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Introducción


Mediaciones lingüísticas y espirituales en la trata transatlántica de esclavos a Hispanoamérica


En una mañana de mayo de 1659, en el puerto caribeño de Cartagena de Indias, un hombre de Angola llamado Andrés Sacabuche testificó ante un notario y un juez en la Iglesia jesuita de la ciudad. Sacabuche servía de testigo en una investigación formal sobre la vida potencialmente santa del sacerdote jesuita Pedro Claver, su encargado misionero recientemente fallecido. En su extenso testimonio, Sacabuche proporcionó detalles sobre su propia vida como sobreviviente de la travesía del Atlántico e intérprete esclavizado en Cartagena: cuando era joven, tras su llegada a Cartagena en un barco de esclavos, fue comprado por el colegio jesuita para ayudar a sus sacerdotes a evangelizar a los negros recién llegados de África central que desembarcaban en el puerto por centenares casi todos los años durante este período.1 Como hablante de las lenguas quimbundo y anchico, Sacabuche se convirtió en un miembro importante de un grupo de intérpretes negros esclavizados de propiedad de los jesuitas en Cartagena. El testimonio de Sacabuche y los escritos jesuitas relacionados sobre los esfuerzos misioneros en la Lima y Cartagena coloniales nos ofrecen ventanas a través de las cuales observar cómo los hombres y mujeres negros en la diáspora utilizaron la mediación lingüística y espiritual para comunicarse entre sí y adaptarse a su entorno del Nuevo Mundo.


Mientras Sacabuche narraba su testimonio en 1659, a unas 1.050 millas en Lima, ciudad costera del Pacífico, Úrsula de Jesús, sirvienta religiosa negra en el Convento de Santa Clara, nacida en el Perú, elaboraba otro tipo de testimonio. La narración de Úrsula tomó la forma de un diario espiritual sobre sus visiones y conversaciones con voces santas y almas en el purgatorio que relataba en voz alta a las monjas de su convento por pedido de su confesor.2 Úrsula era un tipo de intermediario distinto a Sacabuche: en lugar de traducir entre distintos idiomas, se desempeñó como respetada visionaria y retransmisora de mensajes entre Dios, las almas en el purgatorio y los vivos. Dos biografías póstumas escritas sobre ella poco después de su muerte en 1666 usan su diario espiritual para elaborar sus propios relatos sobre ella. Las biografías repiten selectivamente el retrato que su diario hizo acerca de cómo los hombres y mujeres negros deben ser percibidos dentro y fuera de su comunidad religiosa.


Andrés Sacabuche y Úrsula de Jesús son dos de los intermediarios negros de la Hispanoamérica colonial que son el tema central de este libro. Al examinar textos de ellos y sobre ellos, Más allá de Babel destaca la influencia que los hombres y mujeres negros tuvieron en la producción de textos escritos en sus respectivas comunidades a través de la labor de la mediación lingüística y espiritual. En el caso de los intérpretes evangelizadores en Cartagena, como Sacabuche, la mediación lingüística describe la transposición de mensajes a través de los diferentes idiomas hablados por los hombres y mujeres negros que descendían de los barcos de esclavos para facilitar su llegada al puerto, así como su catequización y bautismo. En el caso de Úrsula de Jesús en Lima, la mediación espiritual describe la labor de retransmitir mensajes comunicados a ella por Dios e interlocutores del más allá a su comunidad espiritual, y servir como defensora de la salvación de las almas de los vivos y los muertos. Este libro demostrará que estos intermediarios negros usaron la mediación lingüística y espiritual para darles forma a las nociones de lo negro en textos escritos que han sido pasados por alto en investigaciones anteriores sobre la América Latina colonial y la diáspora africana. Específicamente, estos intermediarios ayudaron a documentar y difundir las nociones de virtud y belleza negras, incluso cuando las jerarquías raciales que estigmatizaban lo negro se cohesionaban cada vez más en la Hispanoamérica del siglo XVII.


* * *


Los hombres y mujeres de ascendencia africana llegaron por primera vez a los territorios que se convertirían en Perú y Nueva Granada junto con las primeras expediciones españolas a estas zonas en el siglo XVI. En algunos casos, ellos mismos fueron conquistadores, y en otros fueron sirvientes de los conquistadores.3 La importación de un gran número de africanos esclavizados al Caribe con fines comerciales comenzó en 1518 después de que la Corona española autorizara el primer gran embarque a La Española.4 Luego, cuando la Corona española asumió el control de Portugal en 1580, el volumen del comercio transatlántico de esclavos hacia Hispanoamérica aumentó significativamente hasta 1640. Los hombres, mujeres y niños negros esclavizados que sobrevivieron al viaje por mar durante este período fueron llevados a trabajar en fincas, campos y minas o para ser sirvientes en espacios domésticos y conventuales. Algunos ya ejercían oficios calificados al llegar a Hispanoamérica; otros los aprendieron después.5 Algunos se liberaron mediante la manumisión selectiva de sus dueños, de su propio trabajo adicional como jornaleros o a través del escape físico.6 Muchos más permanecieron esclavizados. A principios del siglo XVII, los hombres y mujeres negros libres y esclavizados llegaron a formar un porcentaje significativo de la población en estas regiones.7


Los textos examinados en este libro fueron producidos en los siglos XVI y XVII en los centros urbanos de Lima y Cartagena, dos ciudades costeras conectadas por el imperio, las rutas comerciales y los proyectos evangélicos.8 Juntas, como puertos, Lima y Cartagena estaban vinculadas a otras ciudades del mundo como Sevilla, Luanda, Lisboa, Veracruz, Portobelo, Buenos Aires y Santo Tomé. El Perú colonial y la Nueva Granada, las áreas más amplias que rodean a Lima y Cartagena, generalmente se estudian por separado, pero al enfocarme en ambos en conversación en este libro, puedo atender algunas de las formas en que el movimiento de personas, bienes materiales y proyectos evangélicos entre ellos fueron frecuentes y se influían mutuamente.9 Por ejemplo, la mayoría de las rutas del comercio legal e ilegal de esclavos al Perú durante este período pasaban por Cartagena de tal manera que los hombres y mujeres negros que llegaban al Perú desde Iberia o África occidental tenían que detenerse en Cartagena antes de reanudar su viaje. Como mostraré en el capítulo 2, las personas, los materiales y los proyectos evangélicos también fueron en la otra dirección: las estrategias misioneras que se desarrollaron por primera vez para las poblaciones indígenas en Perú a fines del siglo XVI, luego sirvieron como modelos para los esfuerzos misioneros jesuitas entre los hombres y mujeres negros en Cartagena cuando la orden se expandió hacia el norte a Nueva Granada desde Perú a principios del siglo XVII. Centrarme en ambas áreas en este libro me permite examinar un discurso compartido sobre lo negro producido en colaboración con distintos tipos de intermediarios negros en diferentes áreas de la Hispanoamérica colonial. La yuxtaposición demuestra que las nociones de virtud y belleza negras que circulaban en cada ciudad no eran meramente fenómenos locales. Se compartieron entre las regiones, así como entre los recién llegados de África, y los hombres y mujeres negros nacidos en las Américas. El marco bifocal de mi estudio también ofrece una alternativa a las lecturas “solo atlánticas” de la diáspora africana al poner en primer plano las formas en que las políticas y prácticas desarrolladas para incorporar a hombres y mujeres negros en las sociedades coloniales en el Atlántico estaban directamente conectadas con los precedentes establecidos en las tierras altas andinas y el litoral del Pacífico.10


El período de tiempo cubierto por este libro comienza a finales del siglo XVI y se cierra hacia finales del siglo XVII, una etapa que no solo coincide con el auge demográfico de los africanos en la Hispanoamérica colonial, sino también con el inicio de la influencia del humanismo renacentista ibérico y la teología de la Contrarreforma ibérica en estas áreas.11 Como mostraré en el capítulo 1, la confluencia de la ideología humanista renacentista y la teología de la Contrarreforma ibérica tuvo un profundo efecto en la forma en que los textos escritos comenzaron a codificar lo negro en la Hispanoamérica colonial temprana y media. En particular, identifico y analizo el trabajo de un conjunto prevalente de asociaciones entrelazadas entre los hombres y mujeres negros y el cuerpo incivilizado, una capacidad limitada para hablar y un alma redimible. Ante este conjunto de estereotipos surgen alternativas importantes en las representaciones textuales de intermediarios negros que son descritos o se describen a sí mismos como amos de la lengua, modelos de virtud cristiana y portadores privilegiados de signos religiosos. Sus textos ofrecen un conjunto de valencias estéticas y morales que lo negro tenía en este período que no han sido reconocidas por el discurso académico sobre las jerarquías raciales de los más seculares siglos XVIII y XIX.


Para este análisis, es crucial señalar que una de las formas clave en que lo negro tomó forma en la Hispanoamérica de los siglos XVI y XVII fue a través de comparaciones implícitas con lo indígena. Este libro aborda, especialmente en los dos primeros capítulos, cómo las actitudes y políticas desarrolladas por los misioneros españoles para evangelizar a las poblaciones negras e indígenas ayudaron a estructurar las ideas coloniales de raza. Al adoptar este enfoque, me uno a un número creciente de académicos que integran el estudio de los africanos y sus descendientes con el de los pueblos indígenas en América Latina, examinando las historias sociales y políticas de estos grupos en paralelo o examinando las interacciones entre ellos.12 Si bien mi texto no es enteramente un estudio comparativo, demuestra que las estrategias misioneras jesuitas entre los hombres y mujeres negros en las Américas surgieron y luego se distinguieron de los proyectos evangélicos entre las poblaciones indígenas en las mismas regiones. Más específicamente, muestro que los roles asignados y adaptados por los intermediarios lingüísticos y espirituales negros en los proyectos evangélicos coloniales se basaron inicialmente en los asignados a los intermediarios indígenas. Luego fueron expresamente diferentes de los asignados a los intermediarios indígenas.


