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Introducción


			¿Por qué seguir estudiando la ‘raza’ 
y el racismo en el siglo XXI?


			Consuelo Naranjo Orovio y Miguel Ángel Puig-Samper


			La novela Yo, Tituba, la bruja negra de Salem (1986), de la narradora guadalupense Maryse Condé, narra el proceso al que sometieron en Salem en 1692 a una esclava, procedente de Barbados, tras ser acusada de brujería y de incitar a jóvenes blancas a practicarla. La acusación aportó dos pruebas: su piel negra que era la evidencia y la mancha del pecado y del mal. Su conocimiento de las propiedades de las plantas con las que preparaba bebidas con distintas propiedades era una evidencia de su condición de bruja. Sin embargo, ella no pasó a la historia como lo hicieron otras brujas. Solo la narrativa le da voz y presencia en la historia.


			El libro Color, raza y racialización en América y el Caribe recoge quince estudios que analizan, desde distintos ángulos, espacios y periodos, de qué manera el color y la “raza” de las personas condicionaron su existencia, y a la vez establecieron reglas y patrones de conducta escritas y no escritas, que fueron asumidas por la mayoría. La esclavitud transatlántica africana y el colonialismo en América y el Caribe afianzaron el racismo que marcó, en gran medida, nuevas formas de actuación y de pensar. Los discursos coloniales concedieron un papel fundamental al color y procedencia de las personas. Sobre estos elementos, a lo que se fueron añadiendo contenidos culturales, biológicos, médicos y antropológicos, se construyó la “raza” como concepto, categoría y representación que operó en el campo social y cultural. La “raza” fue adquiriendo distintos significados en función del contexto histórico y operó de manera diferente según el medio social y cultural. También sus usos fueron diversos y estuvieron atravesados por otros factores como el género, la clase, el estatus y la calidad de cada persona, o su nivel económico. La “raza” fue un factor clave para justificar la esclavitud, la desigualdad y explicar determinados fenómenos políticos y culturales, e incluso la conducta.


			Las leyes sancionaron las diferencias y clasificaciones raciales a la vez que aseguraban el control político y social, y reglamentaron los trabajos manuales, la forma de vestir, la movilidad, las fiestas, los bailes, el uso de las armas, a la vez que dividieron la utilización de los espacios públicos en función del color y del estatus de la persona. Estamos, por tanto, ante formas de sanción y de control, e instrumentos y estrategias de dominación.


			La construcción de la “raza” se nutrió de varios elementos, entre otros, la procedencia étnica y el color de la piel. Al igual que la “raza”, el color es una construcción histórica y cultural. El color fue un signo distintivo de calidad, pureza y nobleza o un instrumento de subordinación, que junto al régimen de trabajo provocó la racialización de la sociedad. La racialización no es un fenómeno que se produjera de igual modo en todos los espacios. Las formas de esclavitud, las negociaciones entre amos y esclavos, las estructuras sociales y económicas moldearon y originaron prácticas sociales y locales de racialización. En las sociedades racializadas las relaciones sociales y los conflictos sociales fueron percibidos en términos de raza (Fulcher and Scott, 2003). Asimismo, la racialización permitió que la adscripción racial de las personas fuera utilizada como elemento o categoría explicativa de la cultura y de la identidad (colectiva o individual), pasando a ser un elemento central del discurso civilizatorio e identitario, así como de las narrativas nacionales. Asimismo, la racialización provocó que el color fuera el marcador diferenciador en el campo social y que actuara sobre los sentimientos, temores, percepciones y rechazos de todos y cada uno de sus individuos.


			En muchas sociedades hablar del color de las personas es evocar su procedencia y el fenotipo que diferencia unas poblaciones de otras. La fuerza de la línea del color se impuso como barrera entre los grupos, marcó espacios económicos, sociales y culturales, e incluso llegó a delimitar espacios políticos. Como indican Michel Pastoureau y Dominique Simonnet: “La blancura de la piel siempre ha funcionado como una señal de reconocimiento”. Si bien la “raza” y el color establecieron fronteras socio-raciales, hay que tener en cuenta las estrategias y capacidad de negociación de los llamados “grupos subalternos” para conseguir la igualdad en sociedades multirraciales, así como los procesos de blanqueamiento étnico y cultural.


			Abordar estos temas sigue siendo un reto y una necesidad, más aún si tenemos en cuenta que la población afrodescendiente supone alrededor de un 20% de la población total del continente americano, en donde continúa presente el racismo cultural y estructural. Como indicó a principios del siglo XX el sociólogo y líder de los derechos civiles Du Bois, quien fue el primero en realizar una investigación científica natural y social para concluir que el concepto de raza no era una categoría científica, el mantenimiento de las clasificaciones de las personas por su color de la piel era una manera no solo de estigmatización, sino también de mantener y justificar la desigualdad social. El mestizaje brota, como no podía ser de otra manera, a lo largo de las páginas de esta obra, cuyos capítulos realizan un amplio recorrido en el espacio y el tiempo, y que, desde la medicina, la literatura, las ciencias naturales, la teología, la historia de la esclavitud, la cultura visual, los estudios de género y el mestizaje se detienen en analizar la relación entre colonialismo y racismo, los dispositivos ideológicos de control social como la limpieza de sangre que, en la sociedad colonial, sirvió para legitimar la superioridad de la persona blanca y estigmatizar el origen africano por su “origen impuro y bárbaro”, así como en la creación y el establecimiento de categorías y divisiones artificiales. Para ilustrar todo ello, se ponen como ejemplo algunos discursos que han contribuido a construir la otredad de África y de los africanos, y a crear un colectivo anónimo en el que quedaron anuladas la individualidades y su condición de persona. Desde el punto de vista de la salud, nos hemos ocupado de rastrear los orígenes de la medicina colonial en el espacio esclavista, dado que encontramos aquí tanto la racialización que se llevó a cabo para explicar diversas patologías del mundo tropical como los orígenes de la epidemiología, tal como describe Jim Downs en su último libro.


			Otros trabajos plantean la manera en que los traumas del pasado se inscriben en el espacio geográfico y el espacio físico dislocado del cuerpo femenino africano, y en los dispositivos del poder para ordenar y controlar a las poblaciones diversas de las sociedades coloniales a través de medidas, leyes y reglamentos que las catalogaron y que establecieron espacios de actuación distintos. Como contraparte, en otros capítulos se analiza la resistencia de las personas de color a ser estigmatizadas, la ambigüedad socio-racial de algunos sectores de la población y los cambios en la condición socio-racial, así como las prácticas cotidianas de actuación que originaron el racismo estructural que pervive hoy en día; asimismo, se abordará la construcción teológica de la raza que justificó el uso de los conceptos de raza y esclavitud en diferentes contextos y por diferentes medios, y la construcción socio-cultural de la dualidad “negrura”/“blancura”, mientras se indaga, a su vez, en los discursos sobre la armonía racial, las estrategias de resistencia y de negociación de la población afrodescendiente, el blanqueamiento y el racismo a la luz de la biología contemporánea en la que el concepto de “raza” tiene poca profundidad intelectual. Los estudios de caso evidencian las diferencias en los procesos, que son consecuencia de la diversidad y complejidad que implicó la situación colonial y la variedad de los poderes coloniales presentes en la región.
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			CAPÍTULO 1


			El padre Antonio Vieira y la escatología de la raza 
y de la esclavitud en el Atlántico portugués en el siglo XVII*


			Dale Tomich


			El historiador Ira Berlin (1998: 1) nos recuerda que el concepto de raza es una construcción social de una índole específica. Más que de una constante biológica, se trata de una construcción histórica, pues es un producto de la historia que no podría existir sin las ideas de tiempo y lugar, y que se crea en circunstancias históricas a partir de materiales, experiencias y relaciones también históricos. Este capítulo explora la peculiar construcción del concepto de raza presentada en los sermones María, Rosa Mística, que pertenecen a la bien conocida serie de sermones predicados por el padre jesuita portugués Antonio Vieira a partir de 1633, Nossa Senhora de Rosário. Estos sermones construyen una concepción de la raza a través de una sistemática y exhaustiva justificación teológica de la esclavitud racial en el imperio atlántico de Portugal. Los sermones pueden parecer inusuales o excéntricos al lector moderno, no solo por el hecho de que construyen las diferencias raciales basándose en principios teológicos en vez de biológicos, sino porque el marco teológico en sí es poco común e inesperado. La manipulación inventiva del orden teológico normativo que Vieira lleva a cabo parece anómala y no es fácilmente asimilable en una historia narrativa del pensamiento religioso1. Aunque su particular construcción de los conceptos de esclavitud y raza no subsistió durante mucho tiempo, y parece no haber tenido una influencia duradera ni siquiera en el pensamiento religioso del siglo XVII, resulta cuando menos interesante. Los sermones no representan una justificación ideológica directa con intereses políticos y económicos; más bien, revelan el universo mental a través del cual se formaron la teoría y las prácticas coloniales e iluminan las tensiones presentes dentro de una coyuntura crucial en la historia del Atlántico. De este modo, los sermones pueden revelar datos sobre las formas en las que la raza y la esclavitud se han repetido y reiterado a lo largo de la historia.


			El padre Antonio Vieira (1608-1697) tuvo una ilustre carrera como teólogo, misionero y hombre de Estado. Se puede argumentar que el jesuita fue la figura más importante de la intelectualidad imperial portuguesa del siglo XVII. Era un reconocido orador y un maestro de la prosa clásica que dejó un importante legado de sermones, escritos en prosa y papeles de Estado. Era también uno de los favoritos del rey Juan IV de Portugal, y por eso fue llamado a la corte y sirvió al rey como consejero y embajador en los Países Bajos y Roma en un momento crítico para la historia de Portugal y su imperio. Estos desempeños le dota­­ron de una visión amplia y práctica del imperio que le sirvieron para promover reformas en este y en el mismo Portugal. Aparte de sus roles diplomáticos, Vieira opinó extensamente sobre asuntos políticos en sus cartas y sermones, aunque haciendo especial hincapié en el conflicto con los holandeses. También intentó unificar los vastos y diversos territorios de Brasil bajo la autoridad laica de la monarquía portuguesa y la potestad religiosa de la Iglesia. Además, Vieira fue, al mismo tiempo, un poderoso portavoz de la Contrarreforma y un activo promotor de los afanes misioneros de los jesuitas. Sus sermones fueron hechos destacados y se publicaron no solo en Portugal, sino que también vieron la luz en España, Italia y Francia. Asimismo, fue un defensor de la misión jesuita cuyo objetivo principal era convertir a toda la humanidad a la fe católica. Como misionero, atacó la búsqueda desenfrenada de los intereses privados y la violencia por parte de propietarios y bandeirantes, y aún más conocido como un protector vigoroso de los indios al igual que partidario de los esfuerzos misioneros jesuitas entre los mismos (Cohen, 1998; Boxer, 1957; Bosi, 1992: 119-148)2.


