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    Carlos Ruiz Rodríguez


    En 1934, Gabriel Saldívar (1909-1980), para entonces joven historiador de la música, señaló la importancia del aporte musical africano a la cultura mexicana al incluir un capítulo titulado “La influencia africana” en su indispensable Historia de la música en México. A los 25 años de edad, Saldívar se arriesgó a afirmar que en la conformación de la “música mexicana” el elemento indígena intervino mínimamente y que la música mestiza era producto de la interacción de “las razas blanca y negra […] siendo bastante fácil reconocer los elementos de esta última en la música mexicana” (1934: 157). Explícitamente, por “música mexicana”, Saldívar básicamente se refería a las tradiciones fandangueras y huapangueras e, incluso, al corrido mexicano. Tal aseveración podría sonar, aún hoy, arriesgada. Uno de los pocos investigadores que prestó atención a ese innovador y provocador argumento fue Gonzalo Aguirre Beltrán —conocido por su labor como teórico del indigenismo—, quien, en 1949, durante el IX Congreso Mexicano de Historia celebrado en Chilpancingo, destacó el aporte africano en la música mexicana polemizando con figuras centrales de la investigación folclórica en México, entre ellos, Gerónimo Baqueiro Foster y Vicente Teódulo Mendoza, quienes reticentemente aceptaban tal influencia (Moedano, 1995).


    La postura de Aguirre era congruente con su nodal contribución publicada en 1946, en torno a La población negra de México y su reciente experiencia como alumno de Melville Herskovits. Se debe recordar que, a principios de 1949, Aguirre Beltrán preparaba el que sería un fructífero trabajo de campo en la comunidad afrodescendiente de Cuajinicuilapa, Guerrero, donde llevaría a cabo una admirable pesquisa etnográfica y registraría fonográficamente más de medio centenar de sones y corridos locales.1 Dos décadas después, Aguirre Beltrán documentó sus asertos histórico-musicales en el escrito “Bailes de negros”, publicado por la Revista de la Universidad de México en 1970. Ahí, como antes lo fuera Gabriel Saldívar, sería contundente en torno a los procesos transculturales ocurridos durante el virreinato, cuestionando la representación del mestizaje que quiso ver a la cultura mexicana como resultado de la mezcla entre lo indio y lo hispano. Así, Gabriel Saldívar y Gonzalo Aguirre Beltrán sentarían las bases de la investigación musical afromexicanista.


    Empero, esa veta de investigación encontró pocos seguidores a mediados del siglo XX. El mismo Vicente T. Mendoza solo dedicó un breve artículo al llamado “folklore negro” dentro de su vasta producción escrita. Autores excepcionales, como Pablo González Casanova y Robert Murrell Stevenson ofrecieron, más tarde, aportes fundamentales en el estudio del tema. Pero no sería sino hasta finales de los años setenta que el etnólogo Gabriel Moedano (curiosamente, alumno de Vicente T. Mendoza), retomaría la estafeta de los estudios musicales afrodescendientes en el terreno etnográfico. Su acercamiento continuaría las pesquisas músico-dancísticas en la representativa región afrodescendiente de la Costa Chica.


    Si bien otros estudios subsecuentes dieron seguimiento a la investigación musical afromexicanista, pocos de ellos dedicaron atención al aporte afrodescendiente en el estado de Guerrero. Hasta ahora, ese tema continúa siendo una tarea pendiente en la investigación musical, tanto antropológica como histórica; el campo temático permanece casi inexplorado en las regiones Norte, Centro y Montaña del estado, solamente se tiene registro de investigaciones en cuanto a instrumentos y repertorios musicales tradicionales de la Tierra Caliente, la Costa Chica y la Costa Grande. De manera que la influencia africana en la música de Guerrero se presenta como una prometedora temática de investigación que podría ayudarnos a apreciar el papel jugado por los afrodescendientes en la conformación de una diversidad de expresiones músico-dancísticas guerrerenses.


    El presente volumen reúne una selección de participaciones en el Coloquio La presencia africana en la música de Guerrero, organizado por el Instituto Nacional de Antropología e Historia a través de la Coordinación Nacional de Antropología, el Centro INAH Guerrero y la Cátedra “Ignacio Manuel Altamirano” en Antropología e Historia de Guerrero, los días 17 y 18 de noviembre de 2011 en Chilpancingo, Guerrero. Dicho coloquio se propuso ofrecer un espacio de reflexión académica en torno a la contribución de los afrodescendientes al pasado y presente de las expresiones músico-dancísticas guerrerenses, aunque sin dejar de lado algunas reflexiones generales y acercamientos a otras tradiciones afrodescendientes del país. El evento se realizó respondiendo a la iniciativa internacional de la ONU de dar a conocer estudios sobre el aporte afrodescendiente a la cultura de los pueblos, al ser declarado el año 2011 como el Año Internacional de los Afrodescendientes.


