conservadores, los centralistas y los federalistas, la burguesía y los terratenientes, la capital y las provincias (Martin, 2009, p. 38).





Como resultado de lo anterior, los conservadores se mantuvieron en el poder durante cuarenta y cuatro años, desde 1886 hasta 1930, y, tras un “breve interludio liberal”7, asumieron nuevamente el poder hasta mediados de los años cincuenta. Las causas de dicha guerra han sido ampliamente reseñadas, pero basta con señalar que cuando la guerra culminó en noviembre de 1902, el país estaba sumido en la pobreza, alrededor de cien mil colombianos —especialmente jóvenes8— habían fallecido9 en la misma y un año después se asistía al ritual de despedida de la provincia de Panamá.


Cabe destacar que, aunque la Guerra de los Mil Días se sucedió en todo el país, un epicentro importante fue la costa caribe. Ante este inminente hecho histórico, el padre de Manuel no pasó inmune. Como si fuera un testigo fehaciente, un clásico cronista del siglo XIX, un erudito aficionado o simplemente un liberal empedernido, dedicó varias de sus letras a relatar este cruento suceso. Tan buen etnógrafo debió haber sido que el personaje de Aureliano Buendía, creado por García Márquez, fue el resultado —entre otras cosas— de las excentricidades y de los perfiles que otrora describió Antonio María Zapata sobre dos o tres veteranos de la Guerra de los Mil Días. Lejos estaba nuestro Manuel de imaginar que aquellas polvorientas letras que generosamente le entregó a Gabo en el periódico El Universal, contribuirían a edificar el monstruo titánico de Cien años de soledad.


Este dato fue corroborado por nosotros en una nota de prensa del 2015 titulada “Un año sin Gabo, el genio universal de la literatura” en la que se habla de las facetas poco conocidas del nobel y de tres secretos, entre los cuales se dice que:




(…) la primera gran historia de dos generales de la Guerra de los Mil Días que descubrió García Márquez, más allá de la historia de su abuelo Nicolás Márquez Mejía, la conoció poco después de llegar a Cartagena y trabajar en el diario El Universal, en 1948. El escritor Manuel Zapata Olivella10, quien trajo a trabajar a este diario a García Márquez, le entregó un folleto escrito por su padre Antonio María Zapata sobre la vida del coronel Buendía (Colprensa, 2015, párr. 11).





En otra noticia, titulada “Así creó Gabo sus personajes”, el escritor y redactor actual del periódico El Universal, Gustavo Tatis Guerra, planteó que, gracias a Manuel, Gabo conoció la historia de Ramón Buendía, José Manuel Buendía y Aureliano Naudín, veteranos de la guerra; Aureliano Buendía sería entonces la suma de todos los coroneles (Tatis, 2017).


Ya sea porque su padre los abandonó (Zapata, 1990, p. 73) o por las actividades comerciales11, Antonio María llegó a Santa Cruz de Lorica entre 1904 y 190612. Inicialmente se radicó en Moñitos, un pueblo de pescadores y de gente que, al conocer al primogénito del maestro, pronosticó que las dolencias con las cuales había nacido se debían al “mal de ojo” y no a la avasalladora tosferina. Quizás esta historia, inscrita para siempre en la memoria familiar de los Zapata Olivella, inspiró uno de los cuentos de Manuel titulado “Mal de ojo” (1949), en el que planteó la historia de un pobre muchacho del Sinú que había nacido con un solo ojo y al que, a razón de su malformación, se le atribuían los males del pueblo, como la muerte inesperada de los animales: el infortunio. Apesadumbrado, entonces, por la muerte anticipada de su hijo Neftalí y por la ausencia de médicos en la pequeña comarca, Antonio María decidió continuar con la mirada hacia Santa Cruz de Lorica, en aras de ofrecerle a su familia un lugar más apacible, salubre y mejor dotado que el anterior.


Hay quienes sostienen que la llegada de Antonio María a Santa Cruz de Lorica fue posible gracias a su copartidario, amigo y compadre, el general Jesús María Lugo (Mora, 2015, p. 47); uno de los jefes liberales más importantes de la región e insigne veterano de la Guerra de los Mil Días (Prescott, 2000, p. 54). Por su respaldo, en el año de 1906, Antonio María fundó el colegio La Fraternidad. Mediante su obstinado autodidactismo y afán de conocer, Antonio María se familiarizó con el conocimiento de distintas ramas del saber; esta actividad lo habilitó para impartir clases de gramática, geografía, aritmética, jurisprudencia y humanidades. De hecho, cuando regresó a Cartagena, publicó en 1938 una serie de textos escolares entre los cuales se destacó:




[image: images]


Figura 3. Textos escolares.


Fuente: accedimos a esta fotografía a través de la muestra audiovisual realizada por María Adelaida López.





En aquella época, y más en los lugares de atmósfera pueblerina, el oficio de maestro gozaba de una indudable reputación entre los sectores pobres en la medida en que revestía una figura de autoridad y de guía —incluso espiritual—. A la vez, su condición de letrado lo situaba en un lugar diferenciado entre los sectores privilegiados de la región. Se dice que educó a sus hijos con gran disciplina, que a la manera de Sócrates los indujo a interrogar el mundo y que su filiación a las ideas liberales era una verdad incuestionable. Murió en 1968 en la ciudad de Cartagena de Indias. De acuerdo con los relatos familiares, Antonio María no volvió a salir a la calle después de la muerte de su compañera de vida, Edelmira Olivella Vera. Dicen que se sentó a esperar la muerte.
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Antonio María Zapata Vásquez. El alter ego de Manuel, “De la bodega negrera a la enciclopedia francesa”


Yehudad Abraham Dumetz Sevilla
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La familia Zapata Olivella.







Mi padre, el primer letrado en la larga cadena de su ascendencia esclava, solía ufanarse de haber dado un salto de cuatro siglos desde la bodega negrera a la enciclopedia francesa.


(Zapata, 1990, p. 18).





La teoría de la educación describe los diferentes actores que intervienen en el proceso de educación de los niños y sus diferentes etapas de desarrollo, entre ellos se destacan Vygotsky y Piaget. En este orden de ideas, Lev Vygotsky (1978, p. 86) en 1931 da a conocer el concepto de zona de desarrollo próximo en el que resalta procesos de aprendizaje que se dan en niños que pueden aprender por sí solos de acuerdo con sus capacidades; por otro lado, el aprendizaje que se obtiene con la ayuda o guía de un adulto cercano. En consecuencia, la estructura familiar, el entorno sociocultural y las normas de crianza contribuyen en la educación del ser humano; por lo que, en el proceso de formación, el padre es determinante y factor fundamental en la crianza de los hijos. Más aún, cuando su influencia, elemento irremplazable, tiene incidencias en el ámbito personal, emocional y académico. Cada ser humano que en su niñez pudo tener el afecto paternal, la enseñanza y las ‘guianzas’ en su formación de vida personal, emocional y académica, posee mayores ventajas en el proceso de aprendizaje y en el desarrollo cognitivo. De Manuel, la relación próxima con su padre, don Antonio María Zapata Vásquez, tuvo un impacto que ocasionó aspectos positivos en su vida humana y formación literaria, sus huellas se hacen evidentes en la representación de los personajes de sus obras.


En 1901, llega a Santa Cruz de Lorica Antonio María Zapata Vásquez, hijo del navegante y aventurero Manuel Zapata Granados con Ángela Vásquez, mujer supersticiosa y rezandera. Zapata Vásquez, pensador, escritor, ateo, cuasiabogado y liberal radical, había nacido en Cartagena de Indias en 1880 y falleció en 1966 en la misma ciudad. Desde muy joven comprendió que su concepción de vida era muy diferente a la que su padre le transmitía. Superar el analfabetismo, llegando a la enciclopedia francesa, era la única manera que el maestro Zapata Vásquez veía para zafarse de la bodega negrera, donde sus ancestros habían sido esclavizados siglos atrás.


Santa Cruz de Lorica ocho décadas atrás había sido libertada por el mulato José Prudencio Padilla, para entonces solo un alférez naval. Este mulato que también se convirtió en un personaje dentro de la gran novela del ekobio mayor, Changó, el gran putas, sitió la plaza de la Ermita en 1821 con su ejército de negros y pardos venidos de San Antero para, por fin, derrotar al comandante realista José Candamo. No obstante, en las décadas siguientes, gamonales descendientes de aquellos realistas retomaron el dominio político y económico de Lorica, la que dirigirían a través de grupos o casas que seguían manteniendo el orgullo hidalgo de otrora haber combatido (aunque en suelo sinuano) bajo la heráldica y el pendón reales, llamándose a sí mismos “criollos” e hijos de criollos. Esta casta dominante mantenía como principio rector el conservadurismo, dirigido por el estamento religioso que trazaba las normas y conductas de sus ciudadanos. En este ambiente social vestido con sotana y de espada ceñida al cíngulo, se radica en Santa Cruz de Lorica Antonio María Zapata Vásquez. Pronto este camino que él mismo se había trazado se hizo realidad y el que más tarde inculcó a sus hijos.




[…] su esfuerzo por trazarnos una ruta alejada de la superstición que consideraba herencia de la esclavitud, no era nada distinto a la lucha que él mismo había librado contra el analfabetismo de su madre, apegada a la camándula y a los rezos de los amos. Y contrario también a ese otro mundo del comercio y la navegación que había servido a mi abuelo para hacerse a las comodidades materiales en donde no se avizoraba ningún horizonte de superación espiritual (Zapata, 1990, p. 41).





Llegó a estas tierras mojadas del Sinú, huyendo del látigo fustigador del señalamiento social que le recordaba con menosprecio su condición de hijo natural, ya que, para la época, no se juzgaba a las personas por su carácter y acción frente a la sociedad, sino por su condición étnica, socioeconómica, política y religiosa. Sin embargo, antes de instalarse en la capital de provincia del viejo Bolívar, Santa Cruz de Lorica, la pareja Zapata Olivella vivió un breve tiempo en el hoy municipio de Moñitos que para la época constituía un ínfimo pueblo de pescadores del cual también este distinguido hombre de letras tiene que salir. Esta vez no por ser discriminado, sino por la suba de ignorancia que sobreabundaba sembrando en las escuálidas mentes el fanatismo religioso y supersticioso. Quería Antonio María un ambiente más propicio para que sus hijos nacieran y para que se formaran intelectualmente, con lo que podríamos decir que Zapata Vásquez avizoró, sin haber leído lo que en otras latitudes Vygotsky desde el pensamiento planteaba entonces, que la interacción social incentiva el proceso de aprendizaje y el logro de sus metas.


Meses más tarde, parte hacia Lorica, ciudad en la que decide, junto a su mujer Edelma Olivella, radicarse y en donde años después nacerían sus hijos. Una vieja casona construida en bahareque y palma, ubicada por aquellos tiempos en el barrio El Tejar, hoy conocido como Navidad, se convierte en el nuevo hogar que albergaría durante algunos años a los recién llegados esposos.


En 1906, a la edad de 26 años, sin vacilación alguna, este emprendedor pedagogo abre las puertas de un nuevo colegio a la comunidad loriquera y bajosinuana, del que fue su director y al que llamó La Fraternidad. Durante once años, las puertas de este templo de sabiduría estuvieron abiertas de manera gratuita para aquellos jóvenes que sedientos buscaban las aguas del saber, pero cuyos padres no poseían recursos económicos para pagarles el estudio. Así que la vivienda de la nueva familia cumplía un doble propósito. Vivienda y colegio a la vez. Tal y como lo relataría años más tarde su hijo el afamado escritor y médico Manuel Zapata Olivella:




Los corredores, la sala y parte de las alcobas servían de aulas a los numerosos alumnos. El piso de tierra era arreglado casi diariamente por mi madre, siguiendo una costumbre india. Después de barrerlo, humedecía las partes deterioradas y con un poco de barro rellenaba los huecos (Zapata, 1990, p. 75).





El colegio La Fraternidad prontamente cobró fama en todo el Bajo Sinú, convirtiéndose en un verdadero laboratorio donde se cocinaba un caldo de personas simples y comunes que él mismo sazonaba con el aliño del darwinismo y el enciclopedismo, ofreciendo a la sociedad insignes ciudadanos e ilustres pensadores.


Las enseñanzas que allí eran impartidas tenían un carácter laico y ponían de manifiesto a sus estudiantes todas las ideologías para iniciar discusión en el aula. Orgulloso solía decir: Educo hombres para el suelo y no ángeles para el cielo (Zapata, 1990, p. 76). Este tipo de expresiones en la actualidad quizás no genere malestar alguno. Sin embargo, para la época dichas aseveraciones eran todo un detonante que caldeaba los ánimos en muchas mentes conservadoras que miraban con recelo el espíritu humanista y revolucionario de este nuevo profesor. Sobre todo, en los ideales y práctica que constantemente impartía en la escuela, por lo erosivo a las tradiciones y costumbres católicas. Comenta al respecto el Dr. Manuel Zapata Olivella:




El primer acto de independencia propiciado por mi padre fue fundar el colegio La Fraternidad, inspirado en uno de los postulados de la Revolución francesa. Entendía que para formar soldados anticlericales era necesario combatir la ignorancia y el dogma. El padre Bersal, siempre que pasaba frente a su escuela con el Santísimo, se detenía y escuchaba la cátedra del darwinista:


—El hombre y el mono tienen un origen común, el Pithecanthropus erectus de Dubois.


El sacerdote pedía agua bendita al monaguillo y rociaba las paredes de bahareque para ahuyentar el demonio.


—Está demostrado que la llamada Virgen María tuvo hijos y que Cristo no fue su único hijo.


Alarmado, el cura corría a su iglesia y a golpes de campanas congregaba al vecindario y desde el púlpito amenazaba con excomulgar a todos aquellos que enviaran a sus hijos al colegio del réprobo (Zapata, 1990, p. 72).





Zapata Vásquez, quien por razones personales había abandonado sus estudios de jurisprudencia, se convirtió en un gran autodidacta, llegando a dominar de manera versátil y profunda ramas del conocimiento humanístico y científico. Se caracterizó por mantener en su colegio una estricta disciplina y una rigurosa enseñanza. Aun así, el precio alto que este hombre tuvo que pagar por anticlerical fue que jamás el colegio La Fraternidad pudo conceder títulos de primaria o secundaria que fueran admitidos por colegios o universidades oficiales.


El incansable pensador, que llegó a la comarca loriquera revolucionando el pensamiento y las conciencias de jóvenes y adultos, funda entre 1917 y 1918 el semanario Rojas Garrido en homenaje al senador liberal, abogado, juez y periodista José María Rojas Garrido, quien en 1866 ocupó la Presidencia de la República durante dos meses.




El profesor Zapata Vásquez tenía una verdadera vocación de escritor y era un auténtico filósofo de ideología positivista, que no ocultaba su admiración por esta corriente de pensamiento que lo condujo a divulgar el darwinismo en sus diferentes tendencias y a escribir poesía de admiración a Herbert Spencer (Díaz, 1998, p. 93).