			Aunque no se tratara de una época de crisis, la situación de Portugal y su imperio era precaria cuando Vieira escribió los sermones. En el año 1640, después de sesenta años, la unión dinástica entre Portugal y España se había disuelto. Sin embargo, el estatus de Portugal y Brasil aún estaba en duda. La nueva dinastía de Bragança, en particular tras la muerte del rey Juan IV en 1656, necesitaba establecer su legitimidad, consolidar la independencia portuguesa frente a una guerra prolongada con España (1640-1668) y afianzar la posición de Portugal en el orden político internacional. En el extranjero, Portugal tuvo que restablecer el control de su imperio. A partir de finales del siglo XVI, aparentemente como parte del esfuerzo holandés en su guerra de independencia contra España, los Países Bajos empezaron a atacar al imperio portugués en Asia, África y Brasil. Por este motivo, la política y la diplomacia portuguesa se vieron obligadas a navegar por el camino tan complicado que la rivalidad hispano-holandesa suponía. España era un aliado contra los holandeses, pero tenía sus propias ambiciones en Portugal y el Atlántico portugués. Al mismo tiempo, los holandeses proporcionaban a Portugal un contrapeso contra España. El desafío holandés fue tanto secular como religioso. Por una parte, la ofensiva holandesa amenazaba el dominio portugués del Atlántico y su complejo azucarero y esclavista. Por otra parte, los protestantes holandeses representaban un desafío a los fundamentos ideológicos del proyecto imperial portugués, el cual había sido sancionado por el papa como una misión para someter y convertir al cristianismo a infieles, paganos y no creyentes en tierras recién descubiertas. Además, este desafío religioso también representaba un reto para la Iglesia católica y sus demandas de interpretar el mundo y arbitrar las relaciones entre los Estados cristianos (Boxer, 1969: 19-23 y 1978: 77-84).


			La Compañía Neerlandesa de las Indias Occidentales intentó hacerse con el control del comercio de esclavos en África e invadió Brasil. Los holandeses ocuparon el noreste de Brasil entre 1630 y 1654, momento en el que los colonos brasileños los expulsaron de Pernambuco, recuperaron Luanda y restablecieron el control portugués del comercio de esclavos en el Atlántico Sur. Sin embargo, a pesar de una paz provisional durante el año 1654, los problemas en el Atlántico dominado por los portugueses estaban lejos de resolverse, puesto que los holandeses no renunciaron a sus reivindicaciones en este océano hasta que se firmó el Tratado de La Haya en 1661 (Cabral de Mello, 2015). La monarquía portuguesa recuperó el control de su imperio atlántico, pero tuvo que consolidar su poder y legitimar su autoridad tanto frente a sus rivales internacionales como frente a sus propios súbditos coloniales. El núcleo de este imperio era la “doble frontera”, es decir, la frontera azucarera en el noreste brasileño, que era la región productora de azúcar más grande y rica del mundo, y la frontera esclavista en África (Alencastro, 2000). La trata transatlántica de esclavos y la esclavitud masiva exclusivamente de africanos, como bien sabemos, fueron elementos integrales para la formación del imperio atlántico de Portugal, principalmente del complejo azucarero y esclavista que fue trasladado desde Madeira a Santo Tomé y más tarde a Brasil, siguiendo así el curso de la conquista portuguesa a lo largo del Atlántico. El complejo azucarero esclavista del Atlántico representa la creación de un sistema de esclavitud racial sin precedentes en la historia. La formación de este complejo se tradujo en la aparición de un comercio transcultural con varias entidades políticas del África subsahariana, paradigmático de un afán comercial a gran escala, en el transporte de cautivos africanos a través del Atlántico y su posterior venta en las Américas, y en su inserción en las relaciones sociales y productivas de la esclavitud en los destinos del Nuevo Mundo. Este complejo geohistórico y transatlántico se convirtió en el mecanismo constitutivo de la esclavitud masiva moderna y la trata de esclavos, así como de la creación de nuevas categorías y relaciones raciales que eran fundamentales para su funcionamiento.


			La expansión portuguesa en ultramar tuvo lugar bajo la protección de la Iglesia. En el siglo XV, la corona solicitó al papado que aprobara sus esfuerzos en el extranjero. La corona estaba estrechamente relacionada con la Orden de Cristo, sucesora de los templarios y cuyo gran maestre era el infante Enrique. En este sentido, la expansión se llevó a cabo bajo los auspicios de la orden (Barreto, 1983; Boxer, 1969: 18-24). Tres bulas papales proporcionaron la justificación ideológica del imperio atlántico de Portugal. El papa Nicolás V dictó Dum Di­­versas en 1452. Esta bula autorizó al rey Alfonso V de Portugal a conquistar a “sa­­rracenos y paganos y cualquier otro no creyente y enemigo de Cristo […] y a reducir a dichas personas a la servidumbre perpetua”. El historiador Giuseppe Marcocci sostiene que esta bula fue una medida novedosa, ya que incorporaba de manera inédita dos modelos incongruentes de “guerra justa”, los cuales se habían elaborado contra los musulmanes. La bula otorgó a los portugueses tanto el derecho a conquistar tierras desconocidas y pueblos que no tenían conocimiento de Cristo como el derecho a esclavizarlos perpetuamente. Por lo tanto, la bula trataba a los negros africanos como enemigos de Cristo y justificaba así su esclavitud como medio de conversión forzosa (Marcocci, 2012: 45-48) (la idea de que los pueblos indígenas de América no conocían a Cristo fue la base del argumento de Las Casas para no esclavizarlos). En 1454, el papa Nicolás V emitió una segunda bula llamada Pontifex Romanus. Esta bula confirmó los derechos comerciales y coloniales del rey de Portugal en todas las tierras al sur del cabo Bojador en África, dándole eficazmente a Portugal el monopolio del comercio de esclavos en el Atlántico y las rutas a Asia. En 1456, en la bula Inter Caetera, el papa Calixto III reiteró y revalidó Dum Diversas y Pontifex Romanus, confirmando así el derecho de Portugal a los territorios que descubrió a lo largo de la costa de África occidental, así como el derecho a esclavizar a los infieles y no cristianos que allí capturaron.


			Estas bulas legitimaron la expansión portuguesa de ultramar en África e hicieron de la conversión, mediante la esclavitud de las personas que vivían allí, una condición de dicha expansión. Al mismo tiempo, las categorías administrativas del colonialismo portugués, incluyendo la esclavitud, se basaban en el derecho romano y en principio no tenían un sustrato racial. Este fenómeno nuevo y sin precedentes de esclavitud masiva y transporte forzoso, a través del Atlántico, exclusivamente de africanos negros para trabajar en las plantaciones y las minas de las Américas requería, pues, coherencia intelectual y justificación ideológica. Es aquí donde el pensamiento religioso proporcionó un fundamento para la esclavitud sistémica de los africanos con fines comerciales y fue un vehículo para hacer de la raza un elemento clave de la esclavitud. La religión formó un aspecto fundamental de esta cultura de control político, social e ideológico que aseguró la dominación sobre los africanos esclavizados y legitimó las instituciones y prácticas de la trata de esclavos y la esclavitud en el Atlántico. Esta formulación teológica de la esclavitud racial no se basó en las características físicas y culturales de los africanos esclavizados, sino más bien en su condición espiritual. Las “almas de los negros” eran, literalmente, el criterio de su subordinación social.


			No obstante, las nuevas condiciones de la esclavitud en el Atlántico no encajaban fácilmente en los relatos teológicos que ya existían acerca de la esclavitud y requerían su propia justificación. En los sermones María, Rosa Mística, Vieira articula una amplia y sistemática justificación teológica de la esclavitud racial en un momento de múltiples crisis, tanto seculares como religiosas, del sistema atlántico portugués. El padre jesuita no valida la esclavitud sistemática de los pueblos del África subsahariana por motivos de fenotipo, sino por diferencias religiosas. Con este argumento otorga la sanción de la religión a todo el aparato que sustentaba la trata de esclavos, la esclavitud y el imperio atlántico de Portugal. Las justificaciones religiosas de la esclavitud en el Imperio portugués durante los siglos XV y XVI se refieren comúnmente a la historia de Adán y Eva, y a la caída del hombre para explicar el origen de la esclavitud. Sin embargo, los sermones del padre Antonio Vieira son de particular interés porque crea en ellos una nueva lógica teológica para la esclavitud específicamente africana que va más allá de la esclavitud y la desigualdad social entre amo y sirviente en general. Sus sermones brindan una interpretación teológica integral de la esclavitud en África, la trata transatlántica de esclavos y la condición de los esclavos en los ingenios de azúcar de Brasil como el destino divino de los pueblos africanos. Los acontecimientos históricos de la expansión colonial portuguesa, la trata de esclavos africanos y la esclavitud en Brasil aparecen entonces interpretados en los sermones dentro del tiempo escatológico de la Iglesia católica.


			Vieira se basa en una concepción del tiempo histórico que se remonta a San Agustín. En la concepción de Agustín de los “dos imperios”, el significado de la historia está más allá de sí mismo. El campo de la experiencia histórica terrenal está inscrito dentro de una concepción teológica del tiempo histórico. El mundo y el tiempo son creación de Dios. La historia del mundo comienza con la creación y termina con el juicio final. El principio anticipa el final y el final da cuenta del principio. El escatón no significa simplemente el final de la historia en el sentido de la narrativa de los acontecimientos humanos, sino el final del tiempo mismo. Karl Löwith (1949: 162) subraya que más allá del principio y el final está el infinito atemporal y eterno de lo divino. Sin embargo, sería más exacto decir que el infinito atemporal y lo eterno de lo divino también subyacen en la temporalidad de este mundo, creando así el espacio de la revelación y la profecía.


			La historia del mundo se divide en tres épocas: antes, durante y después de la existencia de la ley de Dios. Después del nacimiento de Cristo, el mundo entró en su última época y el juicio final marca el término de la historia humana y el fin del tiempo histórico. El juicio final es el fin absoluto: determina la historia humana futura y todos los eventos terrenales se interpretan con relación al mismo. El significado de la historia es siempre inminente. El juicio final proporciona el significado absoluto de todas las situaciones terrenales. Todo lo que importa es la redención y la salvación. Debido a que el significado de la historia está más allá de sí misma, los nuevos fenómenos deben incorporarse a una época final estructuralmente uniforme. Como el fin absoluto del tiempo histórico, el juicio final relativizó la experiencia práctica. Este marco cognitivo permite que San Agustín sea capaz de percibir e interpretar de manera efectiva los eventos terrenales incluso cuando estos son de poca importancia. Paradójicamente, el hecho de que el juicio final sea indeterminado y que aún esté por llegar crea un espacio para la actividad práctica efectiva en los asuntos mundanos y seculares de este mundo que carecen de importancia o consecuencia. De este modo, Reinhart Koselleck enfatiza que nada empírico es nuevo y teológicamente todo es novedoso (Koselleck, 1985: 99-100; Löwith, 1949: 160-173). Entonces, si confrontamos el juicio final como el fin absoluto del tiempo con la profecía, la revelación y el significado simbólico estos revelan el significado de los eventos. A pesar de su aparente carácter de otro mundo, la función de estos elementos es integrar la nueva experiencia en la narrativa y la temporalidad inmutable del escatón.


			Esta concepción de la temporalidad histórica revela la estructura interna de la construcción de la esclavitud racial de Vieira y las tensiones que hay dentro de ella. Vieira enfrentó una situación que desafió su propio marco cognitivo. La esclavitud sistemática de africanos, el transporte al Nuevo Mundo y el trabajo en las plantaciones y en las minas como parte de un sistema económico mundial emergente introdujeron nuevos fenómenos que iban más allá de la estructura conceptual de Vieira. Los pueblos de África occidental estaban, en el mejor de los casos, al margen de la narrativa bíblica de la historia, mientras que el descubrimiento y la colonización de las Américas estaban completamente fuera de ella. El sistema de esclavitud racial y la esclavización perpetua de los descendientes de africanos en el Nuevo Mundo introducido por los portugueses no tenía precedentes. Por lo tanto, Vieira no tenía categorías para conceptualizar adecuadamente las nuevas condiciones que la economía atlántica representaba. En términos de Koselleck, la temporalidad escatológica del juicio final determinó el “horizonte de expectativa” de Vieira, es decir, el futuro que podía concebir, y moldeó su capacidad para interpretar su “campo de experiencia”3 (Koselleck, 1990: 307-329, esp. 316-319). Las herramientas cognitivas a disposición de Vieira no le permitieron conceptualizar la historia como un proceso secular abierto. Desde su perspectiva, la Biblia y las enseñanzas de la Iglesia no proporcionaban ningún mecanismo con el que visualizar un futuro desconocido e incognoscible (Koselleck, 1990: 104). Solo podía concebir el futuro en términos escatológicos.