    El libro abre con un panorama introductorio que ofrece Alejandra Cárdenas al respecto de la presencia africana en México: las raíces históricas en la trata esclavista colonial, los debates sobre la investigación de la trata, la importancia de las culturas bantúes como afluente esclavista y la documentación temprana de los esclavos llegados a Latinoamérica son algunos de los temas tratados en su trabajo. La autora subraya la importancia del estudio de la vida cotidiana de los esclavos en México como un fructífero nicho de estudio, así como el acercamiento histórico a los procesos de adaptación de los africanos en nuevos entornos.


    El texto de Rafael A. Ruiz Torres presenta un acercamiento sobre “El pasado musical africano” en el que destaca la importancia de conocer la historicidad musical de las culturas de proveniencia, la cautela con la que debe acercarse a los estudios africanistas, la concepción europea colonial de África y el papel activo de ese continente en el comercio atlántico. Su artículo hace énfasis en tomar conciencia de una serie de mitos y prejuicios sobre la llamada música africana, notar las históricas influencias musicales intra-africanas, musulmanas y europeas, así como el temprano proceso de cristianización en el África centro-occidental. El autor también pone de relieve la importancia de la temprana documentación portuguesa acerca de tradiciones musicales africanas durante el siglo XVII y los variados procesos sincréticos que tuvieron lugar en el desarrollo histórico de las muchas músicas africanas.


    En su contribución, Arturo Chamorro subraya la importancia de la relación triádica que existe entre el ritual, la cultura expresiva y la corporalidad en una tradición, para comprenderles como ejes de investigación o “líneas en la reconstrucción de africanía”, aunque sin olvidar que “la tarea de reconstruir la dispersión y variedad de presencias africanas que llegaron a México es un tanto difícil”, debido a los procesos de intenso mestizaje y la falta de conocimiento histórico en torno al desarrollo de la “música popular mexicana”. Por ello, luego de una revisión de algunos clásicos de la literatura antropológica, sostiene que en el ritual puede reconocerse un vínculo entre música y corporalidad que expresa símbolos, comportamientos y representaciones útiles para “entender la africanía”. Chamorro comprende la cultura expresiva a partir de abstracciones como la espacialidad, la musicalidad, la iconicidad y la corporalidad; vehículos portadores de elementos identitarios que reflejan aspectos sociales a través del performance. A la luz del manejo del cuerpo en el plano dancístico y algunos rasgos de ejecución instrumental de algunas culturas africanas, encuentra vínculos específicos con expresiones músico-dancísticas guerrerenses. Para el autor, el ritual, la cultura expresiva y la corporalidad, como triada de elementos articulados, es fundamental en el estudio de “presencias, herencias o musicalidades de una sensibilidad afromestiza”.


    Por su parte, Jorge Amos Martinez dedica su escrito a un instrumento central en la región calentana: la tamborita. El autor revisa históricamente la conexión del tambor con la milicia y su papel como agente comunicador en las filas milicianas de tiempos coloniales, así como la constante mención a afrodescendientes como ejecutantes en tales contextos. Martínez señala que durante el virreinato los tambores estuvieron integrados no solo a la labor militar, sino a las festividades religiosas, e incluso a actividades informativas como los pregones. El texto abunda en la preminencia del tambor militar en la Costa y la Tierra Caliente, haciendo hincapié en una de sus derivaciones, la tamborita (que se diferencia del tambor militar por la ausencia de bordonera). Echando mano de la tradición oral y de fuentes escritas, el autor ofrece una serie de precisiones organológicas, de ejecución y estéticas en torno a ese instrumento, las cuales apuntan a mostrar que la tamborita en primera instancia presenta una clara ascendencia hispana, pero en un nivel menos evidente muestra elementos mesoamericanos y africanos en su haber. Martínez Ayala ofrece también algunas reflexiones críticas al respecto de ciertas estrategias de investigación utilizadas para acercarse a expresiones musicales de raigambre afrodescendiente, que invitan a repensar epistemológicamente esta senda de estudios.