Jamás el profesor Zapata se dio por vencido. Cuando no pudo tener fondos suficientes para que le publicaran unos libros pedagógicos, se valió de su ingenio al editarlos e imprimirlos él mismo, junto con sus discípulos. Se convirtió en editor de un sinnúmero de textos escolares. El siguiente texto es un testimonio vivo de los alcances que este intelectual tenía para la época en un pueblo como Lorica. Podríamos decir, ¡estaba adelantado a su época!




Acólito de la enciclopedia, hizo de la publicación su mayor arma doctrinaria. Con tipos de plomo y una prensa de pedal que manejaban sus discípulos, editó una serie de textos escolares sobre los distintos tópicos de las ciencias: principios de botánica, zoología y astronomía. Para explicar el origen y evolución del hombre imprimió elementos de prehistoria, historia patria y normas de conductas del ciudadano; un poemario ecológico sobre las curiosidades naturales de Colombia; cuentos, obras de teatro y filosofía. Desde luego la agitación social no le fue extraña. Su primer periódico era ya toda una empresa renovadora del pensamiento: Alma Nueva. La crónica semanal que recogía y vituperaba el atropello del alcalde contra los indígenas que se resistían a salir de las tierras heredadas de sus mayores; contra los jueces violadores de la ley, acomodándola a los intereses de los gamonales que validos del poder político perpetuaban el feudalismo colonial, nunca lastimado por las guerras de independencia; la crítica volteriana contra la curia que esgrimía a cristo desnudo, símbolo de todas las miserias del pueblo, clamando al cielo lo que debía arrebatar a los poderosos de la tierra (Zapata, 1990, p. 100).





Antonio María Zapata Vásquez cultivó a cabalidad y plenitud la prosa didáctica; aporte literario que legó no solo al pueblo loriquero, sino al Caribe colombiano. Obras de envergadura como:


Elementos de prehistoria (Tipografía Zapata, Lorica, 1938). Este texto, por cierto, avanzado para la época y el contexto en donde fue escrito, está dividido en dos partes. La primera parte contiene cuatro capítulos:


1.Origen y antigüedad del hombre


2.Las razas humanas primitivas


3.Las cosas concernientes al hombre primitivo


4.Los tiempos fabulosos.


La segunda parte de esta monumental obra escrita en Lorica posee un capítulo único que abarca desde la época glacial hasta los monumentos indígenas. Lo valioso de este libro es que no fue escrito en el extranjero para luego ser importado a Lorica o al Sinú; mucho menos en la fría capital del país por algún arqueólogo, antropólogo físico o historiador de oficio. Por el contrario, fue escrito en la aldea sinuana, colorida de universo, Lorica, por un pedagogo autodidacta, cuya rigurosidad académica en el tratamiento de los elementos de prehistoria nada tiene que envidiarles a aquellos producidos por entendidos en la materia. No obstante, las divisiones de la prehistoria humana (Edad de Piedra, Edad de Bronce y Edad de Hierro), que el maestro y escritor Antonio María Zapata Vásquez introduce en su texto, constituían los conceptos que para entonces estaban en boga en los mejores círculos académicos y en boca de los más afamados científicos del momento. Estos conceptos arqueológicos y antropológicos habían sido desarrollados e introducidos en el mundo académico a principios del siglo XIX. Empero estas divisiones, que en la actualidad son esenciales para el estudio de la prehistoria europea, no siempre son veraces y útiles para otras latitudes del mundo, tal y como lo señala la comunidad científica del momento, pues la gran mayoría de conceptos allí tratados ya han sido revaluados por la ciencia moderna y por otras ciencias auxiliares.


Cabe decir aquí que se le abona grandemente al maestro Zapata Vásquez la osadía intelectual que en su tiempo tuvo como disposición para escribir un libro de gran envergadura, para que sus estudiantes pudieran desarrollar mucho mejor sus habilidades intelectuales y sus categorías enciclopédicas.


En 1955, Antonio María Zapata Vásquez publica el libro Curiosidades naturales de Colombia. En el cual hace una descripción de las riquezas naturales y de lo exótico de cada paraje de algunos departamentos colombianos. Es un poemario compuesto de 30 sonetos muy pintorescos y simpáticos, cuya innovación hizo que trascendiera las fronteras de nuestra patria y fuera publicado en Panamá en la publicación que hiciera el Dr. Oscar Terán en su edición número 41 y 42, volumen IV, de la revista Motivos colombianos.


Dado el gran valor literario del poemario Curiosidades naturales de Colombia, el Dr. Terán decide hacerle un texto a manera de prólogo en el que manifiesta:




El espíritu que anima a esta obrita es literario y no comercial o turístico. El autor, inspirado en las bellezas naturales de carácter excepcional esparcidas por toda la sobrehaz del país, las canta en prosa rimada, o mejor aún las describe en décimas realistas que en muchos casos extreman los detalles hasta dar en metros y centímetros las dimensiones de las cosas. Las décimas se desarrollan con notable fluidez y no abundan cual fuera de temer en ripios y rodeos enojosos. El señor Zapata erige al lector en juez de la feliz elección de asuntos que le ofrece (Zapata Vásquez, 1955, p. 6).


La angostura del Sinú


(Cerca de Tucurá en Córdoba)


En el Sinú la Angostura


Es una calle tan bella,


Que aquel que viaja por ella


Se prende de su hermosura.


Figúrate una estrechura


En forma de callejuela,


Cuya belleza revela


Sus paredes elevadas


Verticalmente cortadas,


De construcción paralela.


Esa calle en su trayecto


Presenta a trechos ingentes


Ángulos entrantes, salientes,


Con un corte tan perfecto


Que parece que un arquitecto


Aquellos zigzag hiciera,


Despertando en quien los viera,


En cualquiera otra ocasión


La misma y grata impresión


Que tuvo la vez primera.


Sus paredes adornadas


Con bellísimo primor


Muestran como vivo color


Grandes franjas alternadas;


Todo es bello en demasía,


Y excita la fantasía,


Enloquece y entusiasma,


Tan perfecta simetría.


Ostentan con gracia pura


Sus paredes de granito


Acá abajo en el cañito


Sólo diez metros de anchura,


Tienen doscientos de altura


Y dos leguas de extensión;


La obra toda, en conclusión,


En medio de tanta calma


Asombra en verdad el alma


Por su arte y gran perfección.


(Zapata Vásquez, 1955).





Para el año de 1958, Zapata Vásquez publica el cuento “El enigma”. Empero, al leer este precioso texto literario encontramos que no se trata en realidad de un enigma como lo sugiere el título del cuento, sino de un verdadero problema que es propuesto para que sea resuelto. Este cuento lleva intrínseca una poderosa carga axiológica y moral que nos hace reflexionar, valorar todas aquellas pequeñas cosas que nos rodean, pero que son las que de manera total nos mantienen sin claudicar: la ética. Sin embargo, la solución a tan complejo problema, dada la época en la que se desenvuelve, fue catalogado como un enigma.


Escribió y publicó, entre otras, las siguientes obras:


Nociones de antropología (Tipografía Zapata, Lorica, 1930), Tratado elemental de Ortografía (Lorica, 1933), Elementos de Geografía: Elementos de Historia Patria (Tipografía Zapata, Lorica, 1935), Los doce trabajos de Hércules. Disertación científico filosófica sobre la actuación del bien (Cartagena, 1953).


Dirigió obras de teatro como Juana de Arco (Die Jungfrau Von Orleans) de Friedrich Schiller, Aura o las violetas de José María Vargas Vila y Amalia de José Mármol, entre otras.


Fue un extraordinario y polifacético ser que supo combinar el ejercicio de ideólogo político del liberalismo radical con el de librepensador, escritor, editor de periódicos y maestro de escuela. Fue maestro no solo en el colegio fundado por él, sino en los colegios Martínez Olier, Fernández Baena y en el bachillerato de la Universidad de Cartagena.


En 1966, firme en sus convicciones científicas, el maestro librepensador se marchó para siempre. En la sepultura nadie viaja más allá del vientre de los gusanos (Zapata, 1990, p. 70). No obstante, Antonio María Zapata Vásquez se fue con el sentido mágico de la muerte heredado de sus ascendientes africanos: Enterradme sin cura y con música (p. 70).


Aunque este “funeral con música” no es el objetivo principal de la ceremonia, lo cierto es que esta tradición funeraria se originó a principios del siglo XX con las prácticas espirituales africanas y el sincretismo cultural; cuando alguien fallece hay que complacer a los espíritus para proteger al difunto. El funeral con música de banda comenzaba en el instante en que el fallecido era trasladado de su casa al cementerio; desde aquí las notas musicales de la banda comenzaban a sonar.




Le llevamos al cementerio en una mañana asoleada. Los transeúntes a lo largo del recorrido por las callejuelas y avenidas de Cartagena, en su mayoría negros y mulatos, se sorprendían de tan insólito entierro. Sobre los hombros de amigos y discípulos, solemnes, al son de una banda de músicos, enterramos al más rebelde de los babalaos contra todo intento de catequización (Zapata, 1990, p. 70).
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Capítulo II HISTORIA INTELECTUAL


Diálogos, intercambios y apropiaciones
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Manuel recibiendo el Premio de Periodismo Simón Bolivar de manos del escritor Manuel Mejía Vallejo.


Fuente: archivo familia Zapata Olivella.







Aproximación a El hombre colombiano de Manuel Zapata Olivella


Luis Carlos Castillo


Conocí a Manuel Zapata Olivella (en adelante, MZO) en 1994, cuando ya tenía un enorme prestigio y un gran reconocimiento entre la gente negra, no tanto en la academia, ni en el campo literario, a pesar de escribir once años atrás su obra cumbre Changó, el gran putas (1983) y que la imprenta bogotana Antares había publicado en 1974 su libro El hombre colombiano. A sus 74 años de edad, sus problemas de salud eran evidentes, sobre todo, cierta dificultad para moverse, pero sus facultades intelectuales estaban intactas: seguía siendo un portento de hombre.


Cuando conocí a MZO, me desempeñaba como jefe de la División Financiera Territorial del Departamento Nacional de Planeación (DNP), en la Presidencia de la República de Colombia, gracias a una comisión ad honorem que me había otorgado mi universidad. El año anterior, había sido aprobada la Ley 70, o Ley de Negritudes, que en su artículo 57 estipula: “El Gobierno Nacional creará una comisión de estudios para la formulación de un plan de desarrollo para las comunidades negras…”.


Aprovechando el alto cargo que ostentaba y que el gobierno de Ernesto Samper Pizano iniciaba (1994-1998), tomamos la iniciativa de conformar dicha comisión con dirigentes negros que habían participado activamente de la formulación de la Ley 70. Una vez conformada la comisión, que, de acuerdo con el Decreto Presidencial 2314 del 13 de octubre de 1994, fue integrada por Williams Clinger, Tiberio Perea, Bolívar Riascos, Rosa Carlina García y Vicente Durán, entre otros, y que se había designado por sugerencia mía a Manuel Zapata Olivella y a Gustavo de Roux como asesores de la comisión, invité a Manuel a que la instalara, en el auditorio del primer piso del DNP.


Ese día, diez años antes de su muerte, hizo una lúcida disertación sobre la historia de sufrimiento y resistencia de la gente negra colombiana; dijo que se estaban abriendo posibilidades para la emancipación de los negros con la Constitución de 1991 y con la Ley 70, y planteó su tesis de que el fundamento de la nacionalidad estaba en el mestizaje creativo de negros (África), indios (América) y blancos (Europa). Esta comisión formuló el primer plan de desarrollo para las comunidades negras en Colombia, concepto que había sido introducido en la Carta Magna en su artículo transitorio 55 y que sería decisivo para las posteriores luchas por el reconocimiento y el territorio de los afros, en particular de los asentados en el Pacífico colombiano.


Esbozo biográfico1



Manuel Zapata Olivella (MZO) nació en Lorica, Córdoba, el 17 de marzo de 1920, en la sabana del Caribe colombiano y falleció en Bogotá el 19 de noviembre de 2004, a la edad de 84 años, cuando había obtenido un gran reconocimiento nacional e internacional2. Siendo niño su familia se traslada a Cartagena y desde muy joven comienza a escribir en periódicos y en revistas de la capital de la República. En la década de 1940, estudia medicina en la Universidad Nacional en Bogotá. Influenciado por los pensadores antillanos Aimé Césaire y León Damas, y el africano Léopold Senghor, crea en 1943 con Nataneal Díaz, Delia Zapata, Marino Viveros, Helcías Martán y Adolfo Mina el Día del Negro y el Club del Negro3. En 1947, en el seno del Instituto Etnológico Nacional, fundado por el etnólogo francés Paul Rivet, establece el Centro de Estudios Afrocolombianos con una agenda de investigación sobre la sociedad colombiana que muchos años después será vital para la escritura de El hombre colombiano.


MZO desde muy joven fue un caminante, estuvo en Brasil, México, recorrió Centro América, viajó a los Estados Unidos, al África, a la Unión Soviética y a China (Henao, 2010, p. 24; Mina, 2014). En 1965, con el apoyo de escritores como Manuel Mejía Vallejo y Carlos José Reyes funda la revista Letras Nacionales que fue una plataforma de lanzamiento para muchos escritores colombianos y desde la cual hace una crítica anticipada al colonialismo cultural (Múnera, 2010, p. 26). En la revista se iniciaron como escritores Óscar Collazos, Roberto Burgos Cantor, Umberto Valverde y Germán Espinosa, entre otros.


Se codea con los principales dirigentes norteamericanos y africanos del movimiento negro a nivel mundial. Es así como en enero de 1974, participa en el Coloquio de la Negritud y América Latina realizado en Dakar, capital de la República de Senegal, cuando a la sazón Léopold Sédar Senghor era el presidente de este país africano. MZO se expresa en los siguientes términos sobre este Coloquio:




Concurrieron los más connotados poetas, novelistas, historiadores, antropólogos y artistas de África, América, Euroasia. Todas las etnias americanas estuvieron representadas: el “güero” o rubio mexicano Leopoldo Zea, con su ponencia “Negritud e indigenismo”


El “indio” guatemalteco Miguel Ángel Asturias, premio nobel de literatura… El “negro” peruano Nicomedes Santacruz… El “mestizo” colombiano Germán Arciniegas y quien escribe, “mulato triétnico”, por mi parte participé en el debate de los aportes lingüísticos de África al castellano de América. El Coloquio permitió un dinámico clímax de confrontaciones sobre la identidad afro-americana: negritud e indigenismo; aportes socioculturales; religión; lingüística, cultura, folclor, música; y el rol de los afro-americanos en las luchas emancipadoras. Las delegaciones por países, América Latina, África, Europa y la variedad de representantes permitieron un riquísimo intercambio interdisciplinario y de puntos de vista. Pero lo más transcendental fue que cada quien, cualquiera que fuese su etnia o nación, encontró en la fuente común de África una respuesta a su propia identidad (Zapata Olivella, 1977, pp. 95-98).