			No obstante, la experiencia fundamentalmente novedosa del sistema esclavista atlántico tenía que reconciliarse con el significado absoluto proporcionado por el juicio final. Vieira logra esta reconciliación a través de la lectura ecléctica y visionaria de las escrituras y la interpretación mística, milenaria y profética de la esclavitud atlántica que presenta en sus sermones María, Rosa Mística. La perspectiva articulada en estos sermones parece ser anómala o excepcional. Como visión integral del mundo, los sermones no tenían un precedente obvio en las enseñanzas existentes y tampoco se pueden integrar en la doctrina posterior. Sin embargo, a pesar de su carácter anómalo, los sermones de Vieira representan una justificación teológica poderosa, amplia y sistemática de un nuevo fenómeno; es decir, la esclavitud racial y la trata de esclavos en el Atlántico en un momento en el que la Iglesia y el imperio atlántico de Portugal estaban bajo ataque4. Sin embargo, estos sermones no fueron simplemente una defensa de los intereses seculares de Portugal. Su carácter tridentino y misionero afirma la vocación religiosa de la expansión portuguesa y el complejo esclavista en el Atlántico, así como la regulación eclesiástica de la vida secular frente al desafío protestante.


			Vieira vincula narrativas proféticas e históricas para proporcionar una justificación teológica de todo el proceso de la esclavización de africanos a través de una serie de correspondencias: el cautiverio en África coincide con el nacimiento espiritual, la trata transatlántica de esclavos con el bautismo, la esclavitud en las Américas con la imitación de Cristo y la salvación. Estas correspondencias efectivamente santifican todo el aparato del sistema esclavista portugués —África, la travesía intermedia y Brasil— y lo transforman en una “vía dolorosa” para los esclavizados.


			El punto central de la justificación teológica de Vieira para el cautiverio de los africanos negros es su interpretación de la crucifixión de Cristo. La crucifixión es el momento clave entre la creación y la caída del hombre y el juicio final y la resurrección. Aquí Vieira hace hincapié en la presencia de María junto con el apóstol Juan al pie de la cruz, así como en el nacimiento espiritual de Jesús como Cristo Salvador en el calvario a través de María. Vieira interpreta la crucifixión como un evento místico que representa simultáneamente el nacimiento de Cristo Salvador, el nacimiento espiritual de San Juan Evangelista y el nacimiento espiritual de los negros, quienes son los hijos de María (Vieira, 1954a: 9-15). Con la crucifixión, Jesús renace como Cristo Salvador a partir del sufrimiento de María. Desde la cruz, Jesús hace un gesto hacia Juan y le dice a María: “Este es tu hijo”. Con este acto, el amor de Jesús convierte a Juan en la encarnación del Jesús terrenal y por lo tanto en el hijo de María (Vieira, 1954a: 12, 15). María se convierte no solo en la madre de Juan, sino que místicamente da a luz a todos los hombres, incluidos los extraños y los gentiles (Vieira, 1954a: 17), y se vuelve así en la madre universal de todos los hombres que tienen fe y reconocen a Cristo.


			El tercer nacimiento en el calvario, en la interpretación de Vieira, es el de los negros. Estos nacen del sufrimiento en la cruz como hijos de Nuestra Señora, de quien son devotos. Este tercer nacimiento justifica la esclavitud de los africanos. Para Vieira, la Biblia es la fuente de todo significado y la situación de los africanos occidentales es impensable fuera de la narrativa bíblica (Bourdieu, 1980: 4-5, 54-56, 130). Para ubicarlos dentro de esta narrativa sagrada, primero los identifica con los etíopes, los cuales se encuentran entre los forasteros y los paganos “cuyo nombre y nación están escritos y registrados en los libros de Dios y las Sagradas Escrituras”. En la interpretación de Vieira, los etíopes mencionados en los salmos de David no son representativos de todos los negros, sino solo de aquellos para los cuales están predestinados a la salvación a través de la profecía (Vieira, 1954a: 19). Vieira reconoce la humanidad común de los etíopes: son hijos de Adán como otros paganos, pero se les tiene en baja estima. Su piel negra los señala como descendientes de Coré. Esta identificación de Vieira de los negros con los descendientes de Coré difiere de asociaciones más comunes de los negros, las cuales los identifican como hijos de Cam o Adán y sostienen la caída del hombre como justificación de la esclavitud negra. Vieira ancla así su concepción mística de la esclavitud y salvación de los africanos. Los seguidores de Coré se rebelaron contra Moisés y aunque se salvaron del castigo divino, sus descendientes ocupan el rango más bajo entre los hombres. Según los salmos de David, los descendientes de Coré, debido a su bajo estatus, fueron consignados a trabajar en las almazaras o en los lagares, donde cantaban himnos y salmos mientras trabajaban. En la interpretación de Vieira, los lagares (torcularia) se corresponden con los ingenios azucareros de Brasil (Vieira, 1954a: 16-17, 19, 30-33). Es su condición de descendientes de Coré, es decir, su condición espiritual, no su condición física, lo que justifica la esclavitud de los negros. De este modo, son elegidos por María para que sean sus hijos y puedan alcanzar la salvación.


			Vieira establece un vínculo lingüístico entre la palabra hebrea korah y “calvario”, quizás bajo la influencia de la cábala. Esta conexión mística explica el nacimiento de los etíopes a partir del amor especial de María al pie de la cruz. Vieira se refiere a los negros como los “hijos del calvario” o los “hijos de la pasión de Cristo”. Aunque son despreciados por los hombres y ocupan el rango más bajo, María predice místicamente su fe, piedad y devoción. Ella los selecciona de entre todos los pueblos (naciones en el significado bíblico) para que nazcan en el calvario como sus hijos. Por lo tanto, están marcados para un destino espiritual. La Santa Madre, la Madre de Dios, es su madre (Vieira, 1954a: 17-23). Mediante la fe, el conocimiento de Cristo y el bautismo son parte del cuerpo de la Iglesia y serán salvados. De aquí deriva su especial amor por María y su devoción al rosario. La profecía se une entonces a la historia terrenal (de hecho, en los sermones de Vieira el léxico religioso y el secular se compenetran entre sí y las palabras tienen significados tanto místicos como seculares). Portugal es el instrumento de la divina voluntad. La conquista portuguesa de “Etiopía occidental” y la esclavitud de sus habitantes es una misión divina y el cumplimiento de una profecía. En las Américas, con más plenitud que en cualquier otro lugar, innumerables etíopes, “con las rodillas en el suelo y las manos alzadas al cielo”, creen, confiesan y adoran el rosario de Nuestra Señora, y a través de él los misterios de la encarnación, muerte y resurrección del Creador y Redentor del Mundo (Vieira, 1954a: 23-25).


			Vieira contextualiza su interpretación de la esclavitud y la salvación a través de la oposición ligada entre cuerpo y alma y de lo temporal y lo divino. Él separa lo corporal y lo temporal del alma y lo divino y asigna cada uno a un plano de existencia separado. Estas dos dimensiones forman parte de un todo único, ya que interactúan y se dan sentido entre sí. El sufrimiento terrenal es el medio para alcanzar lo divino mientras el alma disciplina al cuerpo. La esclavitud y el sometimiento corporal son el nacimiento espiritual de los africanos esclavizados. Temporalmente, el esclavo es reducido al cuerpo, la encarnación del trabajo. El alma, la dimensión espiritual, se consigna a un plano de otro mundo y se convierte en un instrumento de disciplina y control temporal. La libertad del sufrimiento terrenal se encuentra solo en la salvación eterna. La esclavitud es, entonces, el medio para la salvación, y solo los africanos que son esclavizados pueden salvarse. La cristianización de los africanos, en la formulación de Vieira, se convierte en la racialización de la esclavitud.


			Vieira enfatiza que María no es la madre de todos los negros. El padre portugués marca una clara distinción entre los paganos de África y los que han aceptado a Cristo, refiriéndose solo a aquellos que tienen fe, han aceptado a Cristo y han sido bautizados. En su concepción, el cautiverio marca así el nacimiento espiritual de los africanos esclavizados. Estos son parte del cuerpo de Cristo y siempre serán hijos de la madre de Cristo (Vieira, 1954a: 19-20). Esta distinción valida la esclavitud al separar a los africanos no esclavizados de los que sí lo están. Los africanos de todas las generaciones anteriores y los que quedan en África están condenados: “[…] vuestros padres, quienes nacieron en las sombras de la idolatría, quienes viven en ella y terminan sus vidas sin la luz de la fe, sin el conocimiento de Dios, ¿adónde van después de morir? Todos ellos […] van al infierno donde arden y arderán por toda la eternidad” (Vieira, 1954a: 26).


			Por el contrario, los esclavizados, los hijos del calvario, serán salvados. Dios está tan preocupado por ellos que mil años antes de venir a la tierra inscribió la salvación de los etíopes en las Sagradas Escrituras a través de la profecía de David (Vieira, 1954a: 24-25). Estos deben dar gracias infinitas a Dios por darles conocimiento de Él y por sacarlos de su tierra, donde sus padres y sus hermanos y hermanas viven como gentiles y están condenados. También deben agradecerle el traerles al Brasil donde, instruidos en la fe, viven como cristianos y serán salvados. El nacimiento espiritual de los hijos del calvario, es decir, su esclavitud y transporte a Brasil, es su salvación. Es un milagro de la Providencia y la misericordia divinas: “¡Ah, si esas gentes sacadas del desierto de su Etiopía hubieran sabido bien cuánto le deben a Dios y a su Santa Madre por esto, lo que puede aparecer como exilio, cautiverio y deshonra, pero no es más que un milagro, y un gran milagro!” (Vieira, 1954a: 26).


			Vieira llama la atención sobre el flujo, sin precedentes históricos, de africanos esclavizados hacia Brasil en el siglo XVII (Alencastro, 2000: 183-185). El padre jesuita elogia la “inmensa transmigración de pueblos y naciones etíopes” que continuamente pasa de África a América. Además, contrasta el cautiverio de los israelitas con el cautiverio de los etíopes esclavizados: “Los israelitas cruzaron al mar Rojo y fueron de África a Asia para huir del cautiverio. Los etíopes cruzaron el océano, aún más grande, y pasaron de África a América para vivir y morir como cautivos. Los primeros nacen para vivir; y los últimos para servir” (Vieira, 1954b: 49). La expansión portuguesa, sancionada por Dios, es el instrumento de esclavitud y salvación. La esclavitud y la trata de esclavos proporcionan el paso a la salvación para los africanos y sirven a la vez los intereses temporales de los portugueses. Vieira comenta que la amargura del destino de los esclavos no afecta el trabajo de sus manos. Producen el fruto precioso, abundante y dulce que transportan las grandes flotas, enriquecen las arcas de Brasil y llenan el mundo de deliciosos sabores. Es la transmigración favorecida por Dios (Vieira, 1954b: 50).