    Alejandro Martínez de la Rosa nos presenta varios fragmentos de la letra cantada de piezas tradicionales de México con el propósito de identificar relaciones históricas con los repertorios musicales del Pacífico sudamericano. El escrito de Martínez de la Rosa hace una crítica a la metodología de acercamientos precedentes que se han basado solo en la lírica para identificar “negritud” en una tradición. Su cuestionamiento relativiza el hecho de que cierto repertorio lírico tradicional necesariamente muestre filiación afrodescendiente, si se considera que especialmente la lírica cantada fue moneda compartida en el entorno colonial latinoamericano. El autor cuestiona también la propuesta reciente de considerar a la región de la Costa Chica como parte de un “Caribe cultural” cuyo cancionero está emparentado, argumentando diferencias entre cancioneros ya antes señaladas por estudios especializados en la materia.


    Mediante una mirada crítica a la investigación histórica de las poblaciones de ascendencia africana, Álvaro Alcántara construye un “horizonte problemático desde dónde reflexionar sobre los dilemas que presentan los procesos de construcción identitaria ‘afro’”. El autor aborda algunos estereotipos construidos por la investigación de la lírica popular del siglo XVIII para cuestionar la manera en que se han trabajado las fuentes, especialmente las relativas al sur de Veracruz. Su aproximación subraya la necesidad de analizar el discurso respecto a las narrativas coloniales, hilar fino con las fuentes y plantear otras preguntas, que vayan más allá de la reiteración de estereotipos y lugares comunes que empañan “nuestro entendimiento del pasado”.


    Quizá la tradición músico-coreográfica más emblemática en cuestiones de herencia africana en México sea el llamado “Juego de diablos” de la Costa Chica. Arturo Motta toma a esta expresión como tema de estudio ofreciendo un recuento de elementos “historizables” que componen a la tradición con el objeto de escudriñar la cosmovisión reflejada en el lenguaje no verbal de la danza. Mediante un acercamiento etnográfico, Motta teje una interpretación alterna a otras precedentes que ven al juego de diablos como expresión meramente carnavalesca o manifestación estética de un supuesto retorno a África. El autor relaciona la figura del leopardo con el membranófono de fricción, los ritos de paso y varios otros rasgos procedentes de las culturas bantúes del África subsahariana, aunque sin excluir procesos transculturales y posibles intercambios con la cosmovisión indígena en tierras mexicanas.


    Otra importante tradición afrodescendiente de la Costa Chica es el llamado Baile de artesa. Carlos Ruiz se aproxima a esta expresión para ampliar el argumento de la posible influencia musical ejercida por el occidente sudánico africano en la cultura novohispana; en específico, en el ensamble instrumental del fandango de artesa de la Costa Chica. Mediante una aproximación organológica que combina historia con etnografía, muestra la importancia que tuvo el occidente sudánico como fuente principal de extracción de esclavos llegados a México durante el siglo XVI y la posible influencia que pudieron tener los ensambles de cuerda de esa región en los procesos transculturales ocurridos en territorio novohispano. Como otros artículos del presente libro, el autor destaca la importancia de trascender los estereotipos en torno a África mediante una aproximación metodológica más detallada y un conocimiento más profundo de las culturas africanas.


    Hasta ahora, pueden distinguirse distintas estrategias de investigación que van consolidando algunos rumbos de conocimiento. Si bien es innegable la herencia musical africana en la cultura mexicana, una diversidad de temas queda a la espera de pesquisas académicas. Uno de ellos, por ejemplo, es el papel de trovadores arrieros, músicos revolucionarios, directores de orquestas, marinos de ultramar y una plétora de agentes sociales afrodescendientes que contribuyeron a dar forma al entorno musical guerrerense. Otro tema es el de la producción musical: compositores, agrupaciones musicales, géneros musicales e incluso piezas específicas de raigambre afrodescendiente contribuyeron al tejido central de lo que ahora se comprende por música guerrerense. Asimismo, sería importante apreciar la influencia recíproca entre las expresiones musicales afrodescendientes y las de los pueblos originarios del estado; los efectos de dichos procesos pueden observarse no solo en géneros, repertorios e instrumentos compartidos, sino en la propia percepción que tienen unos de otros en las narrativas literarias y dancísticas. No menos importantes son los vínculos de la música con las reivindicaciones afrodescendientes actuales; durante las últimas dos décadas ha habido un creciente interés en el reconocimiento político e identitario de las comunidades afrodescendientes de Guerrero y Oaxaca, y al respecto sería interesante estimar el rol de las expresiones músico-dancísticas como elemento primordial del discurso de estas colectividades. De igual manera, otras sugestivas sendas temáticas podrían aludirse: investigar en torno a las repercusiones de distintos procesos como la migración, la innovación tecnológica y los medios de comunicación en el surgimiento de nuevos circuitos comerciales y valores estéticos ligados a la emergencia o cambio de géneros, repertorios, ensambles y agrupaciones musicales, y sobre todo, indagar acerca del impacto de estos factores en los procesos de transmisión de la actual música tradicional afrodescendiente.