Los roles únicos asumidos por los intermediarios negros examinados en este libro se relacionan con el trato diferente de las poblaciones negras en comparación con las poblaciones indígenas en la Hispanoamérica colonial temprana. La clave de esta diferencia fueron las distintas categorías jurídicas dadas a las poblaciones negras e indígenas en función de sus percibidas relaciones con la posesión territorial por parte de la Corona española.13 Si bien la Corona hizo esfuerzos para proteger legalmente a las poblaciones indígenas de las Américas y establecer un sistema de gobierno separado de la república de los indios que funcionara paralelamente a la república de los españoles, no se creó un espacio legal comparable para las colectividades políticas negras en los gobiernos coloniales hispanoamericanos.14 Como han señalado varios académicos, los hombres y mujeres negros fueron así incluidos legalmente como parte de las sociedades virreinales hispanoamericanas sin darles medios de representación colectiva y protección dentro de ellas.15 De hecho, la Corona española debatió y defendió los derechos indígenas a mediados del siglo XVI, haciendo que la esclavitud nativa fuera generalmente y en principio (si no en la práctica) ilegal precisamente en un momento en que la esclavitud negra comenzó a crecer. Contrario a las críticas de la esclavitud indígena y de los métodos evangélicos violentos que caracterizaron los debates de mediados del siglo XVI sobre el trato que los españoles daban a los nativos del Nuevo Mundo, antes de finales del siglo XVII se hicieron pocas críticas comparables a la propiedad y el comercio de los hombres y mujeres negros en el imperio de la península ibérica.16


Como sujetos religiosos en Hispanoamérica, los hombres y mujeres negros también se diferenciaban de los hombres y mujeres indígenas. La Iglesia en Hispanoamérica consideraba administrativamente a los hombres y mujeres negros como pueblos del Viejo Mundo que al menos técnicamente ya se habían convertido al cristianismo antes de cruzar el Atlántico, mientras que los pueblos indígenas eran considerados neófitos. Los historiadores han atribuido este fenómeno a los muchos contactos ibéricos con etíopes, norteafricanos y subsaharianos antes y después de que comenzara la colonización ibérica de las Américas.17 (Etiopía había sido durante mucho tiempo un reino cristiano independiente y el reino del Congo se había convertido al cristianismo a principios del siglo XVI).18 Antes y durante el siglo XVI, no era raro que los pueblos de lo que hoy consideramos el continente africano llegaran a Iberia como visitantes reales, diplomáticos, sirvientes o esclavos.19 Muchos de ellos ya eran cristianos; otros, sobre todo si eran siervos o esclavos, se convirtieron al cristianismo poco después de su llegada debido a los esfuerzos de evangelización dentro de los hogares en los que trabajaban.20 Estos precedentes contribuyeron al hecho de que los hombres y mujeres negros en el mundo ibérico moderno temprano rara vez se identificaran categóricamente como cristianos nuevos.


Las poblaciones indígenas de las Américas, en contraste, fueron catalogadas como neófitas. Los misioneros, teólogos y funcionarios de la Corona comprometidos con la evangelización de las poblaciones del Nuevo Mundo en general estuvieron de acuerdo con la necesidad de utilizar políticas y prácticas distintas a las desarrolladas para las poblaciones de judíos y musulmanes del Viejo Mundo, muchos de los cuales se convirtieron por la fuerza al cristianismo en Iberia en los siglos XV y principios del XVI.21 Una importante diferencia percibida entre las conversiones del Viejo Mundo de judíos y musulmanes y las de los nativos del Nuevo Mundo era que, en contraposición a los judíos y musulmanes del Viejo Mundo, los nativos del Nuevo Mundo no conocían el cristianismo antes de la llegada de los españoles y, por lo tanto, no podían ser considerados culpables de rechazarlo o de descender de aquellos que lo habían rechazado.22


Los hombres y mujeres negros de Hispanoamérica que arribaron con el auge del comercio a la región a finales del siglo XVI y principios del XVII quedaron atrapados entre estos modelos distintos. Algunos misioneros buscaron evangelizar a los hombres y mujeres negros utilizando las prácticas coercitivas empleadas para judíos y musulmanes en la Iberia del siglo XV y principios del XVI, pero otros prefirieron acomodarse a las políticas y técnicas desarrolladas para la evangelización indígena.23 Para complicar aún más las cosas, la Inquisición en Hispanoamérica tenía jurisdicción sobre los hombres y mujeres negros, pero no sobre las poblaciones indígenas.24 Esta política, han especulado los historiadores, se originó en el hecho de que antes de 1580 la mayoría de los hombres y mujeres negros llevados a Hispanoamérica llegaron a través de la península ibérica (y por ende ya habrían sido considerados cristianos al acudir al Nuevo Mundo).25


La falta de actualización de la política de la Inquisición sobre los hombres y mujeres negros en Hispanoamérica después de 1580, cuando la mayoría de ellos comenzaron a llegar directamente de África, es probable que refleje la prioridad marginal que las poblaciones negras representaban para los misioneros del Nuevo Mundo y la Corona en comparación con las poblaciones indígenas. Este fue el caso, en gran parte, porque la base de la soberanía española en las Américas dependía originalmente de la evangelización indígena, mientras que la evangelización africana no tenía tal conexión con la soberanía.26 Una razón secundaria, pero también crucial, es que a diferencia de los esfuerzos misioneros entre las poblaciones indígenas que tenían fuentes de financiamiento claras (desde el trabajo de repartimiento y los tributos sustanciales a la Corona), la evangelización de los hombres y mujeres negros no era una empresa lucrativa en sí misma. Los propietarios de esclavos eran supuestamente responsables de recompensar a los sacerdotes que se ocupaban del cuidado espiritual de sus esclavos, pero en la práctica los dueños de esclavos a menudo eran reacios a hacerlo.27 Y aunque se suponía que los hombres y mujeres negros libres debían pagar tributos a la Corona en reconocimiento de los costos relacionados con “civilizarlos”, investigaciones recientes han demostrado que no eran una fuente significativa de ingresos, ya que muchos negros liberados evitaban el tributo a través de exenciones vinculadas con el servicio militar o demostrando pobreza.28


Por razones asociadas, los hombres y mujeres negros en Hispanoamérica también ocuparon una posición significativamente más marginada que los pueblos indígenas en lo referente a la producción de textos escritos. Por ejemplo, mientras que hay abundantes casos de esfuerzos misioneros para componer narrativas de las memorias, historias y creencias anteriores o posteriores a la conquista de las poblaciones indígenas como parte de los proyectos evangélicos del Nuevo Mundo, muchos de los cuales involucraron la participación de asistentes e intermediarios indígenas, se produjeron muy pocas obras comparables para estudiar a los africanos y sus descendientes en las Américas.29 Solo hay unos pocos textos que comprenden un corpus comparativamente pequeño de obras compuestas en Hispanoamérica para describir las creencias y antecedentes de hombres y mujeres negros antes o después de su llegada con cualquier cantidad de detalle: cartas annuas de los jesuitas de Nueva Granada, Paraguay y Perú; el relato de viaje de Gerónymo Pallas sobre su viaje de Sicilia a Perú a través de Cartagena titulada Missión a las Indias (1619), el tratado de Alonso de Sandoval sobre la evangelización negra Naturaleza, policia sagrada i profana, costumbres i ritos, disciplina i catechismo evangelico de todos los etiopes (1627), la investigación de beatificación de Pedro Claver (1658-1660) y el diario espiritual y las hagiografías de Úrsula de Jesús (1650-1661). La escasez comparable de fuentes se deriva del hecho de que, en general, los misioneros percibieron a los hombres y mujeres negros que llegaban al Nuevo Mundo como individuos desplazados y desposeídos, no como miembros de comunidades coherentes que persistían de manera significativa en el Nuevo Mundo.30


Una característica relacionada de lo negro que le separó de lo indígena en la Hispanoamérica colonial es la naturaleza multilingüe de la diáspora africana. Sobre todo en puertos como Cartagena, Lima y Veracruz que recibían barcos de un conjunto en especial diverso de puertos africanos, no había un idioma común consistente compartido por las poblaciones negras que pasaban por ellos. En ausencia de un idioma común, los hombres y mujeres negros recién llegados hablaban entre sí y con otros habitantes de las sociedades coloniales a través de intérpretes y lenguas criollas improvisadas (a menudo llamadas lenguas medias en los documentos españoles).31 Eventualmente, el español o el portugués se convirtieron en el idioma común, si no el único utilizado por la mayoría de los negros en estas áreas.32 Aunque los hombres y mujeres indígenas también fueron esclavizados y desplazados en Hispanoamérica, como Nancy van Deusen y otros han demostrado, fueron esclavizados en números mucho más bajos.33 La estrategia misionera común de reubicar a las poblaciones indígenas en masa (como se ve en los procesos de reducción y congregación) permitió que muchas de estas comunidades preservaran sus lenguas en oposición al desplazamiento más fragmentado y la diáspora de lenguas africanas en las Américas que resultó de la trata transatlántica de hombres y mujeres negros esclavizados.34