			La trata transatlántica de esclavos aparece en el argumento de Vieira como el siguiente paso en el camino hacia la salvación de los hijos del calvario. Su tratamiento de la trata de esclavos profundiza aún más en su concepción dualista del cuerpo y el alma: “Todos los que se llaman esclavos no lo son del todo. Todo hombre está compuesto de cuerpo y alma. Lo que es y lo que se llama esclavo no es todo el hombre, sino solo la mitad de él […]. El dominio de un hombre sobre otro solo puede ser sobre el cuerpo y no sobre el alma” (Vieira, 1954b: 54). El lenguaje de la trata de esclavos y la esclavitud está integrado en esta concepción teológica. En el lenguaje del comercio de esclavos, un esclavo se conoce como peça, una unidad de contabilidad estandarizada. Vieira declara: “El nombre peça no incluye el alma del esclavo, solo significa y se extiende al cuerpo. Esto es lo que se esclaviza, esto es lo que se compra y se vende”. Vieira también argumenta que “la sujeción del esclavo al amo y el dominio del amo sobre el esclavo solo implica el cuerpo […] porque el amo del esclavo es amo y capaz de dominar solo una de estas partes, ustedes esclavos son llamados peças” (Vieira, 1954b: 56-57). Como una peça [pieza] de oro, de plata o de seda, el nombre peça no incluye el alma del esclavo, sino que solo se extiende al cuerpo: “Esto es lo que se trae de Etiopía a Brasil en la transmigración de los que aquí se llaman esclavos y aquí continúan su cautiverio” (Vieira, 1954b: 56-57).


			Vieira argumenta que Dios no sometería a los hombres a dos condenas, una en esta vida y otra en la próxima. Más bien, sostiene que hay dos migraciones. La esclavitud de la primera migración es organizada por Nuestra Señora del Rosario para prepararlos para la segunda migración (Vieira, 1954b: 51). En esta primera transmigración, que es la esclavitud temporal, Dios y su Santa Madre están preparando a los esclavos para la segunda transmigración, que es la libertad eterna. Vieira declara a los esclavos cuyos cuerpos están marcados por el hierro:


			Vosotros sois los hermanos de la preparación de Dios y los Hijos del Fuego de Dios. Los Hijos del Fuego de Dios en la presente transmigración de la esclavitud, porque en este estado el fuego de Dios os estampa con la marca de la esclavitud; y aunque esta es la marca de la opresión, también es el fuego que os alumbra a todos juntos ya que os trae la luz de la Fe y el conocimiento de los misterios de Cristo, los cuales son los profesados en el Rosario (Vieira, 1954b: 53).


			Vieira sostiene que por grande que sea el sufrimiento corporal de los esclavos, sus almas son libres. Aun así, advierte de que el alma también puede ser esclavizada. El alma no puede ser esclavizada ni por los amos ni por ningún rey, sino por los propios esclavos y por su propia voluntad. Aquellos que se reconcilien con su suerte, cumplan con su deber y se aprovechen de su situación serán recompensados con la salvación que merecen. Pero aquellos que se rindan a los deseos terrenales, resistan, adoren a dioses falsos o no guarden la ley de Dios para complacer a su amo terrenal están vendiendo sus almas al diablo y serán esclavizados espiritualmente por él. Asimismo, el amo que abuse de sus esclavos, no los instruya en la fe y les permita vivir en el pecado esclaviza sus almas y hace la obra del diablo. El individuo, ya sea amo o esclavo, debe elegir entre la ley divina de Dios y la salvación o la tentación del diablo y la maldición (Vieira, 1954a: 31 y 1954b: 61-62).


			Elegidos por María para nacer en el calvario, los africanos esclavizados son consignados a una vida de servidumbre en las Américas. Vieira señala las Américas como el lugar de su salvación y la esclavitud como el medio para lograrlo. La obligación principal de los esclavos, a los ojos de Vieira, es espiritual. Estos están forzados a cumplir con las obligaciones que emanan de su nuevo y elevado nacimiento como esclavos. La primera y más importante de todas sus obligaciones es dar infinitas gracias a Dios por haberles dado conocimiento de Él y por sacarlos de su tierra, donde sus padres y ellos viven como gentiles, y por haberlos traído a esta tierra, donde, instruidos en la fe, viven como cristianos y serán salvados (Vieira, 1954a: 24-25). Además, los esclavos de Brasil tienen el deber especial de servir, venerar e invocar a la Santísima Virgen, su madre, con el rosario para ser aliviados, santificados y para ofrecerle su trabajo. El rosario es su certificado de manumisión. A través de la devoción al mismo, la misericordia de Nuestra Señora del Rosario librará sus almas del pecado y de la esclavitud del diablo, y los liberará de su esclavitud terrenal (Vieira, 1954a: 23-24, 34 y 1954b: 65, 70-74, 77).


			Vieira ve los ingenios azucareros como el lugar ejemplar de su servidumbre y de su sufrimiento. Vieira declara que no hay nada en la tierra que se parezca más al infierno que cualquiera de los ingenios azucareros de Brasil:


			En verdad, quienquiera que, en la oscuridad de la noche, vea esos tremendos hornos ardiendo perpetuamente, las llamas brotando de cada una de las dos bocas o conductos por donde respira el fuego, los etíopes o cíclopes bañados en sudor, tan negros como robustos, que alimentan el pesado y duro material al fuego, las horcas con las que mueven y avivan el fuego, los calderos o lagos hirvientes con su superficie burbujeante continuamente batida, ahora arrojando espuma, ahora emitiendo vapores calientes, más de calor que de humo, y volviéndolos de nuevo a líquido para reconvertirse en vapor, del ruido de las ruedas, de las cadenas, de toda la gente del color de la misma noche, trabajando vigorosamente, todos gimiendo a la vez sin interrupción ni descanso. Quién podría dudar […] del parecido con el infierno (Vieira, 1954a: 40-41).


			Lo que Vieira llama un “dulce infierno” tiene un significado espiritual para los etíopes esclavizados. El sufrimiento perpetuo es su derecho hereditario (Vieira, 1954a: 2-12, 25-30, 38-40). Su nacimiento en el calvario los obliga a vivir en imitación de Cristo, es decir, de Cristo crucificado en la cruz (Vieira, 1954b: 81-84). En palabras de Vieira: “Todos los misterios de la vida, muerte y resurrección de Cristo, que pertenecen a los negros por su condición, son dolorosos” (Vieira, 1954a: 39). De la misma manera que Cristo sufrió en la cruz, los “Hijos del Fuego de Dios” son elegidos para sufrir en su esclavitud. En una declaración directa a los esclavos Viera sostiene que “no hay obra ni forma de vida en el mundo más parecida a la cruz y la pasión de Cristo que la que lleváis a cabo en los ingenios azucareros” (Vieira, 1954a: 31-32). Los ingenios, en opinión de Vieira, son el calvario de los esclavos, el equivalente al sufrimiento de Cristo en la cruz (Vieira, 1954a: 32-33):


			En los ingenios azucareros están los imitadores de Cristo crucificado porque sufren de una manera muy similar a la que sufrió el Señor en su cruz y en toda su pasión. Su cruz estaba hecha de dos piezas de madera y la vuestra, en un ingenio azucarero, está hecha de tres5. […] la Pasión de Cristo fue en parte una noche sin dormir, y en parte un día sin descanso, y también lo son vuestras noches y vuestros días. […] las cadenas, las cárceles, los golpes, los insultos, vuestra imitación se compone de todo eso, que, si va acompañada de perseverancia, merece también el nombre de martirio (Vieira, 1954a: 32).


			Esta construcción teológica de la vida de los esclavos como imitación de Cristo produce y justifica un sistema de obediencia basado en la raza. El sufrimiento de los “Hijos del Fuego de Dios” imitando así a Cristo es la “disciplina más extrema y elevada”. Los esclavos deben soportarla con la perseverancia física y espiritual de Cristo en la cruz. El trabajo continuo es una obligación divina que debe realizarse al servicio de Dios y de la Santa Madre (Vieira, 1954a: 32-33). Favorecidos por María, los negros de los ingenios azucareros tienen el deber de servirla, venerarla e invocarla a través del rosario y del trabajo. Gracias a la buena fortuna de su condición, los misterios del rosario permiten a los esclavos aprovechar su trabajo, santificarlo y ofrecérselo a María (Vieira, 1954a: 23-24, 32) Como hijos de la madre de Dios, es su deber rezar el rosario durante sus horas de trabajo: “Se podría decir que trabajar día y noche en un ingenio azucarero con tareas que se amontonan unas sobre otras (y a veces incluso en días santos) no deja tiempo ni lugar para rezar el Rosario” (Vieira, 1954a: 30). Pero el ejemplo divino de Cristo en la cruz enseña que la devoción a la Santa Madre no debe olvidarse. Los esclavos están obligados a venerarla e invocarla ofreciendo solo una parte del rosario, incluso si no pueden rezarlo en su totalidad (Vieira, 1954a: 24-26, 30, 31, 35-37). Al rezar y meditar los dolorosos misterios del rosario, el infierno del ingenio azucarero se transformará en un paraíso, su ruido se transformará en armonía celestial y los hombres, aunque negros, en ángeles (Vieira, 1954a: 41).


			La disciplina espiritual de los esclavos de sufrimiento duradero y trabajo continuo se define por su devoción a la Virgen María. Esta misma disciplina, perseverancia y trabajo dan forma también a su existencia terrenal. Vieira enfatiza que tanto los amos como los esclavos son parte del cuerpo de Cristo (Vieira, 1954a: 20) pero contrasta la riqueza temporal y el poder de los amos con la pobreza y la impotencia de los esclavos (Vieira, 1954a: 49-50). El jesuita portugués advierte a los amos que tienen que cuidar mejor las almas de sus esclavos: “Y que el caos resultará […] si los que se llaman a sí mismos señores del ingenio solo están atentos a sus intereses temporales, los cuales adquieren de esta labor inhumana de los trabajadores, sus esclavos, y las almas de estos miserables cuerpos reciben tan poco cuidado que ni alaban ni sirven a Dios, y peor aún, ni siquiera lo conocen” (Vieira, 1954a: 31).


			Sin embargo, Vieira proporciona una justificación teológica para la explotación temporal y la apropiación del trabajo de los esclavos:


			[…] Cuando servís a vuestros amos, no sois sus herederos ni se os paga por vuestro trabajo. Vosotros no sois sus herederos porque la herencia es para los hijos y no para los esclavos. Y no se os paga por vuestro trabajo porque un esclavo sirve por deber y no por un estipendio. Servir sin esperanza de recompensa durante toda la vida, sin descanso más que la tumba es un estado triste y miserable. Pero hay una buena solución […]. La solución es que cuando sirváis a vuestros amos, no sirváis como los que sirven a los hombres, sino como los que sirven a Dios […]. Porque entonces no serviréis como esclavos, sino como hombres libres, porque Dios os pagará por vuestro trabajo […] y no obedeceréis como esclavos sino como hijos, porque Dios, con quien estáis de acuerdo, os hará sus herederos” (Vieira, 1954b: 79-80).


			Vieira defiende así una concepción paternalista de la autoridad que obliga a los amos a cuidar espiritualmente de aquellos que no pueden cuidarse a sí mismos, pero bajo ningún precepto desafía su dominación temporal.