    Como puede verse, un vasto campo temático aguarda a futuras investigaciones. Evidentemente, la indagación en archivos coloniales europeos y africanos, así como un mayor conocimiento etnográfico de las culturas africanas de procedencia siguen a la espera, para fraguar un deseado enfoque triangular que genere nuevo conocimiento. No obstante, los estudios en el momento actual muestran un paulatino incremento en las líneas de investigación y un mayor detalle metodológico, combinando acercamientos sincrónicos y diacrónicos. Conforme la investigación afromexicanista va profundizando, se va esclareciendo que el aporte musical africano en la cultura mexicana ha sido mayor de lo que ordinariamente se concede. Puede decirse, de hecho, que esa herencia fue central en el crisol que dio vida a las actuales tradiciones musicales mexicanas.
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      1 Se debe recordar que nueve años antes Carlos Basauri había incursionado etnográficamente en la zona, aunque sin hacer registro fonográfico. Gabriel Moedano fue uno de los primeros investigadores que recuperó y señaló el aporte de Basauri en este sentido (Moedano, 1980: 21).
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    Alejandra Cárdenas Santana


    Hoy en día, resulta difícil ignorar la presencia africana en el legado cultural de México. Al acercarnos a la reconstrucción de nuestra identidad nos encontramos con las abigarradas relaciones interculturales que constituyen nuestro pasado y que nos explican lo que somos en la actualidad.


    Como sabemos, no todos los africanos o sus descendientes llegaron a América en calidad de esclavos, algunos llegaron como personas libres en el grupo de los conquistadores. No obstante, hablar de los orígenes de la presencia africana en México nos remite a la esclavitud, cuya importancia se pone de manifiesto en el hecho —mencionado por Colin Palmer en su trabajo México y la diáspora africana— de que no menos de 200 000 africanos y sus descendientes habían trabajado en la sociedad novohispana en los ámbitos más variados.


    LA ESCLAVITUD


    Los habitantes del África subsahariana conocían la esclavitud antes del descubrimiento de América. En Europa, durante la Antigüedad y la Edad Media se utilizó su trabajo doméstico, e incluso la posesión de esclavos africanos era señal de riqueza. Cada corte europea tenía sus esclavos, a quienes vestían con trajes a rayas, con lo que se pretendía representar su origen exótico, pagano y su condición servil.1


    Los árabes los transportaban desde Sudán o Guinea hasta el sur de Europa. Así, en Sevilla y Lisboa existían numerosos esclavos de origen africano. La descripción de un viajero acerca de la vida cotidiana en Lisboa es altamente reveladora:


    
      En la capital lusitana mil quinientas negras lavaban ropa; mil de canasta en la cabeza, limpiaban las ruas, hacia donde los habitantes arrojaban las suciedades domésticas, otras mil, llamadas “negras de pote” acarreaban agua a los domicilios; 400 andaban por las calles vendiendo marisco, arroz cocido y golosinas, 200 negrillos llevaban recados y un grupo numeroso, pero indeterminado de negros, se encontraba ocupado en la carga y descarga de los navíos (Azevedo citado en Aguirre Beltrán, 1989: 24).

    


    No obstante, la trata negrera como fenómeno histórico adquiere una relevancia fundamental a partir de la esclavitud en América. La importación total de esclavos africanos en América entre los siglos XVI y XIX se estima en quince millones; de los cuales fueron introducidos, aproximadamente, 900 000 en el siglo XVI y 2 750 000 en el siglo XVII (Grafenstein, 1997). Es conveniente hacer notar que la proporción de mujeres incluidas era de tres a uno, es decir los hombres las superaban en proporción de dos (Aguirre Beltrán, 1989: 24). Por otra parte, es necesario advertir que sobre la cantidad de esclavos introducidos en América existe un amplio debate.2


    La deportación de africanos atravesó diversos momentos. Aunque inicialmente el comercio de esclavos era libre, a partir de 1513 se requirió de autorización real para poder realizarlo. Dos premisas se reunieron para dar lugar a un creciente tráfico de esclavos: por una parte, un grupo preparado técnica y económicamente para el suministro de mano de obra y, por otra, un amplio mercado cuyas necesidades fueron en aumento día tras día. Esto da lugar al “más considerable y cuantioso comercio de cuantos hay en Indias”, según el testimonio de Medina Rosales, visitador del Consejo de Indias en 1631 (Vila, 1977: 4).