En el contexto de la fragmentación y dispersión de los grupos lingüísticos entre las poblaciones negras que llegan al Nuevo Mundo, es difícil exagerar la importancia del trabajo realizado por los intermediarios negros para facilitar la comunicación entre los recién llegados. Podemos imaginar que mucho antes de que los hombres y mujeres negros desembarcaran en Hispanoamérica aprendieran a hablar español, estaban en constante comunicación entre sí y con otros habitantes de esos lugares coloniales. Estas comunicaciones se habrían producido a través de intermediarios lingüísticos y espirituales. Curiosamente, sin embargo, ningún estudio extenso ha examinado el trabajo de traducción entre las poblaciones negras en la Hispanoamérica colonial.35 En cambio, el trabajo académico sobre la traducción en los estudios coloniales latinoamericanos se ha centrado por completo en los roles de los intermediarios nativos, mestizos y españoles.36


Más allá de Babel aborda esta omisión y abre el campo de los estudios de traducción colonial para considerar las vidas, el trabajo y la influencia de los intermediarios lingüísticos y espirituales negros en la diáspora africana en las Américas. De manera similar al argumento de Louise Burkhart, que la traducción en náhuatl produjo nociones negociadas del cristianismo en la Nueva España del siglo XVI, mostraré en los capítulos 3, 4 y 5 que la participación de los hombres y mujeres negros como intermediarios lingüísticos y espirituales creó oportunidades para que moldearan la comprensión del cristianismo y el lenguaje relacionado con lo negro en los textos coloniales del siglo XVII.


Al igual que otros estudios recientes de traducción colonial, este libro examina encuentros coloniales que no se corresponden fácilmente con una narrativa lineal de éxito unidireccional en el que los europeos aprovecharon la lengua para establecer la dominación colonial en las Américas.37 Por ejemplo, el concepto de Alessandra Russo de la imagen intraducible, la noción de Anna Brickhouse de la traducción errónea motivada y el examen de Allison Bigelow de las lenguas vernáculas compuestas de la ciencia en los tratados de minería coloniales, subrayan la naturaleza altamente mediada y negociada de la traducción en muchos escenarios distintos en la Hispanoamérica temprana. Centrándose en la cultura material del Nuevo Mundo, Russo toma prestado el concepto de Barbara Cassin del término filosófico intraducible para demostrar cómo la tecnné y la estética empleadas por los artistas de ambos lados del Atlántico se influyeron mutuamente. El enfoque de Brickhouse es otro, aprovecha el poder de las conjeturas para leer textos europeos sobre intermediarios nativos para resaltar numerosos casos en los que los intermediarios nativos socavaron los esfuerzos españoles de asentamiento. Allison Bigelow, por su parte, examina los tratados de minería colonial para demostrar cómo las lenguas indígenas y las técnicas mineras fueron constitutivas del desarrollo de la ciencia minera colonial.38 De diferentes maneras, todos los académicos usan la traducción colonial como un medio para indexar el remanente de diferencia que no está completamente subsumido por una narrativa de conquista y dominación española unívoca y unidireccional en las Américas.


Los hombres y mujeres negros que sirven como intermediarios en los documentos analizados en este libro proporcionan distintos desafíos y recompensas para los estudios de traducción colonial que los precedentes ya mencionados. Por un lado, pocos objetos de arte material identificables diseñados por los hombres y mujeres negros en Hispanoamérica han sobrevivido, por lo que el enfoque de Russo, que depende principalmente del análisis de tales objetos, es difícil de aplicar.39 Además, al contrario de los intermediarios nativos sobre los que Brickhouse escribe, los hombres y mujeres negros en los documentos que analizo no aparecen en general como actores con intenciones claramente anticoloniales. En cambio, los intermediarios lingüísticos y espirituales negros examinados en este libro parecen haber obrado dentro de los espacios sancionados del cristianismo colonial para articular nociones de lo negro que, sin embargo, son diferentes de las expresadas por los funcionarios de la Iglesia y las élites esclavistas. Y mientras Bigelow explora el mundo discursivo de la minería colonial por la influencia de la participación negra e indígena en la extracción y refinación de los metales de las Américas, considero el mundo discursivo del cristianismo en un Atlántico negro multilingüe que comenzó antes de lo que se había considerado anteriormente. Como mostraré en los capítulos 3 y 4, las habilidades lingüísticas únicas de los intermediarios evangélicos negros en Cartagena les permitieron ocultar los puntos reales de negociación de la conversión espiritual de aquellos limitados a las lenguas europeas, de modo que los términos exactos de aceptación o rechazo del cristianismo son difíciles de detectar en la documentación sobreviviente. Lo que podemos ver de la evidencia escrita de sus mediaciones orales en estos documentos es el surgimiento de nuevas nociones de lo negro que reverberaron dentro y más allá de los espacios de la traducción evangelizadora.


Además de llevar el estudio de los intermediarios negros a los estudios de la traducción colonial, Más allá de Babel contribuye a dos debates más que atraviesan los estudios coloniales latinoamericanos y los estudios de la diáspora africana. Uno tiene que ver con la cuestión de la continuidad cultural y la autoridad entre las comunidades negras de las Américas. Refutando el argumento de Patterson sobre la muerte social experimentada por hombres y mujeres negros esclavizados llevados a la fuerza a las Américas, un flujo constante de estudios en las últimas tres décadas y media ha tratado de demostrar que los africanos esclavizados trajeron consigo ciertas tradiciones y recrearon otras en sus áreas de llegada a las Américas.40 Un camino diferente ha sido tomado por algunos historiadores de la América Latina colonial que examinan los registros de la Inquisición en busca de la aparición de los hombres y mujeres negros que rechazan la cristianización, argumentando que la vitalidad de la vida social colonial negra debe leerse a partir de destellos de archivo de comportamiento religioso poco ortodoxo.41 Las críticas a este último enfoque señalan que la lectura de fuentes de la Inquisición en busca de sujetos negros que se resisten puede cosificar la mirada colonial del archivo de la Inquisición, incluso cuando trata de ofrecer una visión de la vida negra.42 Más allá de Babel recorre un nuevo camino en los debates sobre la vida social de los hombres y mujeres negros en la diáspora al considerar cómo sirvieron como intermediarios en la articulación de las identidades cristianas en textos más allá de los producidos por la Inquisición.


Este enfoque está informado por el trabajo de Herman Bennett, Joan Bristol, Karen Graubart, José Ramón Jouve Martín, Michelle McKinley, Nancy van Deusen y Javier Villa-Flores, cuyos respectivos estudios de personas de ascendencia africana en Nueva España o Perú se centran en los modos en que las categorías cristianas se activaron en entornos legales coloniales para dar forma a la subjetividad negra.43 Más allá de Babel se basa en sus esfuerzos al examinar las nociones de negritud que aparecen en una colección de textos producidos sobre o en colaboración con intermediarios lingüísticos y espirituales negros. Al hacerlo, demuestra que los proyectos, espacios y lenguaje que apoyan la salvación cristiana de los hombres y mujeres negros en Hispanoamérica sirvieron como lugares para que estos crearan nuevas vidas sociales y articularan nociones de lo negro más allá de los estereotipos negativos que circulaban cada vez más en los textos ibéricos a finales de los siglos XVI y XVII.


Al analizar estas fuentes y abordar la construcción de lo negro dentro de ellas, Más allá de Babel también contribuye al debate en curso sobre el surgimiento de la raza en el mundo moderno temprano. Este debate tiene muchas vertientes, y aunque hay demasiadas para describir en detalle aquí, señalaré algunas de particular relevancia para el argumento de este libro. Una vertiente importante, elaborada por David Nirenberg, entre otros, ubica el surgimiento del discurso moderno sobre la raza en la península ibérica de media-dos del siglo XV en un momento en que los polemistas anticonversos comenzaron a tomar prestado el lenguaje de la cría de animales con respecto a las diferencias heredadas y las enfermedades en el ganado para justificar el trato de los judíos conversos y sus descendientes con sospecha incluso después de convertirse en cristianos.44 Sobre la base de este argumento, María Elena Martínez y Max S. Hering Torres sitúan el discurso anticonverso ibérico medieval tardío en conversación con las descripciones de la diferencia humana en la Hispanoamérica colonial, rastreando cómo el lenguaje y las formas institucionales se desarrollaron en la Iberia de los siglos XV y XVI transformada en la Hispanoamérica de los siglos XVI y XVII para distinguir las personas según el color de la piel en lugar de su credo.45 Estos académicos se unieron a un debate más antiguo, pero aún en curso, sobre los orígenes y significados de la raza específica de las Américas. Aníbal Quijano, por ejemplo, propuso que la epistemología moderna de la raza nació en Hispanoamérica a partir de los primeros encuentros entre el Nuevo y el Viejo Mundo a finales del siglo XV, de modo que se puede rastrear un sistema coherente de opresión (concebido como “colonialidad del poder”) desde 1492 hasta la actualidad.46 En contraste, Irene Silverblatt y Daniel Nemser han argüido en sus estudios respectivos que la racialización surgió en las empresas coloniales españolas de mediados de los siglos XVI y XVII a través de prácticas particulares de administración colonial.47 Otra línea del debate se relaciona específicamente con la identificación de las formas modernas de categorización racial y discriminación como emergentes en el siglo XVIII junto con los cambios epistemológicos de la Ilustración europea.48 Finalmente, Ruth Hill y Eduardo Restrepo, entre otros, identifican el siglo XIX como el inicio de la clasificación racial moderna en Hispanoamérica.49