			La concepción teológica de Vieira sobre la esclavitud y las relaciones entre amo y esclavo produce una obediencia basada en la raza. A pesar de todas las desigualdades que emanan de la esclavitud, los esclavos deben reconocer la justicia y la providencia de su condición (Vieira, 1954a: 50). Estos deben someterse y ser obedientes a sus amos, no solo a los buenos y modestos, sino también a los malos e injustos. Esto se debe a tres razones. Para él, la gloria de la perseverancia es sufrir sin culpa. Además, esta es la gracia por la cual los hombres se hacen aceptables a los ojos de Dios. Finalmente, y verdaderamente sorprendente, es la idea de que este estado en que Dios los ha colocado, la vocación de un esclavo es como la de su hijo, quien sufrió por los hombres y dejó el ejemplo que los esclavos deben imitar (Vieira, 1954b: 81). Los esclavizados deben tener paciencia y comprender y hacer uso del estado de gracia que Dios les ha dado. Están obligados a obedecer y servir voluntariamente a sus amos y no pueden dejar su cautiverio. El sufrimiento y el castigo que deben soportar son una de las disciplinas más austeras de la Iglesia, porque no sirven al hombre, sino a Dios. Su vocación es la imitación de la paciencia de Cristo y su recompensa es una herencia eterna (Vieira, 1954b: 82-83).


			En estos sermones, Vieira racializa la esclavitud por motivos espirituales y vincula a los africanos a la esclavitud sobre la base de la raza. Al hacerlo, formuló una justificación teológica integral de la esclavitud africana en el Atlántico portugués. El jesuita portugués articuló una concepción de la diferencia racial que abarcaba todos los aspectos seculares de la esclavitud africana, desde la captura y venta en África al transporte a través del Atlántico y una vida de esclavitud perpetua en las plantaciones de América. En esta concepción, toda una vida de trabajo y sufrimiento está disciplinada por la devoción a la Virgen María y la promesa de la salvación. Este marco sería posteriormente reformulado y elaborado por otros jesuitas. Escribiendo a principios del siglo XVIII, Jorge Benci (1977/1700) y Andre João Antonil (1968/1711) centraron su atención más directamente en la esclavitud en Brasil. Ambos buscaron formular pautas prácticas para el tratamiento de esclavos y la gestión del trabajo esclavo en los ingenios azucareros y otras empresas económicas coloniales basadas en la concepción cristiana de las obligaciones recíprocas entre amo y sirviente (Marquese, 2004: 19-83). De este modo, proporcionaron una concepción normativa de las relaciones y el manejo de los esclavos que legitimó las instituciones de la esclavitud y articuló una cultura de control sobre la población esclavizada en ausencia de un código esclavista formal y una concepción de la economía política.


			Estas construcciones teológicas de raza y esclavitud dieron coherencia intelectual e importancia práctica a lo que Robin Blackburn (1997) ha llamado “esclavitud barroca”. No obstante, la formulación de Vieira fue de corta duración. En un plano macrohistórico, las crisis seculares y religiosas del sistema atlántico portugués se imbricaron en el Renacimiento, la Reforma protestante, la formación de monarquías absolutas territoriales, la expansión del mercado mundial y el descubrimiento y colonización europeos del Nuevo Mundo. Estos desarrollos introdujeron elementos nuevos y sin precedentes en la cultura europea que desafiaron esta concepción teológica de la historia y, en términos generales, representaron el nacimiento de la modernidad (Koselleck, 1990: 316). La construcción de Vieira de la esclavitud racial fue erosionada por la expansión misma de la participación multinacional en la trata de esclavos y el sistema esclavista del Atlántico. Sus ideas fueron desafiadas por las concepciones ilustradas de la esclavitud y la raza que se formularon como parte del surgimiento de la esclavitud colonial angloholandesa y francesa y el traslado del epicentro del complejo azucarero y esclavista atlántico desde Brasil al Caribe a partir del siglo XVII. Esta expansión fue acompañada por construcciones ilustradas de la raza que desplazaron el énfasis en la idea de diferencia desde el alma a las características físicas y culturales de los pueblos no europeos (Eze, 1997; Valls, 2005).


			No obstante, el discurso profético de Vieira fue suprimido por la propia Iglesia. En la Edad Media proliferaron las doctrinas y movimientos mesiánicos, milenarios, apocalípticos y quiliásticos. Como parte de su propia burocratización, la Iglesia se afirmó como el medio institucional para lograr la salvación. Su doctrina ya no esperaba la inminencia histórica de los últimos eventos e intentó regular la profecía (Löwith, 1949: 166-167). El Quinto Concilio de Letrán (1512-1517) buscó poner la enseñanza milenaria o profética bajo el control de la Iglesia para fortalecer su propia autoridad (Löwith, 1949: 156-158; Koselleck, 1990: 126-127). En Portugal, la fragilidad de la independencia y de la dinastía de Bragança, especialmente después de la muerte de don Juan IV, propiciaron un terreno fértil para las enseñanzas proféticas y milenarias (Lima, 2010; Megiani y Lima, 1994: 161-230). Muy popular fue la creencia en el “sebastianismo”, la convicción de que el rey Sebastián, asesinado en la batalla de Alcacer-el-Kabir en 1578, regresaría y establecería un imperio universal que culminaría con la conversión de todos los herejes e incrédulos al cristianismo católico romano bajo la soberanía espiritual del papa y el gobierno temporal del rey de Portugal. El mismo Vieira predicó que Portugal era el Quinto Imperio profetizado divinamente. La resurrección de Juan IV lo devolvería a un poder temporal y espiritual global. Portugal, elegido por Dios, estaba destinado a convertir el mundo entero al cristianismo en preparación para el preludio del juicio final. Vieira se negó a condenar esta elaborada escatología política y fue condenado por la Inquisición (Vieira, 1953a y 1953b; Cohen, 1998: 119-192; Boxer, 1978: 115-118). Tras su condena, la interpretación escatológica de Vieira de la esclavitud africana se desvaneció en la oscuridad. Sus huellas permanecen en la hermandad laica de Nossa Senhora do Rosário que se puede encontrar en todo Brasil, la cual está solo abierta a los negros (Bosi, 1993: 143; Boschi, 2019).


			Para el lector contemporáneo, los sermones de Vieira pueden parecer excéntricos, ya que están marcados por una otredad que se deriva de la experiencia histórica y de una teología específica y por ello son difíciles de comprender. No obstante, la naturaleza excepcional de estos sermones puede ser más reveladora de las tensiones en juego en el Atlántico portugués que cualquier número de documentos más típicos (Ginzburg y Poni, 1991: 8). Visto desde esta perspectiva, el examen de la construcción teológica de la raza de Vieira sirve para recordarnos que los conceptos de raza y esclavitud se han reconstruido continuamente en diferentes contextos y por diferentes medios como parte de los procesos históricos de reestructuración del mundo atlántico.
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			CAPÍTULO 2


			La negrura en Cartagena de Indias según Sandoval 
y Gumilla


			Andrea Guerrero-Mosquera


			Introducción


			Este capítulo explora cómo era percibidas las personas de origen africano por medio de los textos de José Gumilla y Alonso de Sandoval. Esto se ha logrado por medio de un análisis comparativo de las descripciones que estos autores hicieron sobre las personas con albinismo y vitíligo, al mismo tiempo que se ha podido ver qué características eran “típicas” a la hora de describir a las personas de origen africano. En este sentido, como resultado se han encontrado descripciones estereotipadas, pero que permitían ver los diferentes colores de la negrura.


			A través de los escritos de Alonso de Sandoval y José Gumilla es posible asomarse al pensamiento que se tenía sobre el color de la piel de las personas de origen africano, al mismo tiempo que es viable entender, de una u otra forma, el perfeccionamiento de algunos conceptos asociados con la negrura, o mejor, con los colores de la negrura. Porque estudiar a las personas con albinismo y vitíligo permite pensar en los diferentes colores en los que la negrura era representada; además, es factible tener un acercamiento variado y diverso de cómo eran vistas y analizadas las personas de origen africano en Nueva Granada y el Caribe.


			Si bien la percepción de estos dos problemas en la piel es en la actualidad algo natural al ser un proceso biológico, no siempre se ha concebido como algo normal, ya que se entendía que las personas africanas y sus descendientes debían ser negras por diferentes factores: el destino divino, el determinismo geográfico y la condición natural de los africanos. Es decir, la maldición de Cam, vivir en el trópico y ser africano (o etíope como eran llamados) era sinónimo de negro.


			En definitiva, en este capítulo se analizará está concepción como resultado del pensamiento de la época. Estas reflexiones iban desde la incredulidad y el asombro hasta posiciones “concluyentes”. Por ello, antes de adentrarnos en el pensamiento de estos autores, es necesario dejar algunos planteamientos sobre cómo se entenderá el término “raza” y su relación con el color y la imagen. Con respecto al concepto raza, se considera importante traer a colación los planteamientos de Max Hering Torres (2007) para quien los estudios sobre raza y racismo han estado en dos lados opuestos, dado que algunos investigadores han sugerido que el concepto raza solo se puede estudiar desde el siglo XVIII y otros, desde la Antigüedad. En esa dualidad, Hering Torres presenta un análisis desde “los estatutos de pureza de sangre”, en estos se puede ver una clara relación entre raza y linaje. En un principio, dicha relación entre raza y linaje era afín a la religión católica, en ese sentido, lo que se buscaba era que las personas “puras” no tuvieran mancha de “raza de judío ni de moro ni herejes” (2011: 43). También, el autor se acercó a la concepción de nobleza, que, si bien no hace referencia explícita al concepto raza, sí estaba ligado a la pureza que se pretendía en la Francia del siglo XVI. Todos estos aspectos, poco a poco, y a raíz del contacto con territorios transoceánicos (África, América y Asia), en Europa se configuró el término “raza”, acuñado por primera vez en 1685 en un ensayo de François Bernier, quien buscaba clasificar a la población en “cinco razas” y según las características de la cara y el cuerpo. Estas consideraciones fueron ampliamente usadas por Linneo (1758: 20-22), quien, además de lo anterior, realizó sus clasificaciones con base al “humor”, con lo que dotó, a los no occidentales de tipologías relacionadas con el espíritu y la moral, al mismo tiempo que con la pigmentación de la piel. Es decir, el factor del color hace su aparición en este momento de la historia. Sobre este último aspecto, es importante traer a colación la concepción del color que se tenía en la época, según Max Hering, desde la Antigüedad lo blanco era relacionado con lo bueno, lo bello y lo divino, en contraposición a lo negro, que estaba vincula­­do a la amoralidad, la perversión y lo diabólico, lo que supeditaba a los africanos a la servidumbre. Con respecto al color y las personas de origen africano, retomaremos el trabajo de Anne Lafont (2013: 67-73), quien no solo retoma a los clásicos como Hogarth’s Blacks: Images of Blacks in 18th-Century English Art y The Negro in Art: A Picturial Record of the Negro Artist and the Negro Theme in Art, sino que, también, en sus estudios se ha acercado a las imágenes que se evocan a las personas esclavizada en América, en especial a la parte francesa. Con sus estudios ha explorado la imagen de los afrodescendientes en el arte occidental y con ello ha facilitado la comprensión de esta parte de la historia de las personas esclavizadas, al mismo tiempo que que ha investigado en la imagen de las personas de origen africano como una historia transnacional, en la medida que existe una estrecha relación en la producción y circulación de imágenes del Caribe en Europa; esta consideración surgió como resultado de una visión descolonizada de los cuerpos negros y del establecimiento de vínculos en la producción de dichas imágenes y el estudio de las mismas; de este modo, se acentúa la importancia de la conjunción entre la historia natural del siglo XVIII y las artes visuales y por medio de estas, analizar los diferentes colores de la negrura. No es casual aludir al periodo anterior, ya que por aquella época se generalizaron los discursos estéticos en donde se dividían aspectos como la inteligencia, el comportamiento y la belleza bajo el supuesto de que los seres humanos estaban, o debían estar, divididos según el color de la piel, convirtiéndose el color en la matriz visual de la conceptualización de lo racial en los estudios de naturalistas y enciclopedistas (Lafont, 2013: 90).