    Por el tema que aquí se analiza, el periodo que más me interesa destacar es el de los asientos portugueses. Algunos autores ubican el inicio de este periodo en 1580, cuando el duque de Alba encabeza la invasión de España a Portugal. Felipe II, con el propósito de ganarse el afecto de los portugueses, se comprometió ante las Cortes de Tomar, en abril de 1581, a tener a los habitantes de Portugal como naturales de su reino y, por tanto, a mantener los fueros de dicha población. En 1586 se concede a Gaspar Peralta el derecho a sacar de los reinos de Castilla, Portugal, Cabo Verde y Guinea doscientos esclavos, previo registro en la Casa de Contratación de Sevilla.3


    Para algunos autores la concesión a Gómez Reynel del 30 de enero de 1595 marca el inicio de los asientos portugueses, debido a la importancia de las condiciones de su otorgamiento (Ngou-Mvé, 1994). Reynel obtuvo el monopolio de la introducción de esclavos a las Indias durante nueve años. El periodo de los asientos portugueses finaliza en 1640 con la guerra de Portugal contra España. A partir de dicho movimiento armado, se confía la provisión de negros para América a la Casa de Contratación de Sevilla y al Consulado de Sevilla hasta 1662. De acuerdo con los trabajos del investigador cubano José Antonio Saco (1938), este periodo se caracterizó por la abundancia del contrabando en el que participaron no solo los extranjeros, sino los mismos españoles.


    La información de archivo no aclara el origen de los africanos capturados a finales del siglo XVI y principios del XVII, ya que en lo fundamental solo se mencionan los puertos de embarque. La pregunta sobre los orígenes de la población africana traída a América surge de inmediato ¿se trataba de personas de origen bantú?, ¿quiénes son los bantú?


    El término bantú designa a una familia lingüística que se ubica “al sur de una línea que corta el continente africano de oeste a este, de Douala a la desembocadura del río Tana, en el océano Índico, pasando por el norte del lago Victoria” (Ngou-Mvé, 1994: 13). Las lenguas que se integran en esta familia lingüística se caracterizan por un término que posee la raíz ntu, misma que en singular origina la palabra muntu, que significa humano, y en plural bantú. Son más de cuatrocientas las lenguas que integran esta familia lingüística, lo que da una idea de su extensión e importancia. Al respecto, el colombiano Nicolás del Castillo Mathieu señala: “Es indiscutible que más de la tercera parte y quizá más de la mitad de los negros llevados a Cartagena de Indias antes de los años 1616-1620 hablaban una lengua común o se comprendían por medio de lenguas bantú similares […]” (Mathieu en Ngou-Mvé, 1994: 16) y tampoco sorprende, afirma el mismo autor, que los jesuitas en Lima hayan editado un catecismo y oraciones en la lengua de Angola, pues no debemos olvidar que el territorio angoleño se encuentra dentro de la zona de los hablantes de lenguas comprendidas dentro de la familia lingüística bantú.


    La unidad de la familia lingüística bantú implica también la unidad cultural. Aquí es importante señalar las modalidades de su propagación. La expansión de los pueblos y de la cultura bantú, antes de la llegada de los europeos, no se hizo por medios militares en forma preponderante, sino por intercambios consanguíneos. Un sistema de alianzas matrimoniales posibilitaba que los “maridos extranjeros” tuvieran derecho a heredar la tierra después de ser aceptados por los dioses del hogar y por los integrantes de la comunidad. Así, en un proceso de exogamia, son los hombres que buscan mujeres para casarse quienes inician la expansión de la lengua y las costumbres bantú.


    Al parecer al núcleo proto-bantú hay que buscarlo en lo que hoy es el territorio de Camerún, hace aproximadamente 4 mil años. Hacia 1200 se puede ubicar el fin de las migraciones desde el núcleo proto-bantú llamado Congo.


    La fuerza de la familia entre los bantú es un aspecto que ayuda a comprender la naturaleza de su expansión. La vida individual tiene sentido solo si se constituye en un puente vivo entre los ancestros y los descendientes. Se trata de perpetuar la sangre de los antepasados y de ahí la importancia del matrimonio, pues se considera a éste el marco ideal para la procreación. Es conveniente aclarar, no obstante, que el acto sexual es considerado también un placer. Placer y procreación no están reñidos en las culturas bantú; así, perpetuar la sangre de los ancestros no es un mero hecho biológico, sino una facultad humana con un profundo significado social. El celibato no es un estado deseable, aún hoy en día.
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      Mapa 1. Principales familias de lenguas africanas.


      Fuente: Shillington, 1995: 50.