La intervención de este libro en estos debates no busca cambiar nuestra comprensión de cuándo comenzó la raza tal como la conocemos hoy. Apoyo los argumentos de otros para leer las representaciones modernas tempranas de las jerarquías humanas como cognados aproximados de las categorías raciales contemporáneas, mientras que presto atención a las especificidades de los idiomas, el tiempo y el lugar en que aparecen en las fuentes coloniales. Como Kathryn Burns explica con tanta claridad, la raza “ha organizado durante mucho tiempo nociones de fijeza, pero nunca ha sido estable”.50 En lugar de centrarse en cuándo exactamente “sucedió” la raza, Más allá de Babel demuestra cómo los hombres y mujeres negros participaron en darle forma a lo que significaba lo negro mientras sucedía. Para ello, subrayo cómo el lenguaje que los intermediarios negros ayudaron a producir sobre lo negro se superpone sobre los discursos religiosos contemporáneos relacionados con la soberanía territorial y política del proyecto imperial español en los siglos XVI y XVII. Un punto clave de esta superposición demostrará que la creciente discriminación que asocia a los hombres y mujeres negros con el trabajo esclavizado o mínimamente remunerado en la Hispanoamérica de finales del siglo XVI y XVII se basaba en realidad en gestos de inclusión en la categoría cristiana de lo humano, no de exclusión.51 Esta inclusión, aunque limitada y jerárquica, se convirtió en la condición de posibilidad y un punto de énfasis en las propias nociones de hombres y mujeres negros de lo que significaba ser negro en la Hispanoamérica colonial: todas las personas, incluso las personas negras, son iguales ante Dios.


* * *


El término lo negro en sí mismo (referido también como la negrura) rara vez aparece como un concepto abstracto en las fuentes que examino. Si bien la abstracción en sí es mía, se realiza en estrecho diálogo con las fuentes primarias para tener en cuenta las diferencias entre los distintos términos que componen la categoría y las razones por las que los términos pueden colapsarse productivamente para elaborar un argumento sobre lo negro en la Hispanoamérica colonial. Definiciones más precisas y contextualizadas de lo que quiero decir con lo negro surgirán de los capítulos individuales, pero en aras de establecer un vocabulario común como punto de partida, el resto de esta introducción ofrece definiciones prácticas de las expresiones más comunes asociadas con lo negro en textos escritos sobre y desde Nueva Granada y Perú en los siglos XVI y XVII: negro/a, etíope, moreno/a, pardo/a y mulato/a.


Los individuos identificados con cualquiera de estos términos fueron percibidos en relación con dos criterios entrelazados: (1) provenir o descender de al menos un padre originario de lo que ahora consideramos el continente africano y (2) tener algún tipo de tono de piel oscura. Como mostraré en el próximo capítulo, en este período también circulaban otras asociaciones lingüísticas, legales y físicas con lo negro más allá del lugar de origen y el color de la piel, pero no eran criterios sine qua non como lo eran estos dos. Si bien los cinco términos mencionados anteriormente comparten estos dos criterios, también es crucial tener en cuenta que los diferentes términos no son de ninguna manera meramente equivalentes entre sí.52 Aunque los textos a veces usan más de un vocablo para describir a la misma persona o grupo, cada nombre tendía a tener valencias y valores específicos con diferentes relaciones con la jerarquía y el estigma.53 Por esto, mantendré los términos en su original en cursiva para evitar ignorar especificaciones importantes. Para atender a estas especificaciones, a continuación, examino sus usos típicos alrededor del cambio del siglo XVII en Hispanoamérica. Al hacerlo, señalaré cómo, cada vez más, aunque no exclusivamente, comenzaron a asociar a las personas de ascendencia africana con el estigma del desplazamiento, la esclavitud y la servidumbre.


Muchas de las valencias y valores coloniales ligados con negro/a, etíope, moreno/a, pardo/a y mulato/a comenzaron a aparecer en el discurso y el arte visual españoles después de que el siglo XVI fuera testigo de la llegada de un número sin precedentes de hombres, mujeres y niños esclavizados de África a la península ibérica y los territorios hispanoamericanos, como ya se dijo en esta introducción.54 Por ejemplo, aunque existía una tradición estética medieval tardía en textos visuales y escritos de figuras como Saba (la reina de Saba), el rey mago negro y Preste Juan que asociaban lo negro con la riqueza, el poder y la virtud espiritual lejanos, las referencias a esta tradición están ausentes de todas las definiciones relacionadas con los hombres y mujeres negros en el Tesoro de la lengua castellana de Sebastián de Covarrubias, un diccionario publicado en Madrid en 1611. En lugar de aludir a cualquier figura negra ilustre de la imaginación medieval tardía y moderna temprana de lo negro en Europa, Covarrubias explica en su definición de “negro” que no es solo el término utilizado para “el etiope de color negra”, sino también un término para un color considerado “infaust[o] y triste, y como tal usamos desta palabra, diziendo: Negra ventura, negra vida, etc.”55 Covarrubias vincula directamente el simbolismo del color con lo que presume que es la posición humilde de los propios negros en las sociedades ibéricas citando entonces el proverbio “Aunque negros, gente somos.”56 Por otra parte, Covarrubias describe el blanco como representante de “castidad, limpieza, alegría”57 e identifica expresamente al negro como su opuesto: “Uno de los dos estremos de las colores, opuesto a blanco”.58 El diccionario de Covarrubias liga así a hombres y mujeres negros con el servilismo, la mala suerte y la corrupción, lo que demuestra formas clave en que el simbolismo del color afectó los valores asignados a los individuos llamados negros en el discurso español de principios del siglo XVII. Tales usos de los vocablos negro y negra viajaron a Hispanoamérica, apareciendo en textos ahora bien conocidos compuestos por autores españoles e indígenas antes y después del cambio del siglo XVII.59


Los términos negro y negra también tuvieron una serie de asociaciones religiosas ambivalentes en ambos lados del Atlántico durante este período. Por un lado, existía una asociación entre el color y el pecado, como se ve en los textos que invocan la mancha del pecado como una marca que podía ser lavada a través de la confesión o sufrida continuamente como un rastro literal y permanente de estigma relacionado con la maldición de Dios a Cam por burlarse de su padre.60 Una connotación relacionada que a veces se proyecta sobre hombres y mujeres negros en los primeros textos modernos españoles e hispanoamericanos es una asociación con el diablo y la sexualidad amenazante. Si bien esta asociación tiene algunos precedentes en la Europa cristiana primitiva y luego en la medieval, se hizo particularmente frecuente en los textos hispanoamericanos en el siglo XVII.61 Por ejemplo, varios escritos sobre la vida en los Andes describen a los protagonistas que se encuentran con el diablo en la forma de un hombre negro. El motivo aparece con mayor frecuencia en textos de o sobre hombres y mujeres blancos que informan haber conversado o copulado con el diablo en la figura de un hombre negro (en sueños, visiones o posesiones). Lo negro en estos casos no solo se concibe como pecaminoso sino también como una amenaza sexual demoníaca.62


Por otro lado, existía una connotación religiosa competitiva que asociaba a hombres y mujeres negros con una ignorancia inocente de Dios. Esta asociación concibe el conocimiento de Dios como “luz” y la ignorancia de Dios como “oscuridad”. Empleando esta dicotomía, muchas representaciones visuales y discursivas de lo negro presentan a los hombres y mujeres negros como víctimas inocentes de la ignorancia que necesitan misioneros para salvarlos de su propia oscuridad.63 Los historiadores del arte Tanya J. Tiffany, Victor Stoichiță y Carmen Fracchia, en distintos estudios, analizan los efectos de esta ideología en la representación de temas religiosos negros en el arte hispánico, los manuales bautismales y los sermones de finales de los siglos XVI y XVII.64 Esta noción de negritud difiere de la demonización ya mencionada porque concibe la negritud como relacionada con la falta de culpa de los que pronto se convertirán o recientemente se convirtieron, no la culpa intencional (o heredada) del rechazo intencional de Dios y la asociación con el diablo. Esta particular concepción cristiana de lo negro imagina a los hombres y mujeres negros como objetos ideales de los esfuerzos evangélicos: como territorio invicto para el colonizador, encierran la promesa de gloria para los misioneros capaces de convertirlos.65 Mientras que lo negro asociado con el diablo refleja el miedo a la seducción por parte de un hombre o mujer negros, lo negro vinculado con una ignorancia inocente de Cristo revela la fantasía misionera de seducir a las almas negras en una gloriosa conquista espiritual.