			Al igual que Hering Torres, Lafont destaca la importancia de Bernier en la “división por razas” y la concepción del color. Ambos coinciden en que, si bien no fue el primero en mencionarlo, sí sentó las bases para que se considerara el color como algo determinante en la concepción de la raza, al mismo tiempo que “modernizó” el término y su estrecha relación con el color. En ese sentido, Lafont (2013) considera que aunque hay suficientes estudios al respecto, desde la historia de la ciencia, la historia política y la estética, es importante ahondar en el abordaje de imágenes en este tipo de investigaciones en las que se cuestiona la visualidad y la representación, porque los estudios sobre la raza y la división de la especie humana en colores de piel están entremezclados. Por ello, en este capítulo se retomarán los planteamientos de Lafont a la hora de estudiar el color, especialmente, el uso de la pintura en las imágenes de personas de origen africano, de modo que podamos acometer un acercamiento teórico y visual a las representaciones pictóricas que aquí se estudiarán. En este sentido, realizar un estudio a las personas consideradas como “monstruosas” (porque padecían albinismo y vitíligo), ayuda a adentrarse en la visualidad del color y, en este caso, de la negrura.


			María Alejandra Flores de la Flor (2012) ha teorizado sobre la presencia de lo monstruoso en el contexto hispánico. En sus estudios destaca que los monstruos, entendidos como seres desviados del orden acostumbrado de la naturaleza, han despertado el interés del público en general, ya sea desde el punto de vista filosófico, jurídico, teológico, científico, médico o literario. Además de los tratados de teratología, proliferaron otras publicaciones impresas, como las “relaciones de sucesos”, que daban cuenta de lo monstruoso, pero desde visiones más arraigadas en la cultura popular y que podrían llamarse supersticiosas. Este hecho se evidencia en los discursos que se realizaban sobre los albinos en África. Poco a poco este pensamiento fue cambiando y pasó de lo supersticioso al conocimiento científico; por tanto, en el siglo XVIII hubo un fuerte predominio por el interés científico y racional a la hora de crear una imagen deshumanizada de las personas de origen africano. Este pensamiento se prolonga hasta el siglo XIX y es aquí donde los estudios de Frida Gorbach (2008) cobran relevancia, en la medida que permiten ver un proceso de adaptación y una continuidad en la construcción de lo monstruoso6. Este interés puede verse en el Caribe (hispano, francés e inglés); por ejemplo, para el padre Guimilla, en Cartagena de Indias, era muy importante el color de la piel de las personas de origen africano, por ello dedica una parte de su texto para hablar del color de los “etíopes” y el origen del mismo, destacando la presencia de los albinos. En la descripción insistió en subrayar, como muchos otros, que los albinos eran hijos de padres negros y que, por tanto, esa era su naturaleza.


			Entonces, ¿cuál era el origen de esta condición en la piel? Para algunos, como Hoefer (1848) y Dapper (1686), la blancura de los albinos o las personas “manchadas” era producto de la imaginación de las madres; esta conclusión fue motivada por concepciones hipocráticas, en las que se consideraba que durante el embarazo la imaginación de la madre jugaba un papel determinante a la hora de materializar alguna acción en el gestante, es decir, que mediante un proceso de estimulación como el hecho de ver y pensar continuamente una imagen durante el embarazo se podía recibir algún tipo de modificación como es el caso del albinismo o las manchas en la piel (Moscoso, 2001: 141; Gorbach, 2000: 41). Es decir, la imagen jugó un papel fundamental a la hora de modificar el color de piel de las personas de origen africano y, al mismo tiempo, el color determinaba el destino de dicha población. Un intersticio en el que el estudio del color y de la imagen juega un papel preponderante.


			Con los planteamientos de Hering Torres sobre raza y color, y los estudios sobre historia del arte, color y raza de Lafont se podrá hacer un acercamiento a la relación que existe entre imagen, raza y color en las representaciones visuales y escritas en las personas de origen africano. En este sentido, en las descripciones se verá cómo el color de la piel y el origen geográfico se traslapan con la palabra “raza”, pasando a tener una relación íntima y casi simbiótica en las mismas descripciones, pero que permiten conocer la percepción que se tenía de dicho término en aquella época.


			La negrura en Cartagena de Indias 
según Sandoval y Gumilla


			Durante décadas, Cartagena fue el paso obligado para viajeros y comerciantes que pasaban por América por ser escala ineludible para quienes iban al Virreinato del Perú, lo que incluía por supuesto a Nueva Granada. Al mismo tiempo, fue un puerto obligado para pasar a Panamá y Centroamérica, y su indudable conexión con el Caribe. En este sentido, se podría decir que por este puerto pasaron un sinfín de personas, entre ellas, algunas de origen africano. Entre los muchos africanos que pasaron por este lugar de paso se puede mencionar a Francisco, un niño de siete años que llegó al puerto en los primeros años de la década de 1620. Francisco fue considerado como una novedad. ¿La razón?, era Albino. El pequeño nació en Quilombo, Angola, pero pasaba por Cartagena de Indias porque, según Sandoval, el gobernador de Angola y caballero del Hábito de Cristo, Juan Correa de Sosa (João Correia de Sousa), lo llevaba de viaje a Europa como regalo al rey Felipe IV. La visita de estos dos personajes no pasó desapercibida en la ciudad porque, según Alonso de Sandoval, el niño “era blanco sin parangón”. Además, era rubio, tenía ojos marrones y apenas podía ver. Asimismo, tenía la nariz roma y cabello rizado (Sandoval, 1627: 12). El niño y su blancura asombraron a los habitantes de la ciudad por lo que fue paseado por toda la ciudad con la finalidad de mostrar las cosas extraordinarias, raras, pintorescas e incluso monstruosas que se podían encontrar en Angola.


			Sandoval no mintió, Juan Correa de Sosa fue gobernador de Angola entre 1621 y 1623. Después de ejercer ese cargo, pasó por Cartagena de Indias y La Habana, desde esta última ciudad escribió una carta el 20 de marzo de 1624 al arzobispo de México en la que solicitaba que interviniera por él ante su majestad porque estaba siendo custodiado por cuatro soldados y que casi lo asesinan, pero él sorprendió a las personas que lo harían y los mató. Además, en dicho documento Juan Correa reiteraba que el “negocio de Angola era diferente al de México”7. Pero ¿a qué se refería con esto? Su periodo como gobernador fue corto, porque tuvo conflictos con algunas personas prominentes en la zona (AHU, 1622)8, entre los cuales se pueden mencionar sus asuntos en el comercio de personas esclavizadas derivados de la invasión a Cassanze. De acuerdo con David Wheat (2016: 85-86), a finales de 1622, en Cassanze, João Correia de Sousa apresó una gran cantidad de cautivos incluidos “sobas” y “negros libres”, de los cuales algunos fueron enviados a Brasil. Es decir, personas que no debían ser esclavizadas y por eso sus “negocios” en Angola no tenían nada que ver, según él, con lo que pasaba en la Nueva España, aun cuando las coronas estaban unidas.


			Tras sus contratiempos en Angola, Sousa renunció a sus funciones y huyó de allí a principios de 1623; posteriormente, llegó a Cartagena de Indias en un barco que se usaba para el comercio de esclavizados. Viajó junto con un oficial y algunos esclavos que probablemente vendió en dicho puerto para obtener dinero que le permitiera llegar a la península ibérica. En dicho puerto, reservó un pasaje en el galeón San Antonio que hizo escala en La Habana. En este punto, Wheat encontró un dato relevante que va más allá de un encuentro violento en el puerto, según el autor, Correia de Sousa habló con el gobernador de la ciudad para solicitarle que arrestara a “un magistrado de Angola” que se encontraba en La Habana y que, presumiblemente, estuvo en contra de la invasión de Cassanze por su parte. Al respecto, en este texto se considera oportuno abrir el abanico de posibilidades ante una riña más fuerte y de larga data, en la que Correia de Sousa sospechaba del magistrado y lo señaló como posible autor intelectual del ataque que sufrió en dicha ciudad.


			A pesar de todo, el exgobernador salió de dicha ciudad junto con personas esclavizadas y sirvientes personales. Estos incluían dos enanos negros, un albino y una india libre. Finalmente, llegó a Sanlúcar de Barrameda, pero dejó atrás sus pertenencias, escapando así de su destino frente a la justicia ibérica9. Como se puede ver, un albino, tal vez Francisco. Este dato es curioso porque quiere decir que estos tres individuos acompañaron a Correia de Sousa todo el camino y es probable que prefiriera venderlos en alguna corte europea en donde eran considerados como un bien preciado por ser considerados exóticos. Este tipo de itinerarios permiten examinar las interconexiones comerciales que hubo en estos puertos atlánticos, al mismo tiempo que permiten ver la manera en que las personas consideradas diferentes o extrañas circularon como mercancía a ambos lados del atlántico e incluso fueron usados como regalos.


			Volviendo al relato de Alonso de Sandoval, se debe mencionar lo significativo que es, en la medida en que proporciona detalles de un trastorno cutáneo poco conocido o documentado en Nueva Granada. Al mismo tiempo, es relevante porque el libro de Sandoval circuló en gran parte de la comunidad jesuita que tuvo contacto con africanos, es decir, es posible que este relato haya llegado a oídos de varios jesuitas en la América española y que haya provocado la curiosidad de las personas que lo leyeron. El impacto de sus palabras sobre el albinismo es difícil de medir, pero leer el asombro que causó en la ciudad de Cartagena de Indias y la curiosidad que generó es un indicio que permite pensar en la forma en que eran vistas las personas con albinismo.


			Se considera importante destacar la omnipresencia del libro como parte central de las fuentes que se pueden usar para la investigación, que permite, de una u otra forma, estudiar la historia de las “cuatro partes del mundo”. Estos textos son un testimonio de la materialización de la imposición y la intencionalidad de universalizar (o europeizar) el conocimiento de los territorios de ultramar. Esto se puede afirmar en la medida que se dedicaron miles de páginas para describir lo que encontraban; del mismo modo que se elaboraron cientos de láminas y pinturas para retratar lo descrito. En ese cúmulo de conocimientos, se puede ver reflejada una clara occidentalización de la imagen de las personas de origen africano, dado que en ellas se necesitaba representar el devenir del tiempo, las personas, la naturaleza, en fin, todo lo desconocido, que se dio a conocer gracias a la curiosidad apremiante de la metrópoli por conocer dichos lugares que eran visto con la expectativa de encontrar lo monstruoso, lo bárbaro y lo salvaje.


			Algo similar sucedió con Benedetto Silva d’Angola, quien llegó a Italia esclavizado como parte de la servidumbre extranjera y exótica del gran duque de Toscana, Cosimo III de Medici. Es decir, existían más personas con alguna condición “exótica” dentro del palacio. A diferencia de Francisco, de Benedetto se conservan dos retratos, el primero se presume que fue elaborado por Antonio Franchi y el segundo fue pintado por Domenico Tempesti. El primero de ellos revela a un Benedetto joven (figura 1); el otro, a uno adulto. A pesar de sus diferencias, ambas imágenes desvelan el interés por retratar a una persona que era vista diferente, al mismo tiempo que consideraron que era importante dejar testimonio de ello para las futuras generaciones.