Más importante que lo anterior es la anécdota que cuenta sobre su experiencia vivida en la isla de Goré, dice MZO (1997):




Frente a Dakar, en la pequeña isla de Goré, persiste el reducto amurallado de lo que fuera una antigua fortaleza donde se recluía a los africanos cazados en las ciudades imperiales, sabanas, selvas y costas de los antiguos reinos de Níger.


En las calles de la ciudad, al tañer de la kora (arpa criolla) los grilots relatan que, en las noches brumosas, arrastrados por los vientos marinos, se oyen los lamentos y cantos de los muertos en vida, despidiéndose de Goré, por siempre, de su África. Hacinados y encadenados, los cientos de prisioneros prolongaban su agonía a la espera de los barcos traficantes que los conducirían al “país del nunca retorno”, América, la tierra de los ancestros insepultos…


A pasos lentos, ya obsesionado, abordé al presidente Senghor entre escritores y edecanes demandándole que me permitiera pernoctar en las catacumbas donde hacinaban a los prisioneros. Para ganarlo al bando de la insania, me apresuré a aclararle:


—Llevo varios años escribiendo una novela4 sobre la epopeya de la negritud de América, la que se inicia precisamente aquí, en esta “Casa de los Muertos”. Quisiera pasar la noche desnudo sobre las piedras lacerantes, hundirme en las úlceras y los llantos de mis ancestros durante la larga espera de los barcos para ser conducidos a Cartagena de Indias, donde nací y donde preservamos su aliento y su memoria.


¡Milagro de la iluminación! ¡El poeta, no el presidente, autorizó mi calvario! (pp. 98-99).





En dicho Coloquio se aprobó la realización de los Congresos de la Cultura Negra de las Américas, que se llevaron a cabo, el primero en Cali, entre el 24 y el 28 de agosto 1977; el segundo en Ciudad de Panamá en 1980 y el tercero en São Paulo en 1983 (p. 100). MZO fue el mentor del coloquio de Cali que organizó con el sociólogo José Campos Dávila del Instituto de Estudios Afroperuanos, y que se propuso, con la participación de más de ciento cincuenta afroamericanos estadounidenses, brasileños, centroamericanos, sudamericanos, caribeños, africanos y delegados de Europa y Asia, incrementar los estudios etnográficos del hombre negro en las Américas, planificar las investigaciones futuras, promover la creación de instituciones de investigación sobre las culturas negras en todos los países del continente y promover la creación de un fondo para la promoción y desarrollo de la cultura negra de las Américas (p. 101)5.


La producción intelectual de MZO está conformada de artículos, obras de teatro, novelas y libros. En 1938, cuando cursaba la secundaria, publica la crónica “Americanismo”, en el diario El Fígaro de Cartagena; en 1939 escribe en una revista de la Universidad de Cartagena el artículo “El injerto americano” (Prescott, 2016, p. 107). Entre sus novelas se destacan Tierra mojada (1947), Calle 10 (1960), Chambacú, corral de negros (1963), En Chimá nace un santo (1963), Changó, el gran putas (1983). Entre sus libros sobresalen: El hombre colombiano (1974), Las claves mágicas de América (1989), ¡Levántate mulato! Por mi raza hablará el espíritu (1990), La rebelión de los genes. El mestizaje americano en la sociedad futura (1997), El árbol brujo de la libertad. África en Colombia. Orígenes, transculturación, presencia (2014). En estos últimos desarrolla mucho más las ideas planteadas inicialmente en El hombre colombiano.




Manuel Zapata Olivella publicó ocho novelas, cuatro colecciones de cuentos, tres obras de teatro, tres libros de relatos de viaje, una autobiografía y varios libros de ensayos e investigación… El número de sus ensayos, artículos, crónicas y reseñas en revistas nacionales e internacionales de sus prólogos y contribuciones a libros y muchos otros escritos ocasionales, asciende a centenares o más (Prescott, 2016, p. 100).





Alfonso Múnera (2010) editó una selección de artículos de MZO que aparecieron entre los años 1940 y 2000 en diferentes revistas y en Letras Nacionales. Esta selección vio la luz como el tomo XVIII de la Biblioteca de Literatura Afrocolombiana.


A partir de la lectura del libro El hombre colombiano, planteo que Manuel Zapata Olivella es uno de los padres de los estudios afrocolombianos y uno de los primeros pensadores negros, sino el primero, que junto a Natanael Díaz, expuso con lucidez el papel de las “razas”, el mestizaje y la racialización en la conformación de la sociedad colombiana; que es un pensador poscolonial porque desde la opresión reflexiona sobre sí mismo y sobre la esclavización de que fue objeto el negro, incluso antes del “Descubrimiento de América”; creo, además, que su obra es comparable, por la calidad de sus intuiciones, análisis y poderosas imágenes, a la de otros grandes pensadores afros, tales como W. E. B. Du Bois, C. L. R. James, Aimé Césaire, Frantz Fanon y Rogerio Velásquez. Es también un pensador fronterizo, para emplear la expresión de Walter Mignolo (2003), porque con excepción de su obra literaria, en especial por su novela Changó, el gran putas —en la que narra el violento proceso de exilio en América de los cautivos africanos y su resistencia—, sus contribuciones antropológicas y sociológicas, de lo cual El hombre colombiano es un ejemplo, han permanecido ignoradas y no han tenido el reconocimiento que otros autores han logrado con contribuciones menores. Solo hasta ahora se comienza a reconocer la inmensidad de su legado.


El hombre colombiano


La editorial bogotana Antares publicó en 1974 El hombre colombiano, que fue el resultado de quinientos programas radiales que emitió MZO con el título “La identidad colombiana” (Mina, 2016, p. 62). Es un estudio erudito del mestizaje violento, de la conformación multicultural y racial de la sociedad colombiana y de la resistencia de negros e indígenas a la colonización y esclavización. Sus antecedentes se remontan a la agenda de investigación que MZO pensó en 1947 cuando, en el seno del Instituto de Etnología, fundó el Centro de Estudios Afrocolombianos, como se dijo antes. Dicha agenda enfatizaba en un estudio antropológico, histórico y sociológico de la constitución de la sociedad colombiana a partir de sus tres troncos raciales: el europeo, el africano y el indígena, con especial relevancia en las zonas de localización (medio físico, adaptación y transformación), en la cultura material (pueblo y casa, adquisición y consumo de alimentos, vías y transportes, vestidos y adornos, armas, recipientes, cordería y espartería, instrumentos musicales y juguetes), y en la cultura espiritual: música, danza, pintura, poesía, tradiciones, religión, medicina, etc. (Zapata, 1947, p. 9).


Es posible que la hipótesis central del libro se remonte a 1938, cuando joven, con 18 años de edad, publica en El Fígaro de Cartagena la crónica titulada “Americanismo”, en la que “afirma el valor de la fusión de las tres razas o etnias —indígena, europea, africana— en la formación de América Latina y sus aportes psíquicos y físicos” (Prescott, 2016, p. 107).


La idea del mestizaje racial y cultural como el fundamento de las sociedades colombianas y latinoamericanas, como veremos en detalle más adelante, tendrá un mayor desarrollo en libros posteriores de MZO. Así, por ejemplo, en La rebelión de los genes. El mestizaje americano en la sociedad futura (1997) elabora mucho más teóricamente su planteamiento del mestizaje, que no elimina la diversidad o la alteridad, sino que produce la idiosincrasia triétnica del hombre colombiano y americano producto de la mezcla étnica, cultural y biológica del africano, el europeo y el amerindio, pero no como raza superior, tal como lo supuso Vasconcelos en La raza cósmica.


En Las claves mágicas de América (1989) profundiza el aporte africano con una visión histórica de la trata. Analiza el racismo de castas en la sociedad colonial y a partir de los estudios de Melville Herskovitz, Roger Bastide, Fernando Ortiz y Aquiles Escalante sustenta que los Estados Unidos y el Caribe recibieron grandes contingentes bantúes y que otras zonas continentales (Brasil) e insulares (Cuba, Haití, Jamaica) se han distinguido por fuerte aculturación de los yorubas, especialmente en sus formas religiosas, produciendo importantes sincretismos religiosos (Zapata Olivella, 1989, p. 83).


Y antes de que adquiriesen notoriedad los estudios de la interseccionalidad (Barbera, 2017; Collins, 2000; Viveros, 2016), utiliza las categorías de raza y clase en el análisis de las guerras de independencia y en el surgimiento de las novedosas repúblicas latinoamericanas.




En el II Congreso de la Cultura Negra de las Américas, reunido en marzo de 1980 en Panamá, después de acucioso estudio, se llegó por unanimidad a la conclusión de que, en América, los conceptos de Raza y Clase eran históricamente inseparables (Zapata Olivella, 1989, p. 44).





En ¡Levántate mulato! Por mi raza hablará el espíritu (1990), con el que alcanzó el Premio Literario de los Nuevos Derechos Humanos, proclama de manera definitiva el mestizaje como el fundamento del continente indoamericano y profundiza en las conformaciones raciales de origen africano con especial atención en el Caribe y Cartagena. En este libro confiesa:




El «Muntú americano» pudo ser el nombre de la novela que acabo de publicar, pero Eleguá, visionario de las Tablas de Ifá, donde están inscritos los pasos y las obras de los mortales, me dictó otro nombre: Changó, el gran putas (Zapata Olivella, 1990, p. 342).





En El árbol brujo de la libertad. África en Colombia, orígenes, transculturación, presencia (2014) estudia mucho más el tronco africano, es decir, la historia del África negra, sus grandes religiones, sus aportes a la cultura universal y su presencia y huella en la Latinoamérica mestiza actual, haciendo énfasis en la resistencia del negro a través del cimarronaje mediante la creación de palenques y enfatizando en las figuras históricas de dicha resistencia como el rey Benkos.


Influencias intelectuales


Los diferentes estudios sobre las corrientes intelectuales que han influido en el pensamiento de MZO destacan la ascendencia que tuvieron el poeta martiniqués Aimé Césaire, el francoguayanés León Damas y el senegalés Léopold Senghor, pioneros del movimiento de la negritud que reivindica la herencia africana6, pero también de Frantz Fanon (1968, 1973) con Los condenados de la tierra y Pieles negras, máscaras blancas7. Pero más allá de estas influencias intelectuales, llama la atención el abrumador conocimiento que había logrado MZO de múltiples autores de la antropología, la historia y la sociología en los que se apoya para escribir El hombre colombiano.


MZO conoció la obra de Fernando Ortiz de quien, como veremos más adelante, toma creativamente el concepto “transculturación”, leyó a los principales cronistas de indias: Juan de Castellanos, Cieza de León, fray Pedro Simón, Fernández de Oviedo, Juan Rodríguez Freire y al padre Bartolomé de las Casas, de quienes sabía que habían construido una visión distorsionada del indio y del negro, que sustentaba el ideario cristianizador. Para escribir El hombre colombiano leyó a los antropólogos ingleses Bronislaw Malinowsky y Radcliffe Brown y conoció las tesis sobre la magia y la religión desarrolladas por James Frazer en su monumental obra La rama dorada y por Edward Taylor en Cultura primitiva. Conoció la obra de los discípulos de Franz Boas: Margaret Mead, Ruth Benedict y, por supuesto, la de Herskovits, de quien retomará el interés por conocer los lugares de África de donde fue arrancado violentamente el negro para ser esclavizado en América, después del terrible viaje transatlántico, como se dijo antes.


De igual manera, para la escritura de El hombre colombiano, leyó a los antropólogos y sociólogos brasileros que habían escrito sobre el negro en Brasil: Raymundo Nina Rodrigues, Gilberto Freyre y Florestan Fernandes, y a Roger Bastide, científico social francés, quien enseñó en la Universidad de «São» Paulo. Examinó los principales trabajos históricos, antropológicos y sociológicos que habían interpretado el proceso de construcción de la nacionalidad colombiana: José María Samper, Luis López de Mesa, Jaime Jaramillo Uribe, Juan Friede, Gerardo Reichel Dolmatoff, Virginia Gutiérrez de Pineda, Rogerio Velásquez, Aquiles Escalante, entre otros. Controvirtió las interpretaciones de José María Samper y Luis López de Mesa, quienes habían considerado al negro y al indio como seres inferiores, negando sus aportes materiales y espirituales a la construcción de la nación, excepto su fuerza física. Debatió la hipótesis de Virginia Gutiérrez de Pineda de la supuesta imposibilidad de recreación de la cultura del negro porque esta había sido destruida:




“No se desplazaban familias ni en el grupo estricto ni en la cédula extensa. Tampoco unidades más amplias como fratrias o clanes. Eran solamente individuos desintegrados de su cultura, ni tan siquiera pertenecientes a una sola de sus numerosas comunidades de la costa occidental (africana). Eslabones rotos de sus valores, concepciones y metas, sin unidad cultural alguna. ¿Cómo podemos entonces decir que individuos sueltos, mosaicos de infinitas variables, podrían reproducir en un medio social extraño y sin libertad, sus instituciones, sus estructuras sociales?” (Virginia Gutiérrez de Pineda) (Zapata, 1974, p. 282).





Enseguida, MZO le responde:




Si se considera al individuo cualquiera que sea su cultura, como célula viva de su grupo será un ente creador y recreador no importa en qué circunstancia social le toque existir. Este hecho connatural a todo ser humano, no dejó de plasmarse en las unidades de esclavos introducidos en la transculturación y aculturación operada en nuestro país, aunque hubieran llegado generaciones y épocas distintas. Por razones económicas del amo español, buscó estimular la creatividad africana en aquellos oficios que redundaban en su provecho: tradiciones agrícolas y pastoriles africanas, medicina, crianza de niños. Los africanistas cada día alargan más la lista de la transculturación africana en América (p. 282).





Exprime el estudio de Aquiles Escalante sobre El negro en Colombia y rescata del olvido los estudios de Rogerio Velásquez, de quien dice:




Discípulo de Paul Rivet, es quien inicia con métodos científicos la búsqueda de la huella de sus antepasados africanos en el Chocó y el litoral pacífico de su país. Sus estudios iniciados en 1942 y en las más precarias condiciones económicas y de salud, se amplían hasta su muerte en 1965… Su obra en su mayor parte permanece inédita a la espera de un mayor interés nacional por descubrir el rostro africano de nuestra cultura (p. 137).





Transculturación: una categoría central en El hombre colombiano



Fernando Ortiz en su libro Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar (2002) introdujo la categoría de transculturación para controvertir el concepto de aculturación, producido por la antropología norteamericana y que designa “aquellos fenómenos que resultan cuando grupos de individuos de distintas culturas entran en continuo contacto directo, con consecuentes cambios en los patrones culturales originales” (p. 85), con el aditamento que la cultura dominada se adapta a la cultura dominante, es decir que siempre se impone la cultura del colonizador, sin que el colonizado reaccione. Por el contrario, el término transculturación refiere al:




Proceso en el cual siempre se da algo a cambio de lo que se recibe; es un toma y daca… Un proceso en el cual emerge una nueva realidad, compuesta y compleja; una realidad que no es una aglomeración mecánica de caracteres ni siquiera un mosaico, sino un fenómeno nuevo, original e independiente. Para describir el proceso, el vocablo de latinas raíces transculturación proporciona un término que no contiene la implicación de una cierta cultura hacia la cual tiene que tender la otra, sino una transición entre dos culturas, ambas activas, ambas contribuyentes con sendos aportes, y ambas cooperantes al advenimiento de una nueva realidad de la civilización (Ortiz, 2002, p. 126).