La noción del cristiano negro, de hecho, circulaba a menudo bajo otro nombre: el etíope. La leyenda del Preste Juan, la esposa etíope de Moisés, Séfora, y el rey mago negro proporcionan importantes precedentes para este uso del término etíope. Etiopía, durante los siglos XVI y XVII podía referirse a una variedad de ubicaciones geográficas y por lo tanto las descritas como etíopes no estaban necesariamente ligadas a un área geográfica fija. Aunque el término a veces se refería en específico a personas del reino de Etiopía ubicado en lo que hoy es el noreste de África, también se usaba más ampliamente para referirse a cualquier pueblo cristiano de piel oscura.66 Los usos de este vocablo para este último propósito se conectan con el hecho de que varios pasajes de la Escritura mencionan la promesa de la conversión etíope al cristianismo.67 El tratado de Sandoval, Naturaleza, policia sagrada… manipula la distinción entre los diferentes pueblos del continente africano haciendo alusión a los etíopes en el título de su texto y luego aclarando en el primer libro del tratado que los etíopes también se llaman comúnmente negros o morenos.68


Moreno/a también tenía una variedad de significados en textos en español de finales del siglo XVI y XVII. Aquellos escritos en Hispanoamérica generalmente usan el término de manera diferente a los textos contemporáneos de la península ibérica. Por ejemplo, en Iberia, Covarrubias define moreno como un color con una aproximación incierta al negro, relacionándolo con el color de los moros.69 Esta asociación convive con otra connotación popular para moreno que aparece en la lírica popular de la época como objeto de afecto o de lo amado. Margit Frenk, especialista en la lírica popular ibérica, argumenta que esta asociación se relaciona con el simbolismo de la mujer de piel oscura como coloreada por su pérdida de virginidad.70 Y en contraste con tales usos comunes a la península ibérica en el siglo XVI, en Hispanoamérica moreno/a se refería explícitamente a personas de piel oscura de África occidental o descendientes de los que allí se originaron. A veces moreno o morena parecen ser sinónimos de negro o negra (o etíope), como cuando Alonso de Sandoval describe los bautismos de morenos en las costas de África occidental antes de su envío a las Américas.71 Otras veces, moreno/a aparece en los textos hispanoamericanos en distinción de negro y negra para nombrar a individuos de ascendencia africana que no fueron esclavizados o que tenían un estatus social más alto. Por ejemplo, la descripción de Gerónymo Pallas de los diferentes tipos de poblaciones negras que vivían alrededor de Cartagena a principios del siglo XVII, emplea moreno en distinción de negro para nombrar a las personas de ascendencia africana que ocuparon puestos de mayor estatus: “De los negros criollos (esto es los nacidos acá en las Indias) muchos hijo libertos, los cuales están alistados en compañía[s] de soldados con su capitán y oficiales morenos.”72 Aunque Pallas usa el término moreno y morena se refiere a individuos de un estatus disímil al de negro y negra, él los incluye a todos en la categoría de negros criollos.73 En otro ejemplo importante, el estudio de Graubart sobre las cofradías negras en la Lima del siglo XVII señala que las personas libres o liberadas de ascendencia africana a veces optaban por llamarse a sí mismas morenos para diferenciarse de los hombres y mujeres negros esclavizados.74


Mulato/a es una palabra más utilizada para describir a las personas de ascendencia africana en textos de este período.75 Sin embargo, en comparación con negro/a y moreno/a, mulato/a no apunta expresamente a una categoría relacionada con el color, sino a la procedencia mixta de una persona cuando uno de los padres es de ascendencia africana. Como resultado, un mulato o mulata en los textos españoles de los siglos XVI y XVII podría describirse como “claro” u “oscuro”.76 Covarrubias confirma que mulato/a alude a la filiación mixta más que a un color preciso cuando define el término como: “El que es hijo de negra y de hombre blanco, o al revés y por ser mezcla extraordinaria la compararon con la naturaleza del mulo”.77 La comparación del/la mulato/a con la degeneración y la hibridez de la mula invoca el lenguaje de la cría de animales para describir nuevos “tipos” de personas que emergen en el período moderno temprano a través del contacto global.78 Además, en las Américas, mulato/a, como negro/a, tenía su eufemismo de inflexión más positiva que creció en popularidad a mediados y finales del siglo XVII: pardo/a.79 Al igual que con el fenómeno de los morenos, el estudio de Jouve Martín sobre las autorrepresentaciones de los mulatos en el Perú del siglo XVII encuentra que las personas que se identificaron como mulatos a veces trataron de distanciarse de la etiqueta de negro debido a la asociación de esta última con la servidumbre y la esclavitud.80


El término mulato traía consigo un legado adicional ligado a la oscuridad: la mancha de la infamia relacionada con la sospecha de haber nacido de una unión adúltera. Las asociaciones entre mulato/a e ilegitimidad aparecen a lo largo de Política Indiana de Juan de Solórzano Pereira de mediados del siglo XVII. En el siguiente pasaje, el jurista ibérico que escribe en Perú afirma que la infamia atribuida a los mulatos no resultó necesariamente de la mezcla misma de la que nacieron, sino más bien de la presunta ilegitimidad de las uniones que los produjeron:




[...] si estos hombres huviessen nacido de legitimo matrimonio, y no se hallasse en ellos otro vicio, u defecto, que lo impidiesse, tenerse, y constarse podrán, y deberian por Ciudadanos de dichas Provincias, y ser admitidos a honras, y Oficios de ellas... [p]ero porque lo mas ordinario es, que nacen de adulterio, o de otros ilicitos, y punibles ayuntamientos: porque pocos Españoles de honra ay que casen con Indias o Negras, el qual defecto de los Natales les hace infames [...].81





Aunque los mulatos no siempre nacieron fuera del matrimonio, Solórzano Pereira sugiere que la infamia de la ilegitimidad acompañó a todos los mulatos, mulatas, mestizos y mestizas independientemente del estado civil real de sus padres. Por motivos similares, Baltasar Fra Molinero afirma que, en los dramas del siglo XVII realizados en Iberia, los mulatos/mulatas a menudo aparecen como objeto de burla debido a la ilegitimidad de la que se suponía que habían nacido.82 Las referencias a la oscuridad o negrura de un/a mulato/a en los textos coloniales hispanoamericanos, entonces, podrían aludir al tono de piel de un individuo y/o a la oscuridad metafórica de su linaje o condiciones de nacimiento. La doble interpretación de la oscuridad del/la mulato/a está apoyada en la definición de “claro” de Covarrubias: “Lo que se opone a lo escuro, tenebroso y dificultoso. Claro linaje, el ilustre y generoso”.83 Por tal presunta falta de “claridad” y la infamia adicional de haber nacido en la esclavitud o descender de un padre que había sido esclavizado, las invocaciones de la limpieza de sangre en el Nuevo Mundo comenzaron a excluir a negros/as, mulatos/as y otras “poblaciones mezcladas”.84


En contraste, a principios del siglo XVII en Hispanoamérica, los documentos emplean los términos blanco/a como sinónimos de español/a. Al igual que el doble sentido de la oscuridad de un mulato, la asociación entre blanco/a y español/a no solo estaba conectada con el presunto tono de piel más claro de los españoles, sino también con la supuesta claridad de su linaje en comparación con los nacidos de parentesco mixto en el Nuevo Mundo.85 Joanne Rappaport, basándose en el trabajo de Ann Twinam, sugiere que la blancura se usó por primera vez como un término de color antes de aparecer como una categoría en la Hispanoamérica de finales del siglo XVII.86 Sin embargo, existen usos anteriores de lo blanco como una categoría relacionada con el color. Por ejemplo, la narración de Pallas de 1619 demuestra que en la segunda década del siglo XVII la gente en Hispanoamérica usaba los términos español y blanco/a como sinónimos para referirse categóricamente a cualquier persona nacida en Europa de una presunta clase superior que estuviera libre de la reputación de estar “contaminada” con parentesco mezclado o ilegítimo:




[…] es de advertir que por español se entiende cualquier hombre blanco nascido en Europa y otras provincias o islas de los que acá passan y viven en estos reynos, porque el nombre español fuera de significar la naçión es título de honra, y vale lo mesmo que hombre no indio, ni mestizo, ni quarterón, ni mulato, ni negro ettz. sino como en Castilla se dize un hidalgo.87





Por tanto, la explicación de Pallas define blanco como una categoría formada por el color, la clase y el lugar geográfico de origen en Hispanoamérica. Contrariamente a su uso en la península ibérica, Pallas prueba que el lenguaje para describir las diferencias de clase (específicamente relacionadas con el estado de la nobleza en comparación con el de un plebeyo) fue reasignado a principios del siglo XVII para describir las jerarquías raciales emergentes en las Américas. La descripción de Pallas implica que una persona considerada negra, india o producto de alguna mezcla tendría acceso limitado a las asociaciones categóricas de lo blanco con la nobleza en el Nuevo Mundo, ya sea nobleza vinculada a la riqueza, títulos o simplemente el prestigio de provenir o descender de padres europeos blancos.88


Los documentos de este período demuestran que las distinciones entre negro/a, etíope, moreno/a y mulato/a sondeadas aquí estaban lejos de ser consistentes. Por ejemplo, algunas personas esclavizadas se llamaban a sí mismas morenas y algunas personas no esclavizadas se llamaban a sí mismas negras; otras veces, ambos términos se usan en el mismo párrafo para referirse a la misma persona.89 Tales variaciones revelan que estos diferentes términos para lo negro no eran claros marcadores estáticos de estatus y valor, sino que, al igual que “mujer” y “dama” en el lenguaje de hoy en día, a veces podían demarcar a la misma persona, mientras que en otros casos podían distinguir entre personas de diferentes estatus sociales. Tampoco las distinciones comunes entre los términos revisados anteriormente giran en torno a una única ideología coherente de limpieza de sangre o gradación de color. Más bien evidencian la confluencia de diferentes normas genéricas y valores estéticos y morales que circularon en el temprano mundo hispano moderno.90 En conjunto, su uso evidencia la prevalencia de lo que Ruth Hill llama la “norma de desigualdad” que existía en las sociedades virreinales en las Américas: “una jerarquía escrita y no escrita que aparentemente reflejaba ostensiblemente la naturaleza y sus leyes, pero que en realidad era una construcción social”.91


Los capítulos de este libro explorarán cómo tal “norma de desigualdad” que a finales del siglo XVI tendía a ubicar a los hombres y mujeres negros en el extremo más bajo de las jerarquías sociales coloniales coexistía con la ideología cristiana de que todas las personas eran iguales ante Dios. En su examen de esta yuxtaposición, Más allá de Babel mostrará que la ideología de la igualdad cristiana fue aprovechada por ciertos intermediarios lingüísticos y espirituales negros en la Hispanoamérica del siglo XVII para identificarse y articular las nociones de virtud y belleza negras en los textos coloniales. Adoptar estas nociones con cuidado nos permite contar nuevas historias sobre la creación de lo negro en la Hispanoamérica colonial.