				Además de lo anterior, se debe mencionar que ambas imágenes demuestran la visón que los europeos tenían del otro (el albino) y la mirada totémica del albino en dichas imagen en función de la cultura filosófica y naturalista de la Europa de la Ilustración (Lafont, 2019: 52).






			FIGURA 1


			Benedetto Silva d’Angola
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			Fuente: Wikimedia Commons.


			



Por último, es importante resaltar que en la primera imagen el joven Benedetto posó semidesnudo, lo que denotaba su carácter salvaje. Estaba sosteniendo una flecha con la inscripción “Benedetto Silva Moro Bianco d’Angola di padre e di madre negri”. Estos no son elementos menores; en primer lugar, su torso semidesnudo pretendía mostrar que así era su condición como moro bianco y, en segundo lugar, la inscripción remite a su herencia africana (D’Angola) y negra (negri), a la que no puede eludir, y que se pretendió contrastar con su albinismo. Como se pudo ver en líneas anteriores, Alonso de Sandoval destacó este aspecto en la descripción de Francisco.


			En el segundo cuadro se puede ver a un Benedetto más maduro y vestido, sin ninguna inscripción, pero con rasgos que resaltaban su problema de melanina: cabello muy claro, cejas y pestañas casi blancas. Estas características con su cabello ensortijado y su nariz y labios anchos. Este fenotipo que resaltaba su negrura permite ver las diferentes dimensiones en las que esta era retratada según fuera el contexto y, obviamente, la persona, dejando así la posibilidad de ver los diferentes colores de la negrura.


			Con respecto a la negrura, además del texto de Alonso de Sandoval, en el de José Gumilla hay datos relevantes que merecen ser analizados en conjunto. Este último resguarda parte de la historia de Mary Sabina, una niña con vitíligo en la Cartagena de Indias del siglo XVIII. Los dos textos describen a personas con albinismo y vitíligo, y muestran una clara posición de los esclavizados y el color de su piel. También se analiza en ellos la exégesis de los atributos que se han considerado curiosos, pintorescos y extravagantes, estereotipos que sirvieron, de una forma u otra, para justificar el comercio de esclavizados.


			Para analizar el libro de Alonso de Sandoval y conocer la construcción de la negrura, es necesario resaltar dos cosas: primero, que nunca viajó a África, por tanto, realizó las descripciones a partir de lo que vio y oyó; y segundo, que conoció el contexto preguntando a colegas, capitanes de barco y esclavizados en Cartagena de Indias, a quienes preguntó sobre su lugar de origen, su idioma y el conocimiento que tenían de la religión católica. Se podría decir que su desconocimiento de África no fue impedimento para satisfacer su curiosidad a través de los testimonios aportados por terceros, y ante la ausencia de imágenes, sus descripciones nos permiten reconstruir parte de lo que le asombró, es decir, su libro permite (re)crear imágenes. En otras palabras, en ausencia de una imagen, las descripciones son un complemento valioso y viceversa.


			De acuerdo con estas limitaciones, Sandoval se pudo hacer una idea de la consideración estereotipada que se tenía de las personas esclavizadas en Nueva Granada. Esto se puede contrastar en un sinnúmero de descripciones que él dejó para la posteridad, de las cuales resaltaremos la visión que tenía acerca de las personas albinas y con piebaldismo (vitíligo generalizado) dado que, dentro de su mentalidad era prácticamente imposible pensar que existieran personas tan blancas en África porque, tanto en los relatos bíblicos como en los teológicos, se indicaba que el color de la piel de las personas estaba determinado por dos cosas: la maldición de Cam y la posición geográfica del continente. Ya se sabía de la existencia de los albinos (Katzew, 2016: 58)10, pero para Sandoval, al parecer, era algo completamente nuevo. Por ello, encontrar personas albinas le llevó a indagar acerca de esta condición y su “origen” en África. En uno de sus relatos se pueden encontrar algunos detalles y referencias al respecto:


			Y del Reyno de Beni, tengo cierta, y fidedigna informacion que muchas negras de esta casta, y generación, cuyos maridos son tambien negros, paren los hijos tan blancos, que de puro albos, salen cortos de vista, y con los cabellos plateados: y los hijos destos blancos suelen con variedad bolver a nacer negros, pero todo unos y otros afeminados y para poco; y q (sic) solo sirven de hechizeros. A estos llaman los naturales de la tierra Abaraes, y estimanlos en tanto, que no venderá ninguno, aunque sea excesivo el precio que por el les dieren (Sandoval, 1627: 11)11.


			En este fragmento se pueden hallar varios elementos: primero, la incredulidad de su relato al mencionar que tiene “cierta y fidedigna información”, porque si no lo podía comprobar ni tener certeza alguna, estas personas no podían ser reales; segundo, describe las características físicas de estas personas, quienes no solo eran blancos, sino que tenía problemas oculares; y tercero, agrega dos características que llaman mucho la atención, porque los describe como “afeminados” y “hechiceros”, además eran conocidos como “abaraes”. En este punto es importante mencionar que los “negros blancos” del reino de Loango eran llamados “doudos” y eran relacionados con prácticas de brujería o eran considerados monstruos o, por lo menos, personas extrañas (Hoefer, 1848: 435). Posteriormente a esta descripción, Sandoval recordó que un capitán portugués le comentó que quería comprar un “abarae de buenas facciones”, porque, según él, los albinos eran feos “como los demás negros”. Este capitán intentó comprar un albino por mil cruzados para llevarlo a la corte portuguesa, pero no se lo “quisieron dar”.


			De acuerdo con lo anterior cabría preguntarse por qué Sandoval se interesó por personas que nunca había visto. Su razonamiento comenzó cuando, de casualidad, se encontró con personas albinas durante algunos de sus recorridos en Cartagena de Indias (Francisco), Mompox (Ventura y Teodora) y un niño de un poblado sobre el río Magdalena. Niños que pudo ver “con sus propios ojos”, hecho que permitió disipar sus sospechas y dejar a un lado la incredulidad al respecto de los relatos de los capitanes. En comparación con la descripción sobre el reino de Beni (Benín), la descripción de Francisco es mucho más completa que la anterior y permite ver más aspectos de la concepción que el jesuita tenía sobre la “rareza” del niño. Además de describir los atributos físicos que podía “ver con sus ojos”, resalta la forma de su nariz y cabello, dado que consideraba que era una característica intrínseca de las personas de origen africano, por tanto, eso delataba su negrura.


			El otro caso que describió Sandoval ya no insistía en el origen africano de los albinos; en esta ocasión, se trataba de tres niñas de la villa de Mompox. Es decir, esto iba más allá de un contexto geográfico. El suceso, según Sandoval, tuvo lugar en 1621 cuando él y cuatro padres de la Provincia del Nuevo Reino de Granada estaban en la zona. Ventura, Teodora y Juana eran hijas de un matrimonio de nación “angola”, Martín Angola y María Angola, quienes eran esclavos de Martín de Istayza y Ana Gómez. Además de describirlas como blancas y rubias, también destacó otros rasgos físicos que consideraba propios de las personas de origen africano, por tanto, continúa su descripción mencionando que Ventura era la segunda hija del matrimonio, de edad de 6 años, a quien retrató como “feezuela, oziconsilla, nariz chata, patona como negra; empero toda mas blanca, rubia y zarca que una Alemana […] casi no via, y los cabellos aunque retorzijados como de negra, de un color medio entre dorado y plateado” (Sandoval, 1627: 12). Es decir, que al igual que Francisco, en ellas también se presentaban características propias de la negrura a pesar de ser rubias y blancas. Igualmente, Teodora, de dos años, también poseía este tipo de rasgos, a ella la retrata como “blanca rubia y zarca, y tambien corta de vista como la segunda, pero feezuela”. Como se puede ver hasta aquí los binomios belleza/blancura y fealdad/negrura estaban presentes en las descripciones de Sandoval.


			Así, de ambas destaca la concepción que tenía sobre la belleza, la que se basa en una concepción europea de la misma, al mismo tiempo que consideraba que había un fenotipo especial para las personas negras al manifestar que era “como negra”. Esta exposición se corrobora con la forma en la que describió a la hija mayor de este mismo matrimonio. Juana, de 9 años, según él era de “mui buena gracia, parecer y fayciones españoladas: pero negra como sus padres”. Es decir, la belleza era medida a través de ese canon, al igual que la religión y las costumbres en general. Este tipo de afirmaciones no solo permiten ver los prejuicios del jesuita, sino que acerca a la concepción de lo que él consideraba como típico de las personas negras, por tanto, lo que se apartaba de ese canon se podía considerar más cercano a “lo europeo”, dicho de otro modo, era otro tipo de negrura.


			Describir albinos no fue algo exclusivo de Sandoval, muestra de ello son las descripciones de Lionel Wafer para el istmo de Panamá en las que destaca a indios “blancos como europeos” (Wafer, 1704: 107) o las descripciones de La Croix (1688: 382), quien los describió bajo los mismos parámetros de Dapper (1686: 332), quien, a su vez, realizó un análisis interesante sobre el vitíligo y el albinismo sobre los mores-blancs, a quienes describía como leprosos, en la medida que consideraba que la condición de la piel podía ser contagiosa. Lo anterior complementa las descripciones de Bernier y Linneo que se mencionaron en párrafos anteriores y refuerza la idea de que las personas con albinismo y vitíligo eran vistas como personas extrañas.


			A diferencia de Dapper, Sandoval indagó sobre el tema y en su libro narró cómo era la presencia de las personas albinas en diferentes lugares del continente africano. Por ejemplo, en “Zofala, Reynos de Mocaranga, de la Etiopia Oriental, se vieron algunas Etiopes Cafres, parir hijos muy blancos, q (sic) no parecían sino Flamencos, siendo dos padres negros como la pez. Assi afirma averlo visto el Maestro Fray Iuan de los Santos en el Reyno de Quiteve” (Sandoval, 1667: 11). Prosigue mencionando que el emperador de Monomotapa tenía “Cafres blancos” y que los cuidaba como algo prodigioso. Lo mismo para la India. En este punto comentó que Geronimo Couto tenía una de estas “Cafrillas tan blanca, que hasta las pestañas lo eran” y que se la había regalado el virrey don Francisco de Gama. Las personas con estas características llamaban mucho su atención y, a pesar de que a Cartagena de Indias no llegaban esclavos con estos rasgos, la figura de lo fantástico sí está muy presente en sus relatos. Para complementar el panorama de otros lugares africanos, Sandoval menciona al respecto de África occidental que:


			Pero lo que mas me admira en esta parte, es lo que muchos Portugueses que an estado la tierra adentro del Reyno del gran Fulo, cuentan que ay entre ellos innumerables fulos hombres, y mugeres mas blancos, y rubios que Alemanes, cabellos largos y dorados como los que tiene las mugeres en Europa: los quales jamas se cautivan ni vienen a tierra de Españoles; por lo qual solo vemos acá los Fulos negros; amulatados, o del todo mulatos, pardos, zambos, de color baço, loro, castaño, o tostado, porque toda esta variedad, y mucha mas de colores, tiene esta nacion entre si (Sandoval, 1627: 11-12).


			Como se puede ver, para Sandoval había muchos colores de la negrura y, de acuerdo a este, se comercializaba o no a los africanos. Un dato relevante e interesante si se tienen en cuenta todas las descripciones que proporcionó sobre personas albinas.