Algunos autores han criticado a Fernando Ortiz porque, a pesar que introduce dicha categoría, los aportes culturales del negro terminan diluidos en sus estudios sobre Cuba. Sin embargo, el concepto transculturación es crucial en el libro El hombre colombiano, porque le permite a MZO defender los aportes culturales y políticos del negro y del indígena pese a las condiciones de dominación a que fueron sometidos. MZO proporciona varios ejemplos como los aportes en la dieta alimenticia de la papa, el cacao, el maíz, la yuca, el maní y el tomate, entre otros. En línea de continuidad con el análisis del tabaco en Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar, destaca que la papa llegó a la mesa de las cortes europeas (Zapata Olivella, 1974, p. 17) y que el consumo del trigo y la cebada en Europa se enriqueció con el maíz americano. En el siguiente análisis está implícita la categoría transculturación:




El hombre americano no fue un simple receptáculo de la colonización. Revivió el carácter de una fuerza creadora ancestral, capaz de transformar con su biología y valores culturales el acervo universal de Occidente y Oriente. En el mestizaje con el europeo y el africano, la tradición indígena es un elemento étnico y cultural decisivo para la interpretación de los fenómenos sociales y económicos, de las modificaciones lingüísticas, de las nuevas formas religiosas, de la creatividad artística y del acondicionamiento de nuevos patrones familiares, emocionales y políticos (p. 18).





Y continúa:




Resulta inexacto hablar de una cultura de cuño exclusivamente hispánico en países latinoamericanos como Colombia, reduciendo la milenaria tradición indígena a unas cuantas comunidades marginadas que conservan sus formas tribales e idiomas autóctonos. La consideración correcta ajustada a la realidad étnica sería otra: constituimos una gran familia de cepa indígena con cruces hispánicos y africanos, en la cual subsisten comunidades aborígenes incontaminadas o en proceso de asimilación (p. 18).





El mestizaje, la hibridación y las tres “razas” o etnias en las que está el origen de los pueblos de América Latina y de Colombia


En América Latina, las élites políticas y culturales de finales del siglo XIX y durante buena parte del XX se enfrentaron a una disyuntiva en la construcción de la nación: ¿qué hacer con una población mezclada de indígenas, negros y mulatos, cuando las grandes naciones europeas, símbolos del progreso y la civilización, eran blancas, y en Estados Unidos, que tenía una importante población negra, la invención nacional se había hecho, pero excluyendo a esta población? (Castillo, 2018; Wade, 1997). La respuesta apunta a las diferentes aproximaciones sobre el mestizaje, desde su idealización y el supuesto democrático relacionado con que todos somos mestizos hasta la idea de la edificación de la nación en un proceso de blanqueamiento que difumina las diferencias culturales y fenotípicas de negros e indígenas. Estos debates habían sido protagonizados por José Vasconcelos y Manuel Gamio en México, Víctor Raúl Hugo de la Torre y José Carlos Mariátegui en Perú y Gilberto Freyre en Brasil8.


En 1925, El filósofo mexicano José Vasconcelos había planteado en su libro La raza cósmica: Misión de la raza iberoamericana. Notas de viaje a la América del Sur, que el mestizaje era el fundamento de las sociedades latinoamericanas. Según él, la quinta raza en América sería el resultado de la fusión de las otras razas sin distinción de color ni número, que crearía una nueva civilización9, dice:




Es tesis central de este libro que las distintas razas del mundo tienden a mezclarse cada vez más, hasta formar un nuevo tipo humano, compuesto con la selección de cada uno de los pueblos existentes. Se publicó por primera vez tal presagio en la época en que prevalecía, en el mundo científico, la doctrina darwinista de la selección natural que salva a los aptos, condena a los débiles, doctrina que llevada al terreno social por Gobineau, dio origen a la teoría del ario puro, defendida por los ingleses, llevada a imposición aberrante por el nazismo (Vasconcelos, 1999, p. 9).





Posteriormente, en 1933, el sociólogo y antropólogo brasilero, Gilberto Freyre, plantea en su conocido libro Casa-grande y senzala la hipótesis que la mezcla racial es el elemento peculiar de la constitución de la sociedad brasilera, que daría origen al mito de la democracia racial en Brasil10.


En la segunda mitad del siglo XIX, Ernest Renan había hecho lo propio para Francia y Europa en su libro ¿Qué es una nación? En el que sostiene:




Francia es celta, ibera y germánica. Alemania es germánica, celta y eslava. Italia es el país donde la etnografía está más embrollada. Galos, etruscos, pelasgos y griegos, sin mencionar otros muchos elementos, se cruzan allí en una mezcolanza indescifrable. Las islas británicas, en su conjunto, ofrecen una mezcla de sangre celta y germánica cuyas proporciones son singularmente difíciles de definir. La verdad es que no hay raza pura. Los países más nobles, Inglaterra, Francia, Italia, son aquellos en los que la sangre está más mezclada. ¿Es Alemania una excepción a este punto? ¿Es un país germánico puro? ¡Qué ilusión! Todo el sur ha sido galo. Todo el este a partir del Elba, es eslavo (Renan, 1987, p. 72).





Como una continuación de la ideología del racismo científico de la Europa decimonónica, en Bogotá, entre el 21 de mayo y el 23 de julio de 1920, un grupo de estudiantes promovió un foro en el que diferentes intelectuales y médicos colombianos debían responder la pregunta: ¿Por qué la “degeneración” de la población colombiana? Las conferencias fueron publicadas el 12 de octubre del mismo año con el nombre de Los problemas de la raza en Colombia, en el marco de la llamada en aquel entonces Fiesta de la Raza. El doctor Miguel Jiménez López, respondiendo la pregunta, atribuyó la supuesta “degeneración” de los colombianos, su baja estatura, sus patologías mentales y múltiples aberraciones al deterioro biológico heredado de negros e indígenas.


Por su parte, el médico y especialista en psiquiatría de la Universidad de Harvard, Luis López de Mesa, enfatizó en el medio geográfico y expresó dudas de que hubiese una “estricta degeneración”, que se podría detener con el insumo de la “sangre sajona” y la “vigorosa sangre alemana” (Rojas, 2011, pp. 148, 189-190)11. Catorce años después, siendo ministro de Educación de Alfonso López Pumarejo, en plena República Liberal, publicó el libro De cómo se ha forjado la nación colombiana, en el que postuló la inferioridad genética de negros e indígenas. MZO conocería posteriormente estos planteamientos, que rebatiría con tesón en El hombre colombiano.


Por lo tanto, MZO se forma en un ambiente intelectual que supone la inferioridad de negros e indígenas y que discute sobre el mestizaje como el fundamento de las nacionalidades latinoamericanas (Múnera, 2017). Por ejemplo, a la reedición de 1948 de La raza cósmica, MZO responde con su artículo: “Vasconcelos, filósofo de la reconquista”12.


Zapata desmenuza algunos de los planteamientos del filósofo mexicano, no solo con la finalidad de contradecir sus ideas “hispanistas”, sino para enfrentar a los seguidores del franquismo en América Latina, que encontraban un fundamento ideológico en sus ideas. Defiende el principio democrático que motivó la liberación de los pueblos de América Latina de la opresión colonial europea en contraposición a la posición esgrimida por Vasconcelos de que la independencia de ‘la Madre Patria’, habría traído como castigo un siglo de barbaridades, caudillismos y guerras civiles (Viveros, 2013, p. 90).


En el mismo artículo, MZO denuncia la resistencia de Vasconcelos en reconocer los aportes de las culturas indígenas y de los negros que llegaron al “Nuevo Continente” en calidad de esclavizados.


En consecuencia, cuando MZO escribe El hombre colombiano ya conocía el debate que se había producido en América Latina en torno a la construcción de la nación y las diferentes aproximaciones sobre el mestizaje, y había sido influenciado por los discursos que valoraban los aportes a la construcción nacional de las poblaciones indígenas y negras.


MZO postula como planteamiento central de El hombre colombiano —desarrollado en toda su obra— que América Latina y, en particular, Colombia, es el resultado de la mezcla racial y cultural de tres “razas” o etnias: europea, indígena y africana, como se dijo antes. A través del mestizaje estos tres troncos se fusionaron, se mezclaron, aportaron material y espiritualmente a la conformación de una nueva realidad social pluriétnica y multicultural, como se dice ahora, crisol e hibridación de Colombia y de América Latina. Por lo tanto, rescata la síntesis creadora de la fusión de culturas y el reconocimiento de la diversidad étnica y cultural como una potencia humana.




Muy poco contribuiríamos a lograr un verdadero equilibrio racial y cultural, si persistiéramos en ignorar que conformamos un pueblo híbrido con desigualdades sociales en virtud de la herencia colonial. El deber es apersonarnos de esta realidad y aprovecharnos de sus inmejorables ventajas. Para ello, desde luego, es necesario reconocer la participación creadora de indios, hispanos y negros en nuestra cultura (Zapata Olivella, 1974, p. 13).





La perspectiva sobre el mestizaje expuesta por MZO en El hombre colombiano difiere de la concepción de Vasconcelos y Freyre al destacar que en América ha sido un proceso traumático y doloroso y que la violencia del colonizador está en el origen de la sociedad colombiana y latinoamericana. Por otra parte, para MZO el mestizaje no es propio del Nuevo Mundo, es un fenómeno de la humanidad. El español que llegó a las tierras del Abya Yala, del Tahuantinsuyo y del Arawak venía de una cultura que era el resultado de la mezcla de árabes, africanos, griegos, romanos e ibéricos y los mismos pueblos indígenas que encontró eran mezclados como resultado de la guerra y de la presencia de grandes imperios como el inca, el maya y el azteca. MZO se aparta de las concepciones primeras del mestizaje, para él este no alude exclusivamente a una dimensión biológica, es también cultural y antídoto contra el racismo13.


MZO valoró como ninguno el componente cultural del mestizaje y defendió con vigor intelectual que la mezcla de negro, indio y europeo estaba presente en las diferentes expresiones de la cultura como la música, la danza y la religión (Múnera, 2017). Por ejemplo, en la cumbia, que proviene de la palabra bantú kumbé14, la mujer se viste con una pollera española, los tambores macho y hembra, que conforman una batería polirrítmica, tienen sus raíces en los tambores batá procedentes de Africa, y la gaita y la maraca son de origen indígena:




La cultura indígena hizo su aporte a la cumbia con los instrumentos aerófonos, como son: la gaita macho que acompaña; la gaita hembra, que lleva la melodía; la flauta de millo, que es nuestra flauta pícolo; la maraca y el güache (Martínez, 2015, pp. 27-28).





De igual manera, el son cubano, que es de origen montuno, es decir, del muntú africano, tiene la influencia del romance español, con las dos guitarras, una que puntea y otra que acompaña, las claves que, de acuerdo con el cubano Fernando Ortiz, provienen de los palos de madera, usados por los esclavos en la reparación de barcos, por el bongó africano y las maracas indígenas (Martínez, 2015, p. 24).


Pero mucho más significativo que lo anterior es que tempranamente, en 1942, Zapata publicó en la revista Cromos su deslumbrante artículo “El porro conquista Bogotá” en el que reivindicó la herencia africana e indígena del porro, del bambuco y buena parte de las expresiones musicales de América Latina, dice:




Aun cuando los sociólogos quieran ignorarlo, el porro, tiene una gran significación. Ha contribuido al enriquecimiento de nuestro folclor amasándolo y dándole un contenido más unitario, nacional… Bogotá ha despertado al oír el tamborileo de los bongoes, el aullido de las maracas, y el verso pícaro, desnudo de rubores, de la “puya” y el “vallenato” costeños. El Caribe deja escuchar sus cantares impregnados de algarabía africana en los picachos andinos… Parece que muchos críticos están de acuerdo en hallar raíces negras en el bambuco. Son muy raros los aires musicales de América que se escapan de sus influencias. Tal vez los “yaravíes” y otros cantos del altiplano, aún no conquistado por los cantares marinos, pero desde el tango argentino, pasando por el joropo venezolano, el punto guanacasteco, en Costa Rica, hasta la zandunga y el huapango mexicanos, de uno a otro polo, sin olvidarnos de los vigorosos grupos negroides de las Antillas, el africano fue dejando, junto con la sangre de sus espaldas, ese canto ronco, musical, lujurioso, que brotaba de su pecho. Pero en Colombia no se le había querido dar carta de nacionalidad a esta huella, que lejos de aminorar sus caracteres recesivos, parece que los multiplican” (Zapata, 1947, pp. 8-9).





Los tres troncos


MZO sostiene que la inmensa mayoría de colombianos y latinoamericanos tiene algo de español, algo de indígena y algo de negro. Estudia los aportes materiales y espirituales de negros e indios a la conformación nacional y controvierte la invisibilización y desprecio a que han sido sometidas por las capas dominantes estas poblaciones, históricamente excluidas, como se dijo antes. Enfatiza en la resistencia desde los palenques y el cimarronaje de los negros esclavizados y las guerras de resistencia del indígena contra el español, como un componente político de la conformación de la sociedad colombiana.


El tronco étnico hispánico


Sobre el tronco hispánico, MZO sostiene que la cultura española es, ante todo, mestiza, resultado del encuentro de múltiples culturas. Por Hispania pasaron los godos, los visigodos (originarios de Escandinavia), los germanos, los romanos, los griegos, los fenicios y los árabes, y durante siglos el Imperio romano se aposentó en la península ibérica. La presencia durante ocho siglos de los árabes y el islam produjo una amalgama de costumbres y culturas: el vino, la oliva, la uva, la siesta, las matemáticas, el arte morisco y las religiones cristiana, musulmana y judía. De igual manera, sostiene que la institución de la esclavitud tenía una tradición de siglos en España al momento de la llegada del español a las tierras del Tahuantinsuyo; desde Roma fue llevada a la península y en las minas de Cartagena (Murcia, España) más de 40.000 esclavos murieron en la explotación de la plata durante los tiempos del Imperio romano (Zapata Olivella, 1974, p. 104).