1 Proceso de beatificación de Pedro Claver [de ahora en adelante Proceso 1676], Biblioteca Nacional de Colombia, manuscrito 281 [1658-1669], trad. Claudio Louvet [1676], Andrés Sacabuche, 99v-109v. Véase el Apéndice B para una transcripción y traducción de una selección del testimonio de Sacabuche. Para los detalles sobre el número y los lugares de procedencia de los barcos de esclavos en Cartagena, véase David Wheat, “The Afro-Portuguese Maritime World and the Foundations of Spanish Caribbean Society, 1570-1640” (Disertación doctoral, Vanderbilt University, 2009), 252-256.


2 Diario espiritual de la venerable Úrsula de Jesús, escrita por ella misma, Archivo de Santa Clara de Lima, 8r-60r. Este documento ha sido editado y publicado por Nancy van Deusen en español e inglés. Nancy van Deusen, Las almas del purgatorio. El diario espiritual y vida anónima de Úrsula de Jesús, una mística negra del siglo XVII (Lima: Pontificia Universidad Católica del Perú, 2012); Souls of Purgatory. The Spiritual Diary of a Seventeenth-Century Afro-Peruvian Mystic, Úrsula de Jesús (Albuquerque: University of New Mexico Press, 2004).


3 Frederick Bowser, The African Slave in Colonial Peru, 1524-1650 (Stanford, CA: Stanford University Press, 1976), 4-6. Una llegada gradual de africanos esclavizados como sirvientes personales en los primeros años del virreinato peruano resultó de los permisos para la importación de esclavos africanos desde la península ibérica con los cuales la Corona premió a Pizarro y a sus hombres por las conquistas en el Perú. Por ejemplo, cuando Pizarro regresó a España y firmó las Capitulaciones de Toledo en 1529, la Corona le autorizó a importar cincuenta esclavos africanos libres de impuestos. A otros hombres que lo acompañaron se les concedieron permisos similares por una tarifa modesta. Luego, entre 1529 y 1537, la Corona otorgó a más personas la importación de al menos 363 esclavos. Los sirvientes negros eran codiciados en los primeros tiempos del virreinato, como lo serían a lo largo de los siglos posteriores, por ser considerados un símbolo de prestigio para sus dueños (8). Sobre el prestigio de poseer esclavos negros en los Andes, véase también Tamara J. Walker, Exquisite Slaves. Race, Clothing, and Status in Colonial Lima (Nueva York: Cambridge University Press, 2017), 26-42. Para una síntesis reciente de la historiografía sobre los antecedentes ibéricos y mediterráneos de la trata transatlántica de esclavos, véase William D. Phillips, Jr. Slavery in Medieval and Early Modern Iberia (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2014), 10-78. Sobre los soldados negros en los primeros asentamientos europeos del Caribe español, véanse Jane Landers, Black Society in Spanish Florida (Chicago: University of Illinois Press, 1999), 21-23; y Matthew Restall, The Black Middle. Africans, Mayans, and Spaniards in Colonial Yucatan (Stanford University Press, 2009), 6-13.


4 En 1518, la Corona española acordó el embarque de 4.000 trabajadores cautivos de África occidental al Caribe durante un período de ocho años. Sobre la historia temprana del comercio esclavista a Hispanoamérica, véanse David Wheat, Atlantic Africa and the Spanish Caribbean, 1570-1640 (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2016); Alex Borucki, David Eltis y David Wheat, “Atlantic History and the Slave Trade to Spanish America”, American Historical Review 120, no. 2 (2015): 433-461; José Luis Cortés López, Esclavo y colono. Introducción y sociología de los negroafricanos en la América Española del siglo XVI (Salamanca: Ediciones Universidad, 2004), 1-44; Robin Blackburn, The Making of New World Slavery from the Baroque to the Modern, 1492-1800 (Nueva York: Verso, 1997), 134-137; y Bowser, The African Slave in Colonial Peru, 26-30.


5 Acerca de los hombres y mujeres negros en los oficios especializados en la Hispanoamérica colonial, véase Bowser, The African Slave in Colonial Peru, 125-146.


6 Para estudios recientes sobre las diversas formas de acceso a la libertad a lo largo de la América colonial española, véanse Bianca Premo, The Enlightenment on Trial. Ordinary Litigants and Colonialism in the Spanish Empire (Nueva York: Oxford University Press, 2017), 191-223; Michelle McKinley, Fractional Freedoms. Slavery, Intimacy, and Legal Mobilization in Colonial Lima, 1600-1700 (Nueva York: Cambridge University Press, 2016); Sherwin Bryant, Rivers of Gold, Lives of Bondage. Governing through Slavery in Colonial Quito (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2014), 115-142; Jane Landers, “The African Landscape of Seventeenth-Century Cartagena and Its Hinterlands”, en The Black Urban Atlantic in the Age of the Slave Trade, ed. Jorge Cañizares-Esguerra, Matt D. Childs, James Sidbury (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2013), 147-162; y Alejandro de la Fuente, Havana and the Atlantic in the Sixteenth Century (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2008), 170-179.


7 Para la erudición sobre Lima como una ciudad mayoritariamente negra durante la mayor parte del siglo XVII, véanse Bowser, The African Slave…, 340-341; José Ramón Jouve Martín, Esclavos de la ciudad letrada. Esclavitud, escritura y colonialismo en Lima, 1650-1700 (Lima: IEP, 2005), 21-52; y Tamara Walker, Exquisite Slaves. Sobre los cambios demográficos de lo negro en Lima hacia finales del siglo XVII, véase Nancy van Deusen, “The ‘Alienated’ Body. Slaves and Castas in the Hospital de San Bartolomé in Lima, 1680-1700”, The Americas 56, no.1 (1999): 1-30. Según David Wheat, para todo el siglo XVII la población negra libre y esclavizada de Cartagena superaba en número a sus poblaciones nativas y españolas/blancas (Atlantic Africa, Apéndice 1, 277-281).


8 El viaje entre estas dos ciudades durante este período se realizaba típicamente navegando desde Cartagena hasta Portobelo, cruzando el istmo panameño por tierra, y navegando hacia el sur desde Panamá hasta Lima. Para los ibéricos que buscaban llegar a Perú, así como para los cautivos de África occidental obligados a viajar por la misma ruta, detenerse en Cartagena en el Nuevo Mundo era a menudo la primera parada después de cruzar el Atlántico. Véanse Nicolás del Castillo Mathieu, La llave de las Indias (Bogotá: El Tiempo, 1981); Wheat, Atlantic Africa; y Linda Newson y Susie Minchin, From Capture to Sale. The Portuguese Slave Trade to Spanish South America in the Early Seventeenth Century (Boston: Brill, 2007). Para la narración de un viaje de la península ibérica a Perú a través de Cartagena, véase Gerónymo Pallas Missión a las Indias [1619], ed. José Hernández Palomo (Sevilla: Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 2006), libro II, capítulos 5 y 6, 111-118.


9 En los siglos XVI y XVII, Perú conformaba los territorios contemporáneos de Perú, norte de Chile y Bolivia, mientras que la Nueva Granada consistía en los territorios actuales de Colombia, Ecuador, Panamá y Venezuela. Los españoles comenzaron sus conquistas en los Andes en 1532 e incorporaron el Perú como virreinato oficial en 1542. La región de Nueva Granada tomó su nombre a partir de 1539 aunque a veces también se le refería como Tierra Firme. Santa Fe (Bogotá) se convirtió en la sede de la Audiencia de la Nueva Granada en 1550, pero la Corona española no incorporó oficialmente el “Nuevo Reino de Granada” como virreinato separado (del Perú) hasta 1718.


10 Mientras que el “Atlántico negro” de Paul Gilroy y el “mundo circunatlántico” de Joseph Roach trazan geografías importantes de lo negro del Nuevo Mundo, enfatizan las iteraciones atlánticas inglesas y francesas de la diáspora desde el siglo XVIII en adelante y, por lo tanto, omiten geografías anteriores y concurrentes del comercio de esclavos, controladas por los ibéricos, que conectan el mundo atlántico temprano con el océano Pacífico. Véanse Paul Gilroy, The Black Atlantic. Modernity and Double Consciousness (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1993); y Joseph Roach, Cities of the Dead. Circum-Atlantic Performance (Nueva York: Columbia University Press, 1996).