    


    En los siglos XVI y XVII los hombres bantú eran polígamos. En el Congo un hombre podía llegar a tener 150 esposas. Si consideramos que esos 150 matrimonios significaban 150 alianzas se comprende por qué el matrimonio no era solo un compromiso individual, sino un acto entre clanes, un asunto que sobrepasaba la competencia de los propios interesados. De esta manera se fue gestando una tupida red de relaciones de solidaridad. Es fácil comprender también el poder de un hombre que se constituye en el eje de un numeroso conjunto de alianzas matrimoniales. Del papel que jugaban las mujeres en esta red de poder se desprende también su importancia social.


    Las mujeres africanas jugaban un importante papel en la vida comunal en los grupos étnicos de la familia bantú. Por ejemplo, las mujeres mandingas no solo tenían a su cargo tareas domésticas, tales como limpiar la casa, el cuidado de los hijos, la preparación de las comidas, sino trabajos de alfarería y cestería. Eran ellas las que pagaban los impuestos (Velázquez, 2001).


    LA TRATA ESCLAVISTA EN ÁFRICA CENTRAL DURANTE LOS ASIENTOS PORTUGUESES


    Es difícil especificar los grupos étnicos de los cuales proviene la población de origen africano que radicaba en Cuba en el siglo XVII. El autor cubano Fernando Ortiz enumera grupos de posible procedencia étnica de los esclavos en ese país, yolofes, fulas, mandingas, bambarás, lucumís, dajomés, minas, carabalís (Ortiz, 1987). Pero su clasificación no contiene la época de origen, lo cual puede inducir a confusión ya que estas personas no fueron capturadas en los mismos lugares durante todo el tiempo que duró la trata esclavista. De ahí la importancia de los conocimientos concernientes a las fechas de su esclavización.


    A finales del siglo XVI y durante el siglo XVII la trata portuguesa era la más significativa. En el siglo XVI la unidad bantú parece particularmente sólida alrededor de una región que en la época se conoció como Angola y que algunos autores(as) (Merlet y Ndaywel en Ngou-Mvé, 1994: 24) designan con el nombre de complejo Loando.4


    
      [image: ]

      Fuente: Ferrán Iniesta. El planeta negro. Aproximación histórica a las culturas africanas. La Catarata, Madrid, 1992, p. 127.

    


    Por los testimonios del padre Sandoval (1987), es posible afirmar que a América llegó población africana de otros lugares de África. La obra del jesuita Alonso de Sandoval aporta información de primera mano, en su calidad de rector del Colegio de Cartagena en 1623, por su labor de catequesis y auxilio de negros y negras que llegaban en los barcos a Cartagena. Para la mejor ejecución de sus tareas evangelizadoras el padre Sandoval acudía al puerto, donde visitaba al “cargamento” con la intención de bautizar a las personas moribundas y atender a las enfermas. A fin de buscar un método catequístico eficaz, se ocupó de averiguar su nacionalidad, sus costumbres y su lengua, asimismo contrató intérpretes negros que llegaron a ser dieciocho.5 La obra de Sandoval es considerada por Enriqueta Vila Vilar como “el único tratado antropológico, etnológico, sociológico y doctrinal sobre el negro en América” (Vila, 1987: 38). En relación con dicha población de origen africano, Sandoval señala: “Vienen de los ríos de Guinea y puertos de su tierra firme: de las islas de Cabo Verde, Santo Thome y del puerto de Loanda o Angola; y cual de los otros recónditos y apartados reinos, así de la Etiopía Occidental, como de la oriental” (Sandoval, 1987: 136).


    Sandoval menciona a los jolofos, barbesies, mandigas y fulos6 entre los grupos étnicos que llevan de esos puertos. Y más adelante, sobre el mismo tema señala que algunos nacen en esos lugares y otros son llevados desde las profundidades del continente.


    
      De la isla de Cabo Verde, suelen también venir en el discurso del año mucha suma de negros de las mismas castas naciones que habemos referido; principalmente de los ríos de Guinea, no porque allí nazcan, sino porque es aquella isla descarga de algunos: y así como del puerto de Cartagena los sacan para el Perú y otras varias partes: así de Cabo Verde les sacan y traen a este puerto de Cartagena. Suelen de esta isla venir tres suertes de negros: unos bozales, al modo que los traen de Cacheo: otros ladinos, que hablan lengua portuguesa y llaman criollos, no porque hayan nacido en Cabo Verde, sino porque se criaron desde pequeños allí, habiendo llegado bozales (Sandoval 1987: 139).