En línea de continuidad con el planteamiento de Gilberto Freyre en Casa-grande y senzala (1943), sobre la propensión del portugués a la mixibilidad, MZO postula que la colonización española, a diferencia de la inglesa en el actual Estados Unidos, se caracterizó por la mezcla del hispano con el indígena y en menor medida con el negro. Esto tendría su explicación en el resultado de la mixtura de la que surgió el español. Pero a diferencia del portugués, la experiencia de mezcla del español fue más interna que externa resultado del mestizaje de tantos grupos y culturas que se asentaron y pasaron por la península ibérica. Los pueblos hispánicos colonizadores fueron los castellanos, aragoneses, asturianos, navarros, andaluces, valencianos, murcianos, canarios, vascos, catalanes y gallegos. Balboa, Cortés, Pizarro y Orellana eran extremeños. MZO resalta que la colonización española fue un proceso violento de control de territorios, dominación y exterminio de los pueblos indígenas y esclavización del negro.




El choque violento de dos culturas de dos continentes que se ignoraban mutuamente, los unos portadores de las armas bélicas más destructivas hasta entonces conocidas, y los otros, sin dejar de ser terribles guerreros, apenas poseedores del proyectil envenenado, produjeron el inevitable sojuzgamiento del nativo (1974, p. 72).





Este proceso colonizador violento estuvo acompañado de la cristianización para lo cual el cronista, el soldado y el conquistador construyeron una imagen distorsionada, algunas veces aterradora, del indio como antropófago y salvaje.




El cronista casi siempre se informó de segunda mano sobre los acontecimientos bélicos. Aún en el caso de ser participantes directos como lo fueron Cieza de León y Jiménez de Quesada, la pluma no podía juzgar de manera distinta a la conciencia que movía la espada. La crónica nunca fue imparcial, ni siquiera cuando la inspiraba el espíritu de justicia cristiana, pues el paternalismo se convirtió a su vez en un velo deformador de la realidad (p. 72)15.





De la colonización y del mestizaje surgiría el hombre colombiano, organizado en diversos grupos étnicos actuales: cundiboyacense, tolimensehuilense, santandereano, costeño, caucano, llanero u oriental, isleño de San Andrés y Providencia.


El tronco étnico indígena


En el estudio del tronco étnico indígena, MZO controvierte, como lo hicieron los jesuitas americanos durante el periodo colonial, la imagen de salvaje del indígena y destaca el grado de “desarrollo”, desconocido por el español, alcanzado por algunos grupos indígenas como los chibchas. Como el canibalismo fue uno de los argumentos centrales del cronista y del colonizador para deshumanizar al indígena, desvirtúa, mediante un discurso antropológico, la existencia de tal práctica. Dice: si el canibalismo existió no fue un acto de alimentación con carne humana, sino una práctica mágico-religiosa de fuerte componente simbólico de algunas comunidades, en especial de los caribes. Argumenta:




La antropofagia entre los indígenas deja de ser un medio de alimentación normal para incorporarse a la esfera ritual de las creencias y prácticas mágico-religiosas, aunque a los ojos del extraño, solo tenga un propósito alimenticio, al observar que las víctimas del sacrificio han sido creadas y posiblemente engordadas para tales fines. Lo horrible y bárbaro del canibalismo aparece cuando se le despoja de su carácter ritual y se le considera como un medio de proporcionarse alimento (1974, p. 73)16.





MZO se asombra de la debacle demográfica del indio. Las cifras son aterradoras. En la provincia de Tunga, en los 220 años de la dominación española, la población aborigen disminuyó entre 1537 y 1755 de 232.407 indígenas a 24.950. En Cartago y sus alrededores, entre la llegada del español y 1566, desaparecieron cerca de 100.000 nativos (pp. 184-185).


MZO critica la admiración de lo extranjero y el desconocimiento de lo propio. Valora la cultura espiritual del indígena, su arte, artesanía y cosmovisión, que constituyen parte esencial de la nación. Por lo tanto, reivindica las expresiones culturales que habían sido despreciadas por las élites que habían considerado que el indio no constituía un material apto para la conformación de la nacionalidad. Rescata la figura de Caldas como un científico que con sus esfuerzos hace contribuciones al surgimiento de una ciencia autóctona, quien fabrica sus propias herramientas de trabajo17. Defiende el legado de las culturas de San Agustín, calima, tumaco, chibcha, caribe, quimbaya, arawak, entre otras.


El tronco étnico africano


El aporte del tronco étnico africano al surgimiento del hombre colombiano y a la construcción de la nacionalidad ha estado signado por el horror y el sufrimiento de la esclavización, por la resistencia permanente del negro contra esta institución y, fundamentalmente, por sus contribuciones materiales y espirituales.


MZO denuncia las diez agresiones sufridas por el esclavo africano:


1.Opresión del ser hombre


2.Opresión como miembro de una sociedad


3.Opresión por negro


4.Opresión como mujer


5.Opresión por ser extranjero


6.Opresión de su cultura


7.Opresión de sus aspiraciones


8.Opresión política


9.Opresión económica


10.Opresión del hogar del negro (dificultad de constituir una familia) (1974, p. 139).


MZO se pregunta por el origen de los negros traídos a América en condición de esclavizados, acepta que la antropología cultural fue la primera disciplina de las ciencias sociales en hacerse esta pregunta y que Herskovits fue pionero en responderla en su libro El negro americano (1928)18. Sostiene que los yorubas o lucumíes, que habitaron parte del occidente africano: Ghana, Guinea y al norte de Níger, tuvieron gran influencia religiosa en América: “los candomblés nagoes de Bahía, el culto a Changó en Pernambuco y Trinidad, la santería en Cuba son ejemplo de su extraordinaria influencia” (p. 144).


Con base en sus estudios de la antropología cultural, sostiene que los bantúes constituyen la mayor masa de esclavizados traídos a América. Esta familia lingüística se encontraba dispersa en todo el cono sur africano. “Colombia, con el más importante puerto negrero continental, Cartagena de Indias, no podía sustraerse de recibir grandes contingentes bantúes a lo largo de tres siglos y medio de comercio de esclavos” (p. 147).


Sin embargo, MZO a pesar que había leído el trabajo seminal de Aquiles Escalante, El negro en Colombia (2002), citado antes, y las investigaciones de Rogerio Velásquez, sostiene, al momento de escribir El hombre colombiano, que no había sido determinado cuál de las culturas africanas había tenido mayor preponderancia en la transculturación colombiana (p. 148). No obstante, dice, que su trabajo de campo le permite plantear que los bantúes tuvieron la mayor (p. 148).




El bantú perdió sus dioses en Colombia, pero persistió en conservar sus instrumentos rituales. Es lo que se aprecia con la devoción a santos cristianos —la Virgen mulata de la Candelaria en Cartagena y San Benito (el moro), en la población de este nombre en Bolívar— (p. 150).





MZO sostiene que la supervivencia de la cultura bantú en Colombia se observa en el uso de los tambores congos en la costa pacífica y en los bailes de la costa caribe:




El más destacado hecho bantú en todas las comunidades negras de Colombia en ambos litorales es el uso de tambores congos. Los llamados cununos del Pacífico solo se diferencian de los de la costa atlántica en que son tapados con madera en su boca inferior. Por los demás, son los principales instrumentos de bailes profanos (currulaos) y cantos fúnebres infantiles (arrullos). La candanga de Santa Fe de Antioquia, mapalé, bullerengues, baile de negro, cumbia, porro, tamborito chocoano y tunda de los negros de Uré, son por igual tambores congos (p. 151).





MZO también encuentra relación en la métrica y en la tonalidad de las canciones de bogas de los ríos Atrato, Cauca, Sinú y Magdalena, y que son recogidos en el poema del poeta momposino Candelario Obeso, “Canción del boga ausente”, con las canciones de bogas o salomas del África Central (p. 152).


Para MZO, la esclavitud terminó gracias, especialmente, a la resistencia de los esclavos en sus múltiples formas, a la fortaleza creciente del movimiento abolicionista en los Estados Unidos e Inglaterra y al rechazo de múltiples organizaciones religiosas y no religiosas que la repudiaban por considerarla una práctica inmoral. La libertad corrige una infamia, pero arroja a los antiguos esclavizados a la mayor desigualdad, al negárseles los más mínimos recursos técnicos de subsistencia: tierra, herramientas de trabajo, educación, entre otros (p. 313).


MZO no solo refiere los aportes dancísticos, musicales y literarios del negro a la conformación del hombre colombiano y de la nacionalidad, sino que, como pensador poscolonial, rastrea toda la experiencia de resistencia, levantamientos, cimarronaje y apalancamientos mediante los cuales el negro se opuso a la esclavitud y desafió en muchas regiones la estabilidad del régimen colonial y esclavista. Dice:




La formación de palenques, por los cimarrones, y de los repetidos levantamientos en poblaciones y minas, en los que siempre el líder pagó con su vida los intentos de lograr la libertad de sus compañeros esclavos, confirman la situación dramática que soportaron los africanos sometidos a las humillaciones del herraje a fuego vivo, linchamientos, azotes, violaciones, etc., propios de la esclavitud. El último fusilamiento permitido por nuestras leyes fue el de Manuel Saturio Valencia, procesado por un tribunal compuesto por blancos y ningún negro, bajo la falsa acusación de intentar incendiar Quibdó (p. 317).





Para finalizar


La epopeya intelectual de MZO consistió en enfrentar intelectualmente el pensamiento colonizador, cristianizador y civilizador que había postulado, desde una posición dominante, que los negros y los indios no constituían un material apto para la construcción de la nación, que los primeros solo estaban interesados en su salvaje lubricidad y los segundos, congelados en el tiempo, se dedicaban a lamentarse de su tragedia histórica y de la debacle demográfica colonial que casi los extingue como grupo humano y como cultura. Por el contrario, MZO encuentra en sus contribuciones materiales y espirituales el fundamento del colombiano actual que sería el resultado creativo del mestizaje racial y cultural entre el indio americano, el negro africano y el blanco europeo, constitución triétnica de la sociedad colombiana actual.


Al momento de terminar de escribir El hombre colombiano, MZO había adquirido un conocimiento enciclopédico, en el buen sentido del término, era un hombre culto y universal que narró el horror de la esclavización del negro y su desgarramiento como esclavo en el viaje transatlántico de África a América, un pensador que se adelantó a su tiempo, que parecía más un ser del Renacimiento que un colombiano del siglo XX.
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Manuel Zapata Olivella: descolonización y cultura negra en el sistema educativo


José Antonio Caicedo Ortiz


Manuel Zapata Olivella, rasgos de un intelectual diaspórico


De Manuel Zapata Olivella19 se han escrito muchas líneas, las cuales delinean, con justicia a su trayectoria, una serie de facetas que bien podrían sintetizar la figura del intelectual en sus diversas acepciones. El intelectual representa la tradición decimonónica que heredamos del culto a las figuras republicanas que gobernaban los pueblos, sobre todo por su vocación erudita y por la defensa de los valores nacionales. Gramsci nos dejó la imagen del intelectual orgánico, un sujeto comprometido con los fines de la liberación del pueblo; la vida y obra de Zapata Olivella concuerda plenamente con esta perspectiva. Por su parte, Said nos enseñó que el intelectual público articula y encarna un mensaje político crítico frente al poder, una actitud presente en las ideas y acciones de Zapata. Más cercano a nuestros horizontes, el colombiano Orlando Fals Borda encarnó en sus actuaciones e ideas, la imagen del sentipensante, un sujeto que sin abandonar el juicio de la razón es capaz de equilibrar la santidad del pensamiento con la emoción, una combinación en la que el alma se funde con la razón; y si de sentipensamiento se trata, Zapata Olivella, el ekobio mayor, no solo escribió con la profundidad del raciocinio, sino con la fuerza de los espíritus que guiaron su camino, sus preocupaciones y su escritura.


Sumado a esta gama de profundas y sistemáticas categorías, propongo pensar a Zapata como un intelectual diaspórico, en quien los asuntos relacionados con las preocupaciones de los hombres republicanos, la praxis política, la crítica al poder y la emcionalidad de la razón se funden con las preocupaciones de la identidad étnica y la conciencia de ser parte de una memoria de la travesía, aspecto ausente en las perspectivas intelectuales mencionadas.


La visión de MZO hace de su obra y su militancia un acto político en el escenario intelectual. Bajo esta definición se “nombra a sujetos afrodescendientes, quienes apropiaron códigos modernos como escritura alfabética y la matriz de la diáspora africana para narrar sus biografías autoafirmadas en la condición racial, la memoria histórica y la crisis con sus identidades nacionales” (Caicedo, 2013b). Estos rasgos no significan unanimidad de pensamiento, por el contrario, este asunto conceptual indaga por las disímiles posturas, propuestas y posiciones de sujeto que caracterizan a los intelectuales, por lo cual Zapata Olivella es la representación más genuina y polifacética del intelectual diaspórico.


Como un intelectual prolífico en el mundo de la diáspora africana, MZO es conocido por la diversidad de temas que desarrolló a lo largo de su vida. Sus facetas como escritor, antropólogo y folclorista son quizás las que más lo caracterizan; no obstante, sus preocupaciones en torno a la educación son menos visibles en su trayectoria intelectual y política, teniendo en cuenta que, para un hombre de letras como él, la educación formal representaba una de las vetas más profundas para el forjamiento de la identidad nacional, de la cual Zapata Olivella fue un crítico acérrimo, pero un sujeto altamente propositivo.


El presente artículo indaga una faceta poco explorada del intelectual diaspórico que fue MZO, como es su visión sobre el papel de la educación como institución transmisora y difusora de una concepción colonizadora que redundaba en la negación de la multiplicidad de memorias y rasgos culturales de la colombianidad. A partir de dos artículos elaborados en la década del setenta del siglo XX, intento evidenciar la imagen que tenía Zapata del sistema educativo colombiano. En ese sentido, no planteo que MZO sea un pensador asiduo de la pedagogía o un historiador de la educación, pues soy consciente que tanto la escasez de textos como de acciones orientadas en este ámbito no permiten llegar a este tipo de aseveraciones. Sencillamente, considero que como cualquier intelectual formado en las huestes del pensamiento moderno que articulo con su concepción espiritual del mundo, tuvo un punto de vista sobre la educación.


En ese sentido, este artículo constituye una reflexión preliminar que permita construir la imagen de MZO como un intelectual integral, más allá de su reproducida imagen como escritor, antropólogo o folclorista. Zapata Olivella fue ante todo un humanista, un pensador de la diáspora intelectual, y, por ende, reflexionó sobre todos los aspectos presentes en la vida de las sociedades y del ser humano, al punto que le alcanzó la vida para analizar el papel de la educación en la construcción de la identidad nacional con base en dos nociones: descolonización y cultura negra, la primera como una crítica a la política educativa y la segunda como una propuesta de integración en el currículo oficial colombiano, antes del proceso de reconocimiento jurídico multicultural en Colombia.


Negritud, colonialismo e invisibilidad: términos de emergencia en la segunda mitad del siglo XX


Los debates sobre la negritud, el colonialismo y la invisibilidad en el sistema educativo en Colombia encontraron en las décadas de los setenta y ochenta del siglo XX un escenario propicio para que intelectuales afrocolombianos sentaran sus voces de protesta y denuncia frente a estos fenómenos. La crítica al eurocentrismo educativo y a la exclusión de la memoria africana en los currículos oficiales no se hizo esperar por parte de estudiantes universitarios, líderes, folcloristas, gestores culturales y docentes, entre otros, quienes lideraron una ardua batalla por la visibilidad de los aportes culturales de la africanía a la nacionalidad colombiana, al considerar que este silenciamiento constituía una mirada incompleta y racista de la historia, la geografía y la memoria nacional.