11 El período de la unificación de las coronas española y portuguesa (1580-1640) dio a Hispanoamérica acceso inmediato a la trata de esclavos portuguesa. Para más información sobre los cambios demográficos de las poblaciones negras en Hispanoamérica durante este período, véase Wheat, Atlantic Africa, 267-281. La toma borbónica del reinado de los Habsburgo a principios del siglo XVIII y la asunción británica a la primacía política y económica en el Atlántico cambiaron la demografía de la trata de esclavos y la distribución del poder militar y económico a todos los lados del Atlántico.


12 Sobre estudios que adoptan historias sociales y políticas comparadas de poblaciones indígenas y negras, véanse Rachel Sarah O’Toole, Bound Lives. Africans, Indians, and the Making of Race in Colonial Peru (Pittsburgh: University of Pittsburgh Press, 2012); Marcela Echeverri, “Popular Royalists, Empire, and Politics in Southwestern New Granada, 1809-1819”, Hispanic American Historical Review 91, no. 2 (2011): 237-269; Aline Helg, Liberty and Equality in Caribbean Colombia (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2004); y James Sanders, “‘Citizens of a Free People’. Popular Liberalism and Race in Nineteenth-Century Southwestern Colombia”, Hispanic American Historical Review 84, no. 2 (2004): 233-312. Respecto de estudios que se centran en las interacciones entre los dos grupos, véanse Patrick J. Carroll, “Black-Native Relations and the Historical Record in Colonial Mexico” en Beyond Black and Red. African-Native Relations in Colonial Latin America, ed. Matthew Restall (Albuquerque: University of New Mexico Press, 2005), 245-268; Andrew B. Fisher, “Creating and Contesting Community: Indians and Afromestizos in the Late-Colonial Tierra Caliente of Guerrero, Mexico”, Journal of Colonialism and Colonial History 7, no. 1 (2006); Restall, The Black Middle; O’Toole, Bound Lives; y Pablo Miguel Sierra Silva, “From Chains to Chiles. An Elite Afro-Indigenous Couple in Colonial Mexico, 1641-1688”, Ethnohistory 62, no. 2 (2015): 361-384.


13 O’Toole, Bound Lives, 64-87; Herman Bennett, Colonial Blackness: A History of Afro-Mexico (Bloomington: Indiana University Press, 2009), 212; Laura Lewis, Hall of Mirrors. Power, Witchcraft, and Caste in Colonial Mexico (Durham: Duke University Press, 2003), 49-54; Peter Wade, Race and Ethnicity in Latin America, 2 ed. (Londres: Pluto, 2010), 27; María Elena Martínez, Genealogical Fictions. Limpieza de Sangre, Religion, and Gender in Colonial Mexico (Stanford, CA: Stanford University Press, 2008), 100 y 143.


14 Aunque en el caso de las poblaciones indígenas, existía un mecanismo burocrático (protector de indios) establecido para proteger a los súbditos nativos, nunca existió un protector de negros en los virreinatos americanos (Jouve Martín, Esclavos de la ciudad letrada, 100). Las leyes de los virreinatos hispanoamericanos con frecuencia desalentaron la asociación entre las poblaciones indígenas y negras debido, tal vez, a la percepción de amenaza que planteaba el desarrollo de una conciencia colectiva entre los dos grupos, así como por el hecho de que las poblaciones negras fueron a menudo catalogadas como agresoras de las comunidades indígenas. Véanse Bowser, The African Slave in Colonial Peru, 150; Lewis, Hall of Mirrors, 99; y Wade, Race and Ethnicity in Latin America, 27-28. O’Toole, en Bound Lives, proporciona un excelente estudio de los límites de las divisiones percibidas entre las poblaciones negras e indígenas.


15 Martínez, “The Black Blood of New Spain: Limpieza de Sangre, Racial Violence, and Gendered Power in Early Colonial Mexico”, William and Mary Quarterly, 61, no. 3 (July 2004): 479-520; Restall, The Black Middle…; Jouve Martín, Esclavos de la ciudad letrada, 53-74; O’Toole, Bound Lives, 122-125; Bryant, Rivers of Gold, Lives of Bondage, 8; Graubart, Republics of Difference. Sobre esclavitud indígena en el mundo ibérico después de mediados del siglo XVI, véase Nancy van Deusen, Global Indios. The Indigenous Struggle for Justice in Sixteenth-Century Spain (Durham, NC: Duke University Press, 2015).


16 Véanse Bowser, The African Slave in Colonial Peru, 110-124; y David Brion Davis, The Problem of Slavery in Western Culture [1966] (Oxford University Press, 1988), 165-196. Sobre la crítica de finales del siglo XVII a la esclavitud negra por dos sacerdotes capuchinos en Cuba, véanse José Tomás López García, Dos defensores de los esclavos negros en el siglo XVII. Francisco José de Jaca y Epifanio de Moirans (Caracas: Universidad Católica Andrés Bello, 1982), Miguel Anxo Peña González, Francisco José de Jaca. La primera propuesta abolicionista de la esclavitud en el pensamiento hispano (Salamanca: Universidad Pontificia, 2003), entre otros estudios secundarios.


17 Solange Alberro, Inquisición y sociedad en México, 1571-1700 (México: Fondo de Cultura Económica, 1946), 8-9, 455; Martínez, Genealogical Fictions, 220-221; Herman Bennett, African Kings and Black Slaves. Sovereignty and Dispossession in the Early Modern Atlantic (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2018); Herman Bennett, Africans in Colonial Mexico: Absolutism, Christianity, and Afro-Creole Consciousness, 1570-1640 (Bloomington: Indiana University Press, 2003), 4, 54; Joan Cameron Bristol, “The Church and the Creation of Christian Subjects in Spanish America”, en Christians, Blasphemers, and Witches. Afro-Mexican Ritual Practice in the Seventeenth Century (Albuquerque: University of New Mexico Press, 2007), 64.


18 Sobre la historia temprana de la Etiopía cristiana a partir del siglo IV, véase Sergew Hable Sellassie, Ancient and Medieval Ethiopian History to 1270 (Addis Ababa: United Printers, 1972). Sobre el advenimiento del cristianismo en el Congo, véanse John Thornton, “The Development of an African Catholic Church in the Kingdom of the Kongo, 1491-1750”, The Journal of African History 25, no. 2 (1984): 147-167; Thornton, Africa and Africans in the Making of the Atlantic World, 1400-1800, 2a ed. (Nueva York: Cambridge, 1998), especialmente 254-262; Linda Heywood y John Thornton, Central Africans, Atlantic Creoles, and the Foundation of the Americas (Nueva York: Cambridge University Press, 2007), 60-67; y Cécile Fromont, Art of Conversion. Christian Visual Culture in the Kingdom of Kongo (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2014).


19 Sobre los viajeros y diplomáticos en Europa desde África, véanse Kate Lowe, “‘Representing’ Africa: Ambassadors and Princes from Christian Africa to Renaissance Italy and Portugal, 1402-1608”, Transactions of the Royal Historical Society 17 (2007): 101-128; Matteo Salvadore, The African Prester John and the Birth of Ethiopian-European Relations, 1402-1555 (Nueva York: Routledge, 2017); Paul H. D. Kaplan, “Italy, 1490-1700”, en The Image of the Black in Western Art from the “Age of Discovery” to the Age of Revolution. Artists of the Renaissance and Baroque, eds. David Bindman y Henry Louis Gates, Jr. (Cambridge: Harvard University Press, 2010), 93-190; Fromont, The Art of Conversion, 109-171; y Bennett, African Kings and Black Slaves. Sobre los hombres y mujeres negros libres que solicitaron permiso para viajar hacia y desde Iberia y los territorios hispanoamericanos a finales del siglo XVI y principios del XVII, véase “‘They Are Blacks of the Caste of Black Christians’. Old Christian Black Blood in the Sixteenth-and Early Seventeenth-Century Iberian Atlantic”, Hispanic American Historical Review 97, no. 4 (2017): 579-612.


20 Véase Bianca Premo, “Familiar. Thinking Beyond Lineage and Across Race in Spanish Atlantic Family History”, William and Mary Quarterly 70, no. 2 (2013): 295-316 sobre el esclavo como parte de la familia ibérica.


21 Para un estudio de las políticas y prácticas desarrolladas para convertir a los judíos y musulmanes a finales del siglo XV y hasta el siglo XVI, véase Kimmel, Parables of Coercion. Conversion and Knowledge at the End of Islamic Spain (Chicago: University of Chicago Press, 2015). Kimmel explica que un momento clave ocurrió en 1525-1526 cuando el Concilio de Madrid acordó que, si bien no deberían ocurrir más conversiones forzadas en el futuro, las del pasado deberían considerarse legítimas. Este fallo, según Kimmel, se trataba en gran medida de definir la jurisdicción para el gobierno de las nuevas poblaciones cristianas. Una importante diferencia percibida entre las conversiones a la fuerza bajo el control de la Inquisición, que luego estaría a cargo de monitorear las creencias y comportamientos de los cristianos nuevos.


22 Sobre el surgimiento de tales prejuicios contra los descendientes de los cristianos nuevos en Iberia, véanse Benzion Netanyahu, The Origins of the Inquisition (Nueva York: Random House, 1995); David Nirenberg, “Race and the Middle Ages”, en Rereading the Black Legend. The Discourses of Religious and Racial Difference in the Renaissance Empires, ed. Margaret R. Greer, Walter D. Mignolo y Maureen Quilliagan (Chicago: University of Chicago Press, 2007), 71-87; y Nirenberg, “Was There Race before Modernity? The Example of ‘Jewish’ Blood in Late Medieval Spain”, en The Origins of Racism in the West, ed. Miriam Eliav-Feldon, Benjamin Isaac y Joseph Ziegler (Nueva York: Cambridge University Press, 2009), 232-264.


23 Para una crítica del modelo de bautismos masivos del Viejo Mundo, véanse José de Acosta, De procuranda indorum saludo, tomo II, 367-369; y Alonso de Sandoval, Naturaleza, policia sagrada…, libro IIII, capítulo 4, 242v-249r.


24 Véanse Bristol, Christians, Blasphemers, and Witches, 63-91; J. Jorge Klor de Alva, “Colonizing Souls. The Failure of the Indian Inquisition and the Rise of Penitential Discipline”, en Cultural Encounters. The Impact of the Inquisition in Spain and the New World, ed. Mary Elizabeth Perry y Anne J. Cruz (Berkeley: University of California Press, 1991), 3-23; y Nicholas Griffiths, “Inquisition of the Indians? The Inquisitorial Model and the Repression of Andean Religion in Seventeenth-Century Peru”, Colonial Latin American Historical Review 3, no. 1 (1994): 19-38. Bristol señala que en 1518 el rey Carlos I requirió que todos los africanos esclavizados importados al Nuevo Mundo ya se hubieran convertido en cristianos antes de su llegada (68).


25 Martínez, Genealogical Fictions, 220-221; Bristol, Christians, Blasphemers, and Witches, 65-68.


26 La bula papal de Alejandro VI de 1493 dio a España y Portugal la custodia de las áreas que se dividieron entre los dos en el Tratado de Tordesillas en 1494. Véase Anthony Pagden, Spanish Imperialism and the Political Imagination. Studies in European and Spanish-American Social and Political Theory 1513-1830 (New Haven, CT: Yale University Press, 1990), 13-15. Según Pagden, a mediados del siglo XVI, los teólogos tomistas españoles articularon una nueva justificación de la soberanía española en América basada en la sumisión voluntaria de los nativos a la Corona española y la Iglesia católica.


27 Una ordenanza real de 1545 requería que los dueños de esclavos enseñaran a sus esclavos negros a hablar español y los cristianizaran dentro de los primeros seis meses de su llegada a las Américas. La ordenanza recuerda a los propietarios la importancia de atender el cuidado espiritual de sus sirvientes negros esclavizados. Véase Richard Konetzke, Colección de documentos para la historia de la formación social de Hispanoamérica, 1493-1810 (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 1953-1958), 1: 237. Sobre las quejas de negligencia esclavista con respecto del cuidado espiritual de los esclavizados, véase Alonso de Sandoval, Naturaleza, policia sagrada i profana, costumbres i ritos, disciplina i catechismo evangelico de todos los etiopes (Sevilla: Francisco de Lyra, 1627), libro II capítulo 3, 137r-140r.


28 Véanse Cynthia Milton y Ben Vinson III, “Counting Heads: Race and Non-native Tribute Policy in Colonial Spanish America”, Journal of Colonialism and Colonial History 3, no. 3 (2002); y Karen Graubart, “African-descent Self-Governance and the Paradigms for Racial Order” en Republics of Difference. Racial and Religious Self-Governance in the Iberian Atlantic, 1400-1650 (Nueva York: Oxford, 2022). Para el siglo XVIII, véase Norah L. A. Gharala, Taxing Blackness. Free Afromexican Tribute in Bourbon New Spain (Tuscaloosa: University of Alabama Press, 2019).


29 Algunos de los relatos narrativos más conocidos de las culturas indígenas de este período que se cree o se sabe que han sido compuestos por misioneros e informantes nativos son: Bernardino de Sahagún, Historia general de las cosas de la Nueva España; el Popol Vuh; el Chilam Balam y el manuscrito de Huarochirí. Sobre el corpus escrito producido por Sahagún y los asistentes indígenas, véase Louise M. Burkhart, The Slippery Earth. Nahua-Christian Moral Dialogue in Sixteenth-Century Mexico (Tucson: University of Arizona Press, 1989). Véase The Colors of the New World. Artists, Materials, and the Creation of the Florentine Codex (Los Ángeles, CA: Getty Museum) para un análisis detallado de los nombres y roles desempeñados por los especialistas en lenguas indígenas y artistas empleados por Sahagún. Otras narrativas importantes acerca de las creencias indígenas anteriores a la conquista compuestas por autores que se identificaban como indios o mestizos son Inca Garcilaso de la Vega, Los comentarios reales de los incas; y Guamán Poma de Ayala, Primer nueva coronica y buen gobierno.


30 Sandoval, Naturaleza, policia sagrada…; Gerónymo Pallas Missión a las Indias. Otro conjunto de textos que podrían formar parte de este corpus son las actas de la Inquisición en el Nuevo Mundo que examinan ciertas prácticas y creencias de las poblaciones negras en las Américas. Para obras que examinan los documentos sobrevivientes de la Inquisición de la Nueva Granada sobre los hombres y mujeres negros, véanse Pablo F. Gómez, The Experiential Caribbean. Creating Knowledge and Healing in the Early Modern Atlantic (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2017); Luz Adriana Maya Restrepo, Brujería y la reconstrucción de identidades entre los africanos y sus descendientes en la Nueva Granada, Siglo XVII (Bogotá: Ministerio de Cultura, 2005); y Ana María Silva Campo, Roots in Stone and Slavery (en curso). Sobre los hombres y mujeres negros en la Inquisición en Lima, véanse las breves referencias a lo largo de Paulino Castañeda y Pilar Hernández, La Inquisición de Lima (1570-1635) (Madrid: Deimos, 1989), 253-283, 456, 506.


31 Jean-Pierre Tardieu, “Los jesuitas y la ‘lengua de Angola’ en Perú (Siglo XVII)”, Revista de Indias 53, no. 198 (1993): 627-637, 627.


32 En el contexto peruano, Jouve Martín sostiene que otra motivación para aprender español fue que facilitó el acceso a los documentos escritos y el poder que tenían, así como también eliminaba las barreras lingüísticas entre los hombres y mujeres negros y los funcionarios coloniales (Esclavos de la ciudad letrada, 79). Véanse también John M. Lipski, A History of Afro-Hispanic Language. Five Centuries, Five Continents (Nueva York: Cambridge University Press, 2005), 1-3; y Tardieu, “Los jesuitas y la ‘lengua de Angola’”, 627, para argumentos similares. Algunos ejemplos de comunidades negras que desarrollaron y preservaron idiomas criollos en las Américas son el palenquero, el papiamento, el criollo de la isla de San Andrés y el garífuna.


33 Nancy van Deusen, “Diáspora, esclavitud e intimidad en Lima, 1535-1555”, Revista Colonial Latinoamericana 19, no. 2 (2010): 247-277; Van Deusen, Global Indios.


34 Sobre la tecnología de la reducción, véanse William Hanks, Converting Words. Maya in the Age of the Cross (Berkeley: University of California Press, 2010); y Daniel Nemser, Infrastructures of Race: Concentration and Bio-politics in Colonial Mexico (Austin: University of Texas Press, 2017).


35 Wheat, Atlantic Africa; Paola Vargas Arana, “Pedro Claver y la evangelización en Cartagena: Pilar del encuentro entre africanos y el Nuevo Mundo, siglo XVII”, Fronteras de la historia 11 (2006): 293-328; y Joan Fayer, “African Interpreters in the Atlantic Slave Trade”, Anthropological Linguistics 45, no. 3 (2003): 281-295. Respecto de estudios sobre el uso de la traducción en encuentros europeos con África occidental, véanse P. E. H. Hair, “The Use of African Languages in Afro-European Contacts in Guinea, 1440-1560”, Sierra Leone Language Review 5 (1966): 5-26; Wiley MacGaffey, “Dialogues of the Deaf. Europeans on the Atlantic Coast of Africa”, en Implicit Understandings. Observing, Reporting, and Reflecting on the Encounters between Europeans and Other Peoples in the Early Modern Era, ed. Stuart B. Schwartz (Nueva York: Cambridge University Press, 1994), 249-267; y George E. Brooks, Eurafricans in Western Africa. Commerce, Social Status, Gender, and Religious Observance from the Sixteenth to the Eighteenth Century (Athens: Ohio University Press, 2003).


36 Hay demasiadas obras pertenecientes a este subcampo en la América Latina colonial como para citarlas todas aquí. Para la evaluación clásica del “indio ladino” como intermediario cultural y lingüístico en la Hispanoamérica colonial, véase Rolena Adorno, “The Indigenous Ethnographer. The ‘Indio Ladino’ as Historian and Cultural Mediation”, en Implicit Understandings. Observing, Reporting, and Reflecting on the Encounters between Europeans and Other Peoples in the Early Modern Era, ed. Stuart B. Schwartz (