    


    En el relato del jesuita Alonso de Sandoval aparecen los nombres de los grupos a los que pertenecen los negros que provienen de Cabo Verde, y por la ubicación geográfica de los pueblos señalados se colige que también fueron extraídos de África del norte: “Las castas que de ordinario traen de aquellas partes son minas,7 Popos, Fulaos, Ardas o Ararás que todo es uno. Offoons, Lucumies o Terranovos, Barba, Temnes, Binis, Mosaicos, Agares, Gueres, Zarabas, Iabus, Carabalíes”.


    Luego afirma que en las embarcaciones procedentes de Santo Tomé suelen llegar mozambiques. No obstante, señala que de Loanda llegan angolas congos o monicongos, angicos (probablemente anzicos), monxiolos y malembas, y aunque algunos de estos grupos se entienden entre sí, es importante subrayar el hecho de que los africanos esclavizados fueron retirados de diferentes partes del continente africano y constituían diversos grupos lingüísticos, con especificidades culturales. Es interesante mencionar las descripciones de las marcas y peinados que permiten a ese sacerdote distinguir a unos grupos de otros.


    Sin embargo, es conveniente destacar el hecho de que el africano esclavizado, que en su tierra era congo o mandinga, fue tipificado y homologado como “negro”, con lo que se volvía confusa su procedencia cultural. Pese a que mujeres y hombres intentaron dejar registro de su pertenencia étnica africana en sus apellidos, las autoridades y los escribanos insistieron en asignarles los apellidos de sus propietarios esclavistas, dado que éstos se consideraban sus tutores (Díaz, 2003). Por lo demás, este mecanismo era parte de los procedimientos evangelizadores que tenían como propósito convertirlos en hijos de Dios y separarlos de sus orígenes demoniacos desde la perspectiva de la Iglesia, “se les dijo que aquella era agua de Dios, para que con ellas fuese al cielo a gozarle, para que fuese hijo de Dios y ya no fuese mas del demonio, pues lo son todos los que no reciben aquella agua” (Sandoval, 1987: 417).


    Por otra parte, los portugueses se instalaron a lo largo de la costa atlántica, sin que, ninguna otra potencia europea les disputara la supremacía comercial en el siglo XVI. Al principio los barcos que llegaban a América declaraban que habían hecho escala en Cabo Verde y Santo Tomé. No obstante, cada vez con más frecuencia se menciona a Angola, específicamente al puerto de Luanda, como punto de partida de los barcos cuyo destino era América.


    Aunque la cuantificación del comercio esclavista es tadavía un problema difícil de resolver, las investigaciones de Enriqueta Vila Vilar permiten afirmar que entre 1595 y 1640 unos 135 mil esclavos fueron desembarcados en Cartagena de Indias y una cantidad similar arribó a otros puertos del Caribe —La Habana, entre ellos— y a Buenos Aires (Vila, 1977: 182-211). Justo es mencionar en este caso que México no fue uno de los principales países receptores, pues al parecer recibió entre la octava y la décima parte de los africanos que llegaron a las colonias españolas (Palmer, 2005).


    No obstante, siguiendo a Richard y Sally Price, es importante no caer en la tentación de pretender explicar las prácticas y las representaciones de la población de origen africano solo a partir de los lugares de origen, pues no se debe olvidar que las personas que llegaron en condiciones de esclavitud a México lo hicieron sin traer más bagaje del que portaban en sus mentes, y al tener que resolver los problemas planteados en la vida cotidiana utilizaron los recursos a su alcance.


    Por eso un espacio privilegiado para el estudio de la presencia africana en México es la vida cotidiana.


    VIDA COTIDIANA


    La vida cotidiana es al mismo tiempo restrictiva y formativa. Sus mecanismos de operación imponen límites a los actores y actoras sociales, les fijan unos estrechos márgenes de maniobra para hacer frente a situaciones desconocidas y para incorporar, desde el orden social, elementos pertenecientes incluso a distintas tradiciones culturales. Pues como señala Certeau (2000), las prácticas comunes, las frecuencias, las solidaridades y las luchas organizan el espacio donde se abren paso diversas narraciones. Pero también es en la vida cotidiana donde los poderes y los actores y actoras libran la batalla simbólica por la definición del orden social (Reguillo, 2000). En el marco de esa batalla simbólica, la población de origen africano “[…] utilizó con frecuencia los recursos, las normas, prácticas y representaciones que les eran impuestas por la fuerza o por la seducción, pero haciéndolas funcionar de otra manera y al hacerlo, metamorfoseaban el orden dominante: lo hacían funcionar en otro registro” (Certeau, 2000).