Varios factores sociales permiten comprender el contexto histórico de la emergencia de una intelectualidad negra preocupada por asuntos como la invisibilidad, el rescate de la negritud y los flagelos del colonialismo como el racismo y la negación cultural en el sistema educativo nacional. En la segunda mitad del siglo XX, surgen, en parte, una conciencia subjetiva de rechazo al sesgo colonialista en la educación nacional y el reclamo, como una medida paliativa a este modelo, de la inclusión de los estudios de las tradiciones de origen africano en el sistema educativo, lo cual se va a constituir en un proceso social embrionario de lo que en los años noventa del siglo XX será parte de las legítimas demandas del movimiento social afrocolombiano (Caicedo, 2011; Wabgou, 2016).


De un lado, el ingreso desde los años sesenta de un estudiantado afrocolombiano a la educación superior permitió la conformación de “colonias universitarias” en las principales ciudades capitales del país, aspecto clave en la recepción de los discursos globales de la diáspora africana en la educación superior. Por otro lado, la emergente institucionalización de los estudios afroamericanos y afrocolombianos como tema novedoso en disciplinas como la antropología y la historia, que en la década de los ochenta ayudaron a crear un nuevo campo epistémico disciplinar, y contribuyeron a combatir la invisibilidad del negro en la academia (De Friedemman, 1984).


De otra parte, referente al escenario internacional, los distintos discursos e ideologías de las epistemologías de la diáspora africana y su circulación globalizada en los años setenta del mismo siglo permitieron el acceso a un conjunto de ideas sobre los derechos de los afrodescendientes que sirvieron de espejo teórico e ideológico para estudiantes, intelectuales y militantes. Entre estas narrativas políticas de la diáspora, estuvieron el movimiento de la negritud20 de los poetas y literatos francófonos-africanos (Damas, Césaire y Senghor), la ideología de los derechos civiles norteamericanos, que llegaron a través de las voces de Martin Luther King y Malcom X y el pensamiento descolonizador de Frantz Fanon, que fueron los de mayor incidencia en los discursos producidos en torno al debate educación-negritud en Colombia.


Por lo tanto, las movilizaciones contra la invisibilidad y el racismo se produjeron y se caracterizaron por la emergencia de una clase escolarizada, tributaria de un discurso globalizado de la emancipación panafricana y el surgimiento de un campo de estudios inédito en las ciencias sociales en nuestro país, los cuales permitieron un ambiente relativamente propicio para denunciar las injusticias de la invisibilidad de lo africano en nuestra identidad como base del colonialismo epistémico, vigente en el aparato educativo colombiano.


Este antecedente de la lucha por el reconocimiento epistémico en una etapa histórica en la cual todavía no había reconocimiento jurídico es sobre todo un campo de batalla intelectual de una militancia racial ilustrada (Caicedo, 2017, 2022) que desde distintas posiciones de sujetos negros era consciente del impacto negativo que el aparato educativo tenía en la reproducción de una ideología de la desmoralización racial en la población negra, que paulatinamente pasó de ser un proceso de subjetivación político a un movimiento social.




Lo anterior sugiere entonces, pensar los antecedentes de la lucha afrocolombiana como un proceso de articulación entre las reivindicaciones y sus acciones desde los años setenta y sus conquistas más evidentes en los noventa, en una continuidad dispersa en distintas coyunturas, que si bien es cierto, han estado determinadas por factores políticos, económicos e ideológicos específicos; constituyen una lucha persistente que no puede ser leída bajo momentos distanciados o como acciones anecdóticas; por el contrario, representan discursos, prácticas y exigencias inscritas en problemas estructurales de larga duración (Castillo y Caicedo, 2019, p. 145).





Por lo tanto, este campo de emergencia de la cultura negra en la escuela no se puede entender como un hecho anecdótico o como un antecedente aislado del proceso de reconocimiento de una educación afrocolombiana con pertinencia étnica y cultural reconocida en los años noventa en el marco de las reformas multiculturales; al menos en lo que respecta a temas educativos (Caicedo, 2011); por el contrario, simboliza una lucha constante y permanente, que circula entre el cambio y la continuidad de fenómenos que como el racismo y la invisibilidad restauran un anhelo de lucha sistemática por la dignificación del sujeto afrocolombiano (hombres y mujeres) en distintos periodos, espacios y articulaciones entre actores, memorias y posicionamientos.


En esta medida se puede afirmar que estudiantes, intelectuales, docentes y profesionales de distintas ramas cumplieron la función de denunciar la invisibilidad de la raíz africana en la sociedad y principalmente en el sistema educativo, evidenciando el sesgo del colonialismo en los procesos de enseñanza oficiales y resaltando el valor de la negritud en su acepción estética, política y genérica, como una forma de paliar el modelo pedagógico y curricular eurocéntrico y confrontar el conocimiento oficial en cuanto política del saber.




La política del conocimiento oficial es una política de acuerdos o de compromisos. No suelen ser imposiciones, pero ponen en evidencia la manera en que los grupos dominantes intentan crear situaciones en que los compromisos que se adopten les favorezcan. Estos compromisos suelen tener lugar a diferentes niveles, a nivel del discurso político e ideológico, a nivel de la política estatal, a nivel del conocimiento enseñado en las escuelas y a nivel de cómo hemos de entender nosotros todo esto.


Por supuesto, no se trata de compromisos entre iguales. Los grupos dominantes casi siempre tienen más poder para definir qué cuenta como necesidad o problema y cuál debe ser una propuesta apropiada a ello (Apple, 1993, p. 23).





Como lo refiere Apple, el conocimiento oficial en sus diferentes niveles responde a un acuerdo en el cual el grupo dominante establece el orden del conocimiento. Todos los niveles confluyen en una política de invisibilidad de lo que no se considera apropiado y pertinente. Y lo impertinente, si nos centramos en el sistema educativo en tanto sesgo democrático del saber, refiere a la negación sistemática de lo que MZO denominó la perenne necesidad de visibilizar la cultura negra en la escuela. No obstante, al lado del poder siempre camina su inquietante margen; esto constituye el otro lado de la moneda, y es, según Apple, un conocimiento oficial que, a pesar de que su dominio es frágil, “siempre está amenazado y siempre habrá resquicios para las actividades que se oponen a la hegemonía de los poderosos” (1993, p. 24). Tal vocación de los resquicios está presente en textos, seminarios, artículos de la cultura letrada afrocolombiana, pero también movilizada en la palabra sin escritura, en la denuncia sin archivo, en los encuentros informales que de modo terco y persistente han venido reclamando la visibilidad de la cultura negra, de sus memorias y la dignificación en los aparatos ideológicos de reproducción de la cultura hegemónica como lo es la escuela.


Dentro de esos niveles del conocimiento oficial, uno central en los embrionarios reclamos de los años setenta y ochenta se refiere a las políticas del conocimiento, que se concibe como el saber que se transmite en la escuela considerado bajo el acuerdo de los desiguales como el legítimo y superior, en detrimento de otros, cuya función fundamental es construir identificación moral con el saber hegemónico.




La escuela globaliza un tipo de conocimiento local, el occidental eurocéntrico, y con ello, realiza una marcación territorial muy importante en el orden cultural y en el orden epistémico, pues es en la escuela donde aprendemos qué tipo de conocimiento es importante para la vida, quiénes son los productores de ese conocimiento, y qué lugar tenemos cada uno de nosotros en relación con ese conocimiento. También en la escuela aprendemos a pensar qué conocimientos son de mayor importancia, y cuáles no. En la escuela aprendemos la relación entre conocimiento y poder, y con ello estamos asumiendo una manera de ordenar el mundo social, de jerarquizar o subordinar, de dar o quitar valor a las personas y a sus prácticas (Castillo, 2008, p. 48).





En ese sentido, y teniendo en cuenta lo que Castillo denomina políticas del conocimiento como un espacio jerarquizado del saber, con sus productores y la legitimidad atribuida a esos conocimientos como válidos en detrimento de otros, se configura una política de enseñanza que niega narrativas de identidad y memorias diferentes al paradigma del mestizaje que ha predominado en el sistema educativo colombiano, pero que indudablemente ha sido también un campo de batalla intelectual en la segunda mitad del siglo XX, antes del reconocimiento del multiculturalismo étnico.


Las evidencias de esta lucha constante por afectar las políticas del conocimiento oficial para incorporar la memoria africana en la escuela han tenido voces militantes que entre los años setenta y ochenta vieron en el aparato educativo uno de los dispositivos de alienación y subvaloración de las poblaciones afrocolombianas. Una de las primeras denuncias es la de MZO en el Primer Congreso de la Cultura Negra de las Américas. en el año 1977, pero también de intelectuales que en la década del ochenta continuaron reclamando la inclusión de sus culturas en la escuela.


Los cuestionamientos de Zapata Olivella encontraron eco en otro gran intelectual, Amir Smith Córdoba, que en su concepción radical de la cultura negra, más afrocéntrica21, recomendaba que uno de los mecanismos de reposicionamiento de la conciencia del negro era la educación. “Si se busca replantear lo que se enseña, es imprescindible darle un vuelco a la educación, modificando y reestructurando textos académicos, literarios y todos aquellos materiales que cumplen una labor excluyente por la orientación que interiorizan” (Córdoba, 1980, p. 109); orientación que explicaba el proceso de despersonalización que Amir consideraba como uno de los efectos de la colonización que el sistema educativo reproducía. De igual modo, tanto en sus textos como en conferencias convidaba a la población negra a que era necesario “Exigir al Ministerio de Educación, como parte de toda la currícula (o programas, pénsums académicos), la enseñanza de la Cultura Negra a todos los niveles” (p. 109), en una clara reclamación contra esa política del olvido y del silenciamiento de la cultura negra. Por otro lado, los espacios de encuentros académicos también han constituido una plataforma de pronunciamiento público por esta persistente demanda de reforma a la educación. Por ejemplo, en el marco del Seminario Internacional sobre la Participación del Negro en la Formación de las Sociedades Latinoamericanas, realizado realizado en 1986 en la ciudad de Bogotá, y convocado por el entonces Instituto Colombiano de Antropología, Sancy Mosquera, un intelectual afrocolombiano formado en la vertiente socialista soviética manifestaba que:




Entre los puntos que considera el Centro de Estudios Frantz Fanon y que dada su ejecución contribuirían al progreso del negro y el cambio social en Colombia se refieren al replanteamiento del sistema educativo, incluyendo la historia, el aporte y la presencia del negro en la formación de la vida nacional (Centro de Estudios Franz Fanon, 1986, pp. 195-196).





De este modo, uno de los aspectos de la propuesta integral de dicho Centro radicaba en la imperiosa necesidad de enseñar la historia y los aportes de la presencia negra en la formación escolar; asunto sin el cual no era posible erradicar los niveles de pobreza de los descendientes de africanos, lo cual se concebía como uno de los mecanismos a desarrollar para un verdadero cambio social. Desde otra esfera, Juan de Dios Mosquera, uno de los fundadores del Movimiento Nacional Cimarrón, también denunciaba la impronta del sistema educativo colombiano para las comunidades negras, al considerar que:




El modelo educativo que existe en las comunidades negras es productor de maestros y es reproductor de la ideología dominante. No es un modelo que nos permita habilitarnos para explotar racionalmente nuestros recursos y desarrollar nuestra identidad, y en este campo de la identidad la educación es reproductora de prejuicios raciales, es reproductora de una sicología social que inferioriza y subvalora a las comunidades negras al no reconocerlas como sujetos protagonistas de la historia y de la construcción nacional de estas naciones, sino solamente objetivizarlas como esclavas; ahí empieza y termina la historia de nuestras comunidades. Nosotros, dentro del campo de la educación, estamos reivindicando una nueva historia, estamos reivindicando una nueva concepción geográfica y geopolítica de lo que es la comunidad negra nacional (Mosquera, 1987, p. 17)22.





Como podemos notar, es evidente la presencia de una voz pública que da cuenta de una expresión de militancia política, que desde el plano intelectual ha denunciado las políticas del conocimiento educativo antes de la etapa multicultural en Colombia y que representa una fase de lucha epistémica por la visibilización de la negritud en la escuela. Este reclamo de la memoria africana ha enfrentado un sistema de poder-saber, que desde sus inicios de fundación jerarquizó la enseñanza de la historia, el folclor y la cultura “nacional” con base en el paradigma del mestizaje y la hispanidad como expresión del eurocolonialismo epistémico. Por ende, es posible reconocer una crítica histórica al sistema educativo nacional, dentro de la cual, la voz de MZO es quizás una de las más disonantes, sistemáticas y propositivas.


Manuel Zapata Olivella, por una educación descolonizadora


En 1966, Zapata Olivella fue nombrado director del Departamento de Extensión Cultural del Ministerio de Educación Nacional, con la misión de desarrollar la actividad cultural como parte de la labor educativa, que hasta ese entonces no había dado buenos resultados en su misión de difusión cultural. Este simple dato biográfico, registrado en el periódico El Colombiano de Medellín, denota la relación directa que Zapata Olivella tuvo con la cultura y la educación.


En 1973, MZO dejaba evidencia de su preocupación por los temas educativos en artículos de opinión, en ese profundo y amplio archivo que dejó disperso en periódicos, revistas, libros, entrevistas, cartas y conferencias. Uno de estos archivos quedó plasmado en la revista Arco, un órgano cuyo objetivo principal era difundir el pensamiento colombiano a través de la nueva intelectualidad. Entre 1959, cuando salió su primer número, y 1989, año de su última edición, la revista vio correr ríos de letras a través de sus 308 números que dedicó a difundir las ideas de escritores inéditos, tal como lo fijaba el subtítulo de su propuesta, “La revista del pensamiento colombiano”, una clara muestra de su misión primordial: ser un espacio de difusión del nuevo pensamiento nacional. Con motivo de la conmemoración de su vigésimo aniversario en 1975, Jaime Sanín Echeverry, uno de los fundadores, manifestaba abiertamente el sentido político por el que había sido creada esta revista.


La revista del pensamiento colombiano, es decir Arco, “debía cumplir el papel de difusor, principalmente de aquellos colombianos que están incursionando en el ensayo, la poesía, en la literatura” (Atehortúa, 2013).


Los grandes literatos del Viejo Continente o los pensadores de allá mismo tenían los suficientes medios escritos para darse a conocer: no debía ser esta la tarea de Arco, y por eso Sanín Echeverri decía:




Aquí no nos avergonzamos de lo que da la tierra. El pensamiento de los grandes autores extranjeros está adecuadamente divulgado, y al alcance de todos están los libros y las revistas que los publican, los seleccionan y los distribuyen a manos llenas… El esfuerzo de Arco es otro. Inquirimos lo inédito. Perseguimos lo original. Preferimos lo colombiano. Estamos ávidos de que nuestros escritores piensen y se expresen, y tengan un medio decoroso para hacerlo (Atehortúa, 2013).