			Por último, y siguiendo con lo mencionado por este autor, este describe que en el río Magdalena también encontraron una pareja de “negros criollos” con un hijo, de dos años, que era blanco y tenía el cabello “color narajando”. Estas historias las relaciona Sandoval con los relatos de Solino describiendo a “etíopes” que tenían la mitad del cuerpo negro y la mitad blanco (Sandoval, 1627: 12-13), es decir con piebaldismo (vitíligo generalizado), pero Sandoval concluye que todo esto que se decía sobre los africanos era producto de la imaginación (Sandoval, 1627: 13), esto después de citar al padre Nicolao Caudino (libro 4, capítulo 63) que a su vez citó a Ptolomeo para decir que habían llevado desde Egipto un camello negro y una persona mitad negra y mitad blanca. Todo era, según su percepción, producto de la fantasía. La concepción de Sandoval estaba muy mediada por “lo que habían visto sus ojos”, que, como veremos con el relato del Padre Gumilla, era la prueba irrefutable de la veracidad de los relatos, con lo que se descartaba cualquier duda. Sandoval marca una constante en sus relatos, los niños no eran vendidos y eran dados como regalo o se pretendía que así fuera, como en el caso de Francisco, que fue llevado de Angola a Europa; o el caso de la “cafrilla”, que fue regalada al virrey don Francisco da Gama; o el capitán portugués, que quería comprar un albino por mil cruzados para llevarlo al rey de Portugal. Por otro lado, las descripciones de la negrura de Sandoval se enlazan con el pensamiento que tenía de la belleza, el cual estaba muy ligado a lo europeo y blanco. Todo lo expuesto se comprueba en las comparaciones que hace con el trinomio rubio, blanco y alemán, y la forma en que destaca los atributos de los albinos y, al mismo tiempo, lo relaciona con la belleza en contraposición a la negrura y los rasgos que consideraba como netamente africanos.


			El asombro que causaron los albinos no fue algo exclusivo de Sandoval ni de África. Se tiene conocimiento de ello gracias a las múltiples referencias que existen sobre este suceso durante los siglos posteriores, como fue el caso de Geneviève, una joven de 17 años, descrita en el texto de Georges Louis Leclerc de Buffon (1777: 559-565) como africana blanca o negra blanca de la isla de Dominica. El texto proporciona una descripción detallada de esta persona, al tiempo que, suministra varios datos que van más allá de lo físico. Por ejemplo, escribió que también había albinos en Santo Domingo y Cuba, de papás negros y esclavizados, oriundos de la Costa de Oro; del mismo modo, escribió que también había presencia de ellos en Martinica y Guadalupe. Es decir, había identificado esta condición de la piel en todo el Caribe, por tanto, se podría confirmar lo planteado por Lafont (2013: 90) con respecto a que las descripciones e imágenes de estas personas se convirtieron en la parte central de los estudios de naturalistas y enciclopedistas del siglo XVIII. Dentro de ese orden de ideas, Buffon, al igual que Sandoval, identifica y expone otra categoría: las personas con manchas en la piel.


			De los relatos analizados de Sandoval inferimos que no creía en la existencia de personas “manchadas”. Al respecto, Buffon defendió que el clima influía en gran parte de estos cambios en la piel y las “mezclas” que se podían generar, es decir, que si un albino tenía descendencia con un negro, era probable que el hijo naciera negro o “negros urracas”, es decir, marcados de blanco y negro con grandes manchas. Lo que remite al siguiente personaje: Mary Sabina.


			Se dice que Mary Sabina nació el 12 de octubre de 1738. Los padres de Mary Sabina, Patrona y Martiniano, eran una pareja de esclavizados en la hacienda jesuita de la Matuna. Estos fueron capturados en África y embarcados rumbo a Cartagena de Indias para para esclavizarlos en la plantación jesuita. Mary Sabina fue vista y descrita por el padre José de Gumilla en su libro Historia natural, civil y geografica de las naciones situadas en las riveras del rio Orinoco. Así narra cómo fue su encuentro:


			Año 1738, estando á mi cargo el Colegio de la Compañía de Jesus, que la Provincia del nuevo Reyno de Granada tiene en Cartagena de Indias, salí á una Enfermería, solo pared de por medio separaba a dicho Colegio, á visitar los sirvientes enfermos, que se traen de la Hacienda para recobrar la salud: hallé entre otro una Negra casada, y al contexto de su enfermedad añadió, que no consiguió la mejoría que le había pronosticado el Médico en la resulta de su parto. Con esta noticia quise ver a la criatura, por si acaso estaba enferma: levantó la Negra la mantilla, y vi (mas no sé si vi, hasta que salí de la suspension con que me embargó la novedad) vi en fin una criatura, qual creo jamás han visto los siglos: doy las señas de ella, para no incurrir en la nota de ponderativo; mas temo que no consiga la pluma, lo que no pudieron con cabál perfeccion los mejores pinceles, empeñados á instancia de muchos curiosos, que solicitaron la copia de original tan peregrino y singularísimo juguete de la naturaleza (Gumilla, 1791: 97-98).


			Efectivamente, el encuentro fue más que extraordinario. El padre Gumilla no tenía palabras para explicar lo que vio ni la naturaleza de este suceso. Lo que sí tenía claro era que debía ser lo más sosegado, mesurado y extremadamente cuidadoso a la hora de hacer la descripción para no parecer exagerado. Lejos de lo anterior, también consideraba que era necesario esmerarse en dichas líneas porque esta descripción iba más allá de lo que un pintor, dibujante o, en general, un artista podía proporcionar. En este sentido, se puede intuir como una forma acertada de demostrar que la imagen per se no daba crédito a lo que sus ojos habían visto en aquella ocasión, en la medida que, los receptores necesitan cada uno de los detalles. Como si lo “visto por sus ojos” fuera la única o la mejor prueba de lo que había pasado en realidad. Además de lo anterior, el jesuita escribió que se solicitó “la copia original” de la niña (que describió como juguete de la naturaleza); lo que indica que efectivamente se hicieron una o varias imágenes de la niña. Si bien la imagen jugó un papel fundamental en la circulación de las ideas y la fascinación que había sobre estas personas, también se debe pensar que “certificar” lo que vieron sus ojos era muy relevante en las noticias sobre historia natural12.


			Esta concepción de la imagen es, por demás, fascinante y sorprendente, en la medida que se consideraba que esta puede ser leída como un todo o, por lo menos, con la capacidad de entender lo curioso, pintoresco o monstruoso sin mediar palabra. Por ello, llama la atención el preámbulo que escribió (a modo de advertencia), de la descripción, porque claramente es una exégesis misma de lo que presenció y que no puede ser replicado con un pincel; brocha que era alimentada por los curiosos en varias partes del mundo europeo. Después de los aderezados detalles, Gumilla finaliza expresando que el color de la piel podría estar determinado por la naturaleza misma, en este caso, por lo divino, Dios.






			FIGURA 2


			MARY SABINA13
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Además de lo anterior, su imagen se convirtió en un icono de la época con el que se ilustraba el piebaldismo (y lo pintoresco). Por ello, su detallada descripción trata de ir más allá de la imagen en sí y procura sobrepasar el límite de lo visual para impedir que haya una transmutación de la imagen que se estaba creando de Mary Sabina, en tanto que, poco a poco, su retrato empezó a circular a través del Atlántico. No ocurrió lo mismo con el caso de otra niña, Magdeleine14, nacida en la isla de Santa Lucía, con machas en la piel, y que fue llevada a Martinica para ser exhibida ante la gente y, posteriormente, llevada a Europa. Mary Sabina nunca viajó a Europa, pero su retrato fue copiado y difundido en numerosas versiones. Gumilla la describe de este modo: 


			Toda la niña (que tendría como unos seis meses, y hoy ha entrado ya en los cinco años de su edad) desde la coronilla de la cabeza hasta los piés está jaspeada de blanco y negro, con tan arreglada proporcion en la mixtura de entrambos colores, como si el arte hubiera gobernado el compás para la simetría, y el pincel para el dibuxo y colorido.


			La mayor parte de la cabeza, poblada de pelo negro y asortijado, se ve adornada con una pirámide de pelo crespo, tan blanco como la misma nieve; la cúspide piramidal remata en la misma coronilla, de donde baxa ensanchando sus dos líneas colaterales hasta la mitad de una y otra ceja; con tanta puntualidad en la division de los colores, que las dos medias cejas que sirven de basas á los dos ángulos de la pirámide, son de pelo blanco y asortijado; y las otras dos partes que miran ácia las orejas son de pelo negro y crespo; y para mayor realce de aquel campo blanco que la pirámide forma en medio de la frente, le puso naturaleza un lunar negro y proporcionado que sobresale notablemente, y le da mucha hermosura (Gumilla, 1791: 98).


			Hasta aquí solo ha descrito la parte superior y lo ha hecho con tal detalle que es posible imaginar el asombro del padre y las personas que conocieron a la niña. Más allá de la fascinación que pudiera causar la pequeña, es preciso señalar que el padre Gumilla, a diferencia de Sandoval, no se refiere a ella de forma despectiva, sino todo lo contrario: es generoso y cuidadoso con los detalles, la describe con si él la estuviera pintando y, al mismo tiempo, puntualiza en los pormenores más infrecuentes como la proporción y la simetría en los colores. Estos aspectos per se son una muestra de la seducción que producía conocer a la niña; asimismo, es una estampa del interés y la obsesión por describir a estas personas. De hecho, continuó el retrato mencionando lo risueño, apacible y proporcionado del rostro, al mismo tiempo que resaltó la vivacidad de sus ojos y su hermosura en general (Gumilla, 1791: 98-99). Al parecer, estas características impulsaron la fama que adquirió con el tiempo. Según el padre, hubo una copia de la imagen de la niña que circuló por todo el reino de Nueva Granada, otra por la provincia de Caracas y otra llegó a Londres. Lastimosamente, se desconoce el recorrido de cada una de las imágenes, pero se procurará hacer una aproximación. Se sabe que uno de los cuadros llegó a Europa, este último llegó gracias a que los “Consules de la Fatoria Inglesa habían enviado a Londres una copia” (Gumilla, 1791: 100). También se conoce que una de las imágenes llegó a manos de Buffon, en Francia. Él relató en su enciclopedia que el antiguo burgomaestre y subdelegado de Dunkerque, el señor Taverne, le envió un retrato a color de Mary Sabina junto con una carta con la descripción de la niña. Este retrato llegó a Taverne en un navío llamado Le Chrétien que llegó a Londres proveniente de Nueva Inglaterra (Buffon, 1777: 567). De la tercera imagen no se tiene certeza alguna.


			Con respecto a la supuesta imagen “original” se debe mencionar que hay dos imágenes que hacen referencia a la época en la que Mary Sabina vivió en la Mantua y son los cuadros que actualmente se encuentra en Hunterian Museum15 y en The Colonial Williamsburg Foundation16 respectivamente. La primera ha sido datada en 1745 y en la web del museo menciona que es posible que esta copia haya estado en la colección de Buffon y que, a partir de esta se creó el grabado de Histoire Naturelle, posteriormente el cuadro fue comprado por Sir Erasmus Wilson en Londres (1868) y donado al Museo. El otro ejemplar se encuentra en The Colonial Williamsburg Foundation (Estados Unidos). Este cuadro está datado entre 1740-1745 y la descripción de la imagen en el museo tiene un dato peculiar: “This depiction of a ‘dappled negro’ girl by an English painter in the Caribbean”, a pesar de no conocer el nombre del autor, al parecer hubo un indicio sobre el lugar de origen del pintor. Un dato relevante y que permite afirmar que el cuadro mencionado en el libro de Buffon es este último.
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