    Es decir, frente a los problemas que plantea la vida cotidiana, las personas utilizan los recursos que el sistema pone a su servicio y no se detienen a pensar en el origen cultural de dichos recursos. De ahí que las tradiciones culturales a las que se acude son muy variadas y constituyen el material con el que se fragua un nuevo entramado cultural.


    Esto es así porque, frente a la producción centralizada, se instalan otras tradiciones culturales que remiten a las distintas formas de utilización de los productos del sistema. La presencia y la circulación de una representación no coincide necesariamente con lo que esa representación es para los usuarios, Certeau se ubica en esa diferencia. No es lo mismo la construcción de frases propias de un vocabulario y la sintaxis recibida, esta última implica una reapropiación de la lengua a través de los locutores y plantea un contrato con el interlocutor. La creatividad cotidiana entreteje frases imprevisibles, recorridos aparentemente ilegibles, dichas frases trazan las astucias de otros intereses y deseos que no están determinados, ni captados por los sistemas donde se desarrollan.


    Este aspecto también es desarrollado por Foucault en Vigilar y castigar, donde nos remite a la microfísica del poder y se detiene en los dispositivos que han penetrado las instituciones y reorganizado en secreto el funcionamiento del poder. Este autor muestra cómo entre bastidores las tecnologías mudas pueden provocar el cortocircuito de las escenificaciones institucionales.


    Cuando Certeau habla de “las maneras de hacer” se refiere a las prácticas mediante las cuales los usuarios se apropian del espacio organizado por los técnicos de la producción sociocultural. Lo que Certeau se propone al exhumar las formas subrepticias que adquiere la creatividad dispersa de grupos o individuos atrapados en las redes de la vigilancia, como dijera Foucault, es colocar en un primer plano cultural a las prácticas cotidianas.


    En este punto es conveniente aclarar que aquí las referencias a las prácticas cotidianas tienen la misma acepción que para los Price cuando hablan de instituciones en un sentido amplio.


    
      Nos referimos por ejemplo, a las maneras en que los esclavos remendaban su vestimenta, decoraron sus casas, prepararon su comida, se enamoraron, cortejaron, contrajeron matrimonio, criaron y educaron a sus hijos, adoraron a sus deidades, organizaron sus “juegos” y otras actividades recreativas y enterraron a sus muertos (Price, 2005: 166).

    


    Por último, a manera de conclusión, es conveniente insistir en que la población de origen africano, separada de sus raíces de manera violenta, generó en los territorios receptores, entre ellos lo que hoy constituye México, nuevas instituciones y maneras de hacer, resignificó sus representaciones y relaciones sociales.


    Dicha reconstrucción hace posible no solo la detección de los agravios cometidos contra esta parte de la población, sino que puede mostrar al mundo contemporáneo la riqueza del legado cultural de nuestras ancestras y ancestros de origen africano.
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      1 En la sociedad europea medieval, se reservó a los siervos, los réprobos y los excluidos la vestimenta listada o bicroma. Al parecer la asociación entre el esclavo africano y las rayas tuvo una existencia larga en diversas disciplinas como el grabado y el teatro. Las rayas en la indumentaria se convirtieron en el signo genérico de lo exótico y de la transgresión (Pastoureau, 2005).


      2 La obra que inicia la discusión, de acuerdo con el seguimiento de Juan Manuel de la Serna, fue The Atlantic Slave Trade de Philip Curtin (1969). Unos años más tarde un artículo de Paul Lovejoy (1982) recupera los datos de Curtin, revisa su metodología y aporta nueva información (Serna, 2004).


      3 La casa de contratación de Sevilla fue creada en 1503 por los reyes católicos con el propósito de centralizar y dirigir el comercio con América. Aunque al principio sus funciones eran meramente comerciales, más tarde se ampliaron a las cuestiones técnicas y a la investigación y castigo de los delitos relacionados con la marina. Más tarde se crearon en las colonias diversas casas subalternas a las de Sevilla, a cargo de funcionarios de la Real Hacienda (Guerra y Sánchez, 1962: 38).


      4 De acuerdo con la historiografía africana, en el siglo XVI el núcleo oeste estaba integrado por Bungu, Congo, Matamba, Angola, Loango, Kacongo, Ngoyo, reinos de la costa atlántica. (Ngou-Mve, 1994: 25).


      5 Uno de ellos, bautizado como Calepino, sabía once lenguas distintas.


      6 Es interesante hacer notar que en el argot habanero la palabra fula se refiere al dinero cubano para diferenciarlo de los dólares o dolores, como también los nombran en el mismo argot.


      7 Achantí. Incluso hubo en La Habana un cabildo titulado mina-Ashanté (Cfr. Ortiz, 1987: 41).
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