La proclama de la revista de difundir el pensamiento colombiano, para contrarrestar la invisibilidad al que había sido sometido dadas las políticas editoriales que favorecían a los intelectuales reconocidos de la época, manifestaba un sentido de nacionalismo intelectual bajo la premisa de que la escritura y los escritores colombianos tenían mucho que aportar al pensamiento. La búsqueda de lo inédito, de lo original, de lo “producido por la tierra” tenía en la ensayística y los artículos de opinión un escenario de disputa intelectual contra el pensamiento de autoría eurocéntrica predominante en la época; por lo que era una tarea necesaria, legítima y pertinente la visibilización de las “letras nacionales”.


En lo que se refiere al ámbito de la educación, en la segunda mitad del siglo, estas ideas se produjeron en un escenario de cambio de paradigma del sistema educativo. El crecimiento demográfico, la migración campociudad, la llegada de la televisión y la radio tuvieron un papel nodal en la incipiente construcción de identidad nacional y la configuración de los centros urbanos. Sumado a ello, el proceso de modernización por la vía de la industrialización económica hizo de la escuela el dispositivo para la misión civilizadora del pueblo (Cajiao, 2004) que llegaba masivamente con sus costumbres y tradiciones a la ciudad. En ese sentido, las élites que para entonces ya veían en Europa y Norteamérica el sueño de la modernización a través del intercambio comercial se preocupaban por refinar los modales, los cuales incluían al pueblo. Los manuales de urbanidad y de catequismo de los años sesenta orientaban esta nueva concepción de hacer del pueblo un “sujeto colectivo” alejado de las prácticas salvajes. Indudablemente este modelo de educación civilizatoria tenía como trasfondo ideológico la limpieza de la raza por medio de políticas de sanidad, bajo la idea de que el pueblo enfermo constituía un sustrato de atraso y falta de vocación para el progreso.


Así mismo, en la década del setenta del siglo XX, se promulga la Ley de Nacionalización de la Educación Pública, producto de la presión social para ampliar la cobertura educativa (Cajiao, 2004), la cual trajo nuevas metodologías de enseñanza, fórmulas de evaluación, propuestas curriculares con el influjo de las misiones educativas extranjeras y expertos formados en el extranjero. Paradójicamente, la legislación de nacionalización educativa iba en contravía de sus principios dado que sus propuestas, currículos y métodos de control y evaluación estaban influenciados por los modelos europeos.


Es en ese contexto, marcado por esta clara posición ideológica nacionalista —que de modo literal defendía las nuevas mentes colombianas—, en el cual MZO encontró un espacio y se convirtió en una de esas nuevas voces a las que aludía la misión de la revista Arco. Aunque Zapata Olivella era un escritor que para esa época tenia cierto reconocimiento público, no en vano había sido nombrado director del Departamento de Extensión Cultural del Ministerio de Educación Nacional; lo inédito de su aparición, según la vocación misional de la revista del pensamiento colombiano, pudo ser la temática que abordaba, relacionada con la demanda de una política educativa que fuera pertinente con la identidad nacional, una posición que iba en contravía de las políticas estatales orientadas al mejoramiento de la raza y a la misión civilizatoria con su influjo eurocéntrico.


En el artículo publicado en la revista Arco (n.° 146, 1973), titulado “Por una política educativa de identidad nacional”, MZO desarrolló cuatro aspectos para comprender el estado de la educación nacional de la época. El origen de la crisis educativa, el carácter desculturalizador de la educación, la influencia extranjera en el modelo investigativo y de extensión educativa y su propuesta de una política educativa con identidad nacional.


En primer lugar, identificaba las causas de lo que para él significaba la crisis de la educación de se tiempo. Esta noción de crisis se sustentaba en la falta de una política gubernamental que acogiera el sentido del pueblo, del campesino, del estudiantado, quienes, de acuerdo con su visión, reclamaban fortalecer su cultura nacional frente a la opresión de las potencias extranjeras y sus tecnologías de dominación.




Generalmente se quieren encontrar las causas profundas de este descontento en los efectos concretos de la crisis — estatutos docentes inadecuados; institutos de investigación y aplicación pedagógica, cultural y deportiva inspirados en patrones foráneos; magisterio impregnado y rebelde—cuando habría que buscarlas en la estructura misma de nuestro sistema social heredado de una colonización violenta que desconoció la ausencia de la cultura raizal (Zapata Olivella, 1973, pp. 25-26).





Como podemos notar, para MZO las causas de la crisis educativa se encontraban, no en los docentes, a quienes concebía como un sector rebelde, sino en el sistema educativo, fundamentado en la ideología del extranjerismo y de la herencia colonial violenta, desde el cual se reproducía, mediante estatutos docentes, institutos de investigación, de formación docente, con modelos y prácticas pedagógicas, un magisterio trasmisor de paradigmas importados que poco o nada tenían que ver con nuestra realidad histórica, cultural y política; por ende, las causas estaban no en los docentes, “víctimas” del modelo, sino en la estructura misma del sistema educativo y sus mecanismos de legitimación de la profesión; y de modo fundamental, en una praxis pedagógica que se atribuía a la herencia colonial y a su profundo desconocimiento de lo que el pensador llamaba la cultura raizal. Aquí se desarrolla la primera idea de Zapata Olivella relacionada con el papel colonizador de la educación, en detrimento de los valores culturales del pueblo, una concepción predominante para la época en la que el paradigma civilizador había hecho de la escuela su vehículo de difusión.


En segundo lugar, MZO concebía el sistema educativo colombiano como una máquina de desculturalización a varios niveles, a saber: a) en el sostenimiento del paradigma de la negación de las raíces indígenas por la sobrevaloración de la matriz hispana en cuanto espejo de identificación, b) en las temáticas de enseñanza del sistema educativo (primaria, secundaria y universitaria) dominadas por patrones importados en detrimento de la cultura nacional, c) en las orientaciones pedagógicas, cuyo objetivo radicaba en la despersonalización de los niños, toda vez que desde la escuela primaria hasta la secundaria, la geografía, la historia y las ciencias naturales solo transmitían acríticamente el método científico, pero alejado de aplicaciones a las realidades del país, d) en la formación universitaria, que no se preocupaba por paliar las fallas de la educación básica y, por el contrario, solo formaba en la lógica de satisfacer el consumo sin contribuir a formar profesionales con herramientas creativas para el bienestar social. Además, MZO cuestionaba la formación universitaria porque propiciaba la fuga de cerebros a los países desarrollados por lo que el surgimiento y consolidación de una ciencia nacional era imposible.


En tercer lugar, MZO arremete contra los institutos encargados de la difusión educativa y cultural a nivel formativo e investigativo, por considerarlos instrumentos de alienación que poco o nada contribuían a propósitos nacionalistas, estos eran el Icfes, Icolpe, Colcultura, Coldeportes, los Inem y el Sena23, organismos planificadores al servicio de los gremios y las elites defensoras de una visión eurocéntrica y colonial del desarrollo, sin beneficio para el pueblo y sus saberes empíricos arraigados en la conciencia popular.




¿Pero cómo sustraerse de la acción desculturalizadora de lo propio, si quienes reclaman y pactan tales convenios de asesoría técnica han sido educados desde la infancia en nuestras escuelas, colegios y universidades en la filosofía de que no constituimos una cultura digna capaz de valerse de su propia creatividad en la dirección y dominio en su evolución científica? (1973, pp. 25-26).





Este planteamiento pone en evidencia la manera como las políticas de ciencia, cultura y tecnología seguían las directrices de una educación para el trabajo y el consumo sobre la base de lineamientos y acuerdos orientados por el capital. Una filosofía desculturalizadora que, de acuerdo con Apple, es un claro reflejo del conocimiento oficial en cuanto acuerdo político que establece compromisos que favorecen los intereses de los sectores dominantes. Para Zapata Olivella, los institutos encargados de la ciencia, el deporte y la cultura, los tres pilares de la educación, claramente reproducían el conocimiento oficial del capital por la vía del Estado.


Finalmente, esta mirada visionaria de la educación que MZO desarrollaba a comienzos de los años setenta del siglo XX, se proponía la necesaria implementación de una política educativa con identidad nacional. Esta categoría aludía, de acuerdo con su análisis, a una búsqueda de autonomía cultural de los pueblos; lo que equivalía a diagnosticar las presencias culturales diversas de la nacionalidad donde la educación debía contribuir a forjar la autodeterminación para cortar el ombligo del colonialismo.




La adopción de una nueva política educativa de identidad nacional reclama un diagnóstico previo de las esencias culturales del país en el que deben concurrir todas aquellas personas, entidades y movimientos vivamente comprometidos en el porvenir de la nación (p. 28).





Indudablemente, hay en estos planteamientos una comprensión global y estructural del papel de la educación en la configuración identitaria de la nación y los ciudadanos. Para Zapata Olivella, este sistema representa una piedra angular de la conciencia nacional y la identidad cultural, siempre y cuando responda e incorpore la diversidad de todas las raíces. Este aspecto en el que insistió tanto implica descolonizar el sistema educativo y superar sus modelos desculturizadores. En tal sentido, su visión no cuestiona ni el método científico, la ciencia, la tecnología, ni la misma concepción de educación occidental; su crítica apunta a la responsabilidad de los currículos, la investigación y la pedagogía en la subvaloración cultural de la nación, su realidad del presente y su historia.


La cultura negra en la escuela: integración curricular de la memoria africana


Cali, una ciudad que a partir de la segunda mitad del siglo XX comenzó su proceso de ennegrecimiento cultural con base en el fenómeno migratorio, alcanzó su auge en los años setenta del siglo pasado, producto de la industria azucarera que atraía las nuevas manos de corteros que entre el dolor y la esperanza prolongaban la formación neocolonial capitalista en el suroccidente colombiano. Esa mezcla entre dulzura y poder, que el antropólogo Sidney Mintz (1985) denotaba como la combinación letal entre el apacible gusto del dulce y la barbarie de la explotación, acogía una nueva versión de la vieja hacienda esclavista en las tierras vallecaucanas. Este proceso de modernización económica vino acompañado de una alta presencia de migrantes afrocolombianos del Pacífico y norte del Cauca.


En este contexto convulsionado tuvo lugar en agosto de 1977 el Primer Congreso de la Cultura Negra de las Américas, evento que reunió a varios intelectuales y militantes (mujeres y hombres) de la diáspora africana de diferentes partes del mundo, con el fin de reflexionar sobre temáticas generales como etnia negra y mestizaje, filosofía y afectividad, creatividad social y política y creatividad material y artística, aspectos que sintetizaban los problemas más acuciantes del mundo negro en su momento (pobreza, marginalidad, invisibilidad, racismo, estereotipia y exclusión), temas que al parecer siguen tan vigentes como en aquella época.


Una de las problemáticas discutidas estuvo relacionada con la proclama de MZO (1988) de hacer posible lo que él denominó, en aquel discurso inaugural, la oficialización de los estudios de la cultura negra, entre tantos asuntos debatidos. En su discurso de apertura, el maestro se refería al asunto de la invisibilidad de esta cultura en el ámbito educativo en varios apartados de su elocuente pluma. En primer lugar se preguntaba “El porqué de la cultura negra en América” (p. 19), para lo cual exponía su presencia innegable y perenne en todos los ámbitos de la vida, denunciando su sistemática negación a través de instituciones estatales como la escuela:




La presencia de la cultura negra en América es omnipresente, viva, lúcida e innegable. En nuestras escuelas y colegios no se enseña la historia de África; la participación creadora del negro en la vida política, económica, cultural, religiosa y artística se soslaya, minimizándola. He aquí algunos de los aspectos que serán discutidos y analizados en este Primer Congreso de la Cultura Negra de las Américas reunido aquí en Cali, a partir de hoy, del 24 al 28 del presente mes de agosto (p. 19).





Esta premisa, aunque hoy en día nos resulte elemental, a finales de los setenta ponía el acento en la escuela como una de las instituciones que, de acuerdo con el pensador, era la responsable de la negación prolongada y sistemática de la africanía como parte de la identidad nacional. No en vano este planteamiento fue la primera idea del texto leído por él mismo, en el cual claramente señalaba la presencia de la cultura negra en toda América y sus distintos escenarios, pero inmediatamente responsabilizaba al sistema educativo de soslayarla y minimizarla.


Sumado a la innegable presencia de la cultura de origen africano en los más diversos ámbitos sociales, Zapata Olivella expuso un aspecto relevante de esta presencia y su representatividad a lo largo y ancho de todo el continente latinoamericano, para lo cual se proponía una mirada que superara el nacionalismo metodológico predominante en los análisis del mundo “negro”, con el fin de fortalecer su visión de la diáspora africana en las Américas. Por eso planteaba que, si bien en distintos eventos se había analizado el papel creativo de la presencia negra en las Américas, el “Congreso de Cali es el pionero en plantear el problema a escala continental” (p. 19) y en debatir una visión trasnacional y transcontinental de la problemática de la diáspora africana en nuestro continente.


Por otro lado, una problemática que aparecía como un rasgo común de la americanidad era la discriminación racial, principalmente la forma como este fenómeno producto de la ideología y la praxis esclavista se reproducía en forma de exclusión económica, en la cual, de acuerdo con MZO, “generalmente se niega la existencia de discriminación racial pero donde es fácil observar que los negros e indios, así como sus descendientes mestizos, mulatos y zambos se encuentran marginados de las posibilidades de desarrollo económico y cultural” (p. 19).


El racismo es un tema tabú en Latinoamérica, y la prueba más contundente de su vigencia es la negación sistemática de esta práctica, una verdad que a finales de los setenta Zapata Olivella denunciaba como parte de su militancia política e intelectual por hacer conscientes a las sociedades de las difíciles realidades de sus ancestros en la contemporaneidad de su existencia.


Uno de los rasgos inherentes a la trayectoria intelectual de MZO fue su capacidad para comprender el fenómeno de la cultura negra desde una dimensión multidisciplinar y global, pero, además, de denunciar y desarrollar acciones orientadas a transformar las realidades que le dolían en el alma y que claramente se manifestaban en sus textos. Frente a los distintos problemas que develaban el reto del Primer Congreso de la Cultura Negra de las Américas, una de las acciones que Zapata Olivella consideraba prioritaria era la imperiosa necesidad de oficializar los estudios de la cultura negra.




En el marco de las denuncias y recomendaciones, el Congreso de la Cultura Negra enfatizó en exigir a los gobiernos de América, y muy en especial a los del Centro, Antillas y Sur América, la impostergable inclusión del estudio de la cultura negra en los pénsums educativos en aquellos países donde la etnia nacional tenga el aporte africano como una de sus tres más importantes raíces. La delegación colombiana presentó una proposición para que oficialmente se incorpore la enseñanza de la historia de África en la escuela primaria y secundaria, a la par de que se exigió por parte de los profesores un mayor análisis del significado de la presencia negra en la comunidad a través del proceso histórico desde su arribo e integración en la vida económica, social y cultural. En el ámbito panamericano de los estudios del negro, propendieron por que los organismos regionales (OEA) y los internacionales (Unesco) patrocinaran en el futuro a los Congresos, al igual del ya existente para el estudio de los problemas del indio (p. 19).





Varios aspectos contenidos en esta propuesta develaron su preocupación por el papel de la educación en los procesos de trasmisión de valores marginados del sistema de enseñanza oficial. En primer lugar, la necesidad de no pedir, sino exigir a los gobiernos con presencia de la raíz africana, la inclusión de este campo de conocimiento en los pénsums educativos. Un aspecto a destacar es que Zapata Olivella aludió a las nociones de pénsum y estudios, pues, como lo afirma Álvarez (2014), fue necesario entender que las ciencias sociales en Colombia, surgieron primero como saberes escolares de la mano de la pedagogía, y no como procesos autónomos alejados de mundo de la escuela. Esto es entendible dada la impronta escolar que durante la primera mitad del siglo XX contribuyó a la formación del pensador.


De esta manera, la necesidad de oficializar los estudios de la cultura negra a través de su incorporación en el pénsum proviene, a mi modo de ver, del modelo escolar aprendido por Zapata Olivella, en el cual la concepción de la escuela forjó desde el saber pedagógico la identidad nacional, una de sus preocupaciones intelectuales. Esta idea concuerda con lo que en su propuesta de una política educativa con identidad nacional había desarrollado a comienzos de la década de los años setenta, cuando ya daba indicios del papel de la educación en la negación de la diversidad colombiana cuya matriz africana era de las más olvidadas. En ese sentido, el pénsum era para Zapata Olivella un mecanismo de visibilidad eficaz para la activación de la memoria africana, de ahí su insistencia en incluir la enseñanza de la cultura negra y sus diversas descendencias en la política del conocimiento oficial.


En segundo lugar, se revela la necesidad de discutir el papel de la historia como proceso de politización de la memoria, en una abierta crítica a la visión hegemónica de la historia nacional que en la primera mitad del siglo XX contribuyó a producir el imaginario de un sujeto colectivo homogéneo.


Vale la pena recordar que este pronunciamiento de MZO se enmarcaba en un contexto en el cual la enseñanza de la historia escolar todavía tenía la impronta de un relato apologético proclive al sentimiento nacional, una política de movilización del afecto a la patria en procura de construir un unidad de sentimiento con la memoria territorial y, fundamentalmente, del sentimiento de superación de los atavismos raciales, un imaginario de vieja data promovido por las elites gobernantes que desde las primeras décadas del siglo XX venían forjando desde la escuela el proyecto pedagógico civilizatorio tendiente a construir un territorio, un pasado y una moral representados en la enseñanza de la geografía, la historia y la cívica (Álvarez, 2014).




El proyecto pedagógico civilizatorio fue importante para la configuración de la República en el siglo XIX, pero no fue el mismo que se consolidó desde comienzos del siglo XX jalonado por los ideales nacionalistas. Fue en ese momento cuando hubo que pensar un territorio, un pasado y un pueblo propios, como forma de gobierno; así se hizo necesaria una estrategia pedagógica que pasara por consolidar los saberes que dieran cuenta de estos tres asuntos. Comenzó así a formarse en la escuela un discurso sobre las fronteras, sobre el origen y las características de la raza que identificaban la nación. Veamos brevemente cada uno de estos elementos (Álvarez, 2014, p. 47).





No es descabellado decir que Zapata Olivella comprendía el papel de la educación escolarizada en la construcción de una conciencia nacional que desde sus inicios negó y subvaloró el componente africano de la proclamada nación mestiza y, particularmente, el papel de la enseñanza de la historia y su apologética narrativa del origen hispano y su diacrónica visión de la superación del componente indoafricano. No en vano, a la enseñanza de la historia se le reservaría la tarea de formar el carácter y “mimar el amor a la patria con las disertaciones en que se ejercitan los alumnos para la conmemoración de las grandes fiestas nacionales, como el 20 de julio, el 7 de agosto, el 12 de octubre” (Ghotme, 2013, p. 285), por lo cual, el discurso de la cultura negra representó una voz que disputaba la inclusión de una memoria marginalizada, relegada y subalternizada en la narrativa del poder.


Por ende, lo que se vislumbra en este discurso es la denuncia del sistema educativo como institución que reproduce un relato incompleto de la identidad, además de la propuesta de inclusión del saber histórico de la cultura negra en esa misma institución. Es una visión de integración curricular —pénsum— en el aparato oficial escolar como transmisor de una concepción de la sociedad afincada en el paradigma de la blanquitud y la hispanidad. Zapata Olivella busca que aquella institución racista, toda vez que niega su diversidad y su impronta africana, esta memoria relegada, tenga cabida como un compromiso con la realidad pluridiversa que la constituye.


Cuando nos ceñimos a su escritura literal, encontramos en esta propuesta una clara intención de afectar las instituciones del Estado. En el caso particular de la educación, MZO cuestionaba, por un lado, el aparato institucional en su complejidad de procesos y articulaciones —niveles de escolaridad, institutos de difusión e investigación, modelos pedagógicos, métodos de evaluación— y, por otro lado, los contenidos que se transmitían en los centros educativos, los cuales daban como resultado un sujeto docente educado para reproducir la ideología del blanqueamiento y la negación de la diversidad cultural que tanto le preocupó.


Manuel Zapata Olivella, una voz por la inclusión de la raíz africana en la escuela


Es indudable que cuando se reconstruye la memoria corta del proceso político y organizativo afrocolombiano, que tuvo su auge en los años noventa del siglo XX, es necesario mirar hacia atrás, unas cuantas décadas, para encontrar en esa visión retrospectiva parte de las voces militantes que labraron un camino reivindicativo en pro de los derechos de las poblaciones afrocolombianas. Esta etapa de la segunda mitad del siglo XX y anterior al proceso de reconocimiento multicultural se caracterizó por el impulso de intelectuales, líderes y docentes que, sin llegar a conformar y consolidar acciones colectivas sistemáticas como las de finales de siglo, sentaron las bases de una militancia subjetiva, ilustrada y marginal en la academia, que batalló por transformar, o por lo menos, por incidir en los esquemas de representación hegemónicos sobre la identidad, la cultura, la raza, entre otros aspectos. Varios pensadores por medio de sus ideas, expuestas en conferencias y artículos, constituyeron el rastro de una memoria intelectual, terca, solitaria, con algunos intentos de articulación que, en un espacio y en una temporalidad coyuntural, simbolizaron el histórico reclamo, prolongado y estructural de la “voz negra” para dignificar el pasado y el presente de los afrocolombianos.


En el caso específico de la crítica al sistema educativo, este proceso fue una denuncia abierta por incidir en las instituciones del saber con el ánimo de incluir la enseñanza de la cultura negra en una de las instituciones más eficaces de la reproducción cultural. Se trató de una etapa de integracionismo curricular en la cual la intención radicaba en que los aparatos productores y transmisores del conocimiento ampliaran su perspectiva hacia el reconocimiento de las diversas raíces de la nacionalidad.


Si empezamos a armar el rompecabezas de la militancia afrocolombiana, el capítulo de la reivindicación por incluir la cultura negra en los pénsums y en los programas de investigación en el sistema educativo colombiano tiene un papel protagónico, no solo como un antecedente o como un hecho aislado, sino como un fenómeno de la diáspora que articula rupturas, pero esencialmente continuidades. Una de ellas es la lucha por la memoria africana en la escuela, un eco de denuncia que con el paso del tiempo se ha ido trasformando en un campo de disputa por el control del saber y la memoria. Por lo tanto, la batalla por hacer de la escuela colombiana un territorio pluricultural es de vieja data, y sigue vigente en multiplicidad de procesos, y en docentes, organizaciones y militantes que continúan haciendo eco de un proceso que inició, o por lo menos empezó a registrarse, en los años setenta y que sigue andando24.


Parte de la labor investigativa que tenemos como miembros ontológicos de la afrocolombianidad es comprender las articulaciones y acciones emprendidas por estos líderes que han hecho posible el largo y difícil camino hacia la visibilidad, pues todavía no sabemos cómo las denuncias hechas por Zapata Olivella, Amir Smith Córdoba, Sancy Mosquera, Juan de Dios Mosquera y otras voces militantes sin archivo contribuyeron de forma efectiva a la cristalización del reconocimiento jurídico en la etapa multicultural.


En lo que respecta a MZO, es claro que tanto su escritura como sus acciones representan uno de los archivos más potentes de la memoria intelectual afrocolombiana. Parte de su trabajo como creador, investigador y difusor de la memoria africana en Colombia reposa en el Centro de Investigaciones Folclóricas, en sus libros, en la multiplicidad de artículos y de ensayos dispersos. Además de su archivo epistolar, que da cuenta de sus preocupaciones del fenómeno de la identidad del “hombre colombiano”.


Con relación a sus preguntas y reflexiones y a la propuesta por el papel de la educación en la transmisión de los valores de la cultura nacional, es importante mencionar que MZO no fue un pensador sistemático de la pedagogía y de la educación; sin embargo, era consciente como la mayoría de los intelectuales modernos de que este sistema ocupaba un rol vital en la construcción de la identidad y la conciencia nacional.


Los dos archivos recopilados no son suficientes para ubicar a Zapata Olivella como un pensador de la educación colombiana del siglo XX, a pesar de su visión integral, compleja y profunda de la sociedad. Pero como la mayoría de intelectuales de esta etapa, tuvo una mirada sensible y preocupada por el papel del sistema escolar en la formación de la nación y en la construcción de su vida política. Por ello, una sus mayores preocupaciones era lograr que se enseñara en el sistema escolar la raíz africana y la diversidad de culturas de una nación que se negaba a reconocer sus complejas diferencias. En ese sentido, Zapata Olivella tenía una profunda confianza en la función de la escuela moderna y, por tanto, resaltaba sus debilidades e incompletos currículums y sus desaciertos, dado que excluían y negaban todas las formas culturales de la colombianidad y limitaban la memoria cultural de la nación a unas pocas tradiciones.


Finalmente, el legado de MZO y los demás intelectuales que sentaron sus voces de reclamo por la inclusión de los estudios de la cultura negra en la escuela sin lugar a dudas representa el primer proceso de militancia intelectual en pro de reformar el sistema educativo colombiano de cara a visibilizar la raíz africana en la enseñanza formal y un claro antecedente de la Cátedra de Estudios Afrocolombianos que en los años noventa se materializará parcialmente como una de las demandas del Movimiento Social Afrocolombiano.
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Manuel Zapata Olivella en 1947.







Manuel Zapata Olivella y los años en Cartagena (1927-1939)25


Olga Lucía Martán Tamayo


Este artículo tiene el propósito de ofrecer una visión general del contexto y de los vínculos no familiares que fueron decisivos en el proceso de formación intelectual del joven Manuel Zapata Olivella durante sus años en Cartagena; aquí no estamos hablando de los aprendizajes que asimiló por la fuerza inexorable del parentesco y del entorno en el que le tocó nacer. Estamos hablando de las influencias que recibió por fuera de sus vínculos consanguíneos, estamos hablando de sus propias escogencias, del momento en el que cumplió con la condición de aprendiz, de esa época en la que el tímido muchacho empezó a abrirse campo en un medio desconocido y de ese período, en el que de manera osada comenzó a dar sus primeros pasos en la escritura. Es en Cartagena donde Manuel empieza a escribir, es en esa ciudad donde publica sus primeros artículos en periódicos como el Diario de la Costa y El Fígaro, es ahí donde conoce y entra en relación con su maestro Jorge Artel, es ahí donde inicia sus estudios de medicina en la Universidad de Cartagena y es ahí donde se empieza a preparar para la partida hacia la ciudad Bogotá con el fin de continuar sus estudios médicos en la Universidad Nacional de Colombia.


Manuel produjo durante el tiempo que vivió en la ciudad amurallada sus temáticas e intereses políticos e intelectuales. Su lectura nos permite concluir que las reflexiones alrededor de la cuestión negra llegarán después, específicamente durante el periplo en la ciudad de Bogotá cuando decide suspender sus estudios de medicina en la Universidad de Cartagena y continuarlos en la Universidad Nacional de Colombia. Es en la capital del país cuando empieza a escribir sobre el folclor de la costa caribe y cuando realiza sus primeras denuncias con respecto al menosprecio por las expresiones culturales de su región, además de demostrar la importancia de su inserción en el “alma nacional”. Es en esta ciudad cuando empieza a participar de manera activa en una de las primeras manifestaciones que sitúa en la escena nacional el debate acerca de los prejuicios raciales, la discriminación y el mestizaje, su relación con la democracia o, al menos, la exposición pública del deseo de realización de la misma a través del reconocimiento efectivo de la igualdad. Así las cosas, este estudio ubica la etapa de gestación de una habilidad literaria, de un interés periodístico ligado con el liberalismo, de un contacto con algunos periódicos de la ciudad a través de los cuales Manuel se dio a conocer y, por supuesto, la generación de unos vínculos con personalidades que hicieron las veces de mentores y que lo orientaron e iniciaron en la vida intelectual cartagenera.


Manuel, el estudiante de secundaria y su paso por el bachillerato de la Universidad de Cartagena


Entre 1932 y 1937 Manuel Zapata Olivella realizó sus estudios secundarios en la Facultad de Bachillerato anexa a la Universidad de Cartagena. Detengámonos un momento en este punto: además de programas académicos en medicina, derecho, contaduría, ingenierías, entre otras profesiones, la Universidad de Cartagena contaba con una escuela de secundaria que hacía parte de la primera Facultad de Filosofía y Letras —más adelante Escuela Departamental de Bachillerato—. Según la investigadora Piñeres de la Ossa (2008), esta escuela tenía la característica de que sus estudiantes no solo eran oriundos de Cartagena, sino también de algunas provincias del departamento de Bolívar como Sahagún, Sampués, Calamar, Sincelejo, Mahates, San Juan Nepomucemo, Lorica, Malagana, entre otras. Los estudiantes de esta escuela gozaban de cierto prestigio debido a la formación humanista, al énfasis en idiomas —inglés, francés y latín—, en literatura —clásica, griega, romana y francesa—, en filosofía y en retórica, lo cual les proporcionaba unas buenas bases académicas para continuar estudios universitarios. Por su parte, era factible que los egresados que no tuvieran posibilidades para acceder a estudios superiores o pudieran realizarse como docentes o periodistas debido a la preparación de calidad que habían recibido en la Facultad de Bachillerato y que los habilitaba para desempeñarse en el mundo laboral. Con respecto a los profesores, vale la pena señalar que habían sido maestros fundamentalmente de primaria y que fueron elevados a la condición de maestros de secundaria a falta de licenciados en la región; entre estos se encontraba justamente el padre de Manuel, Antonio María Zapata.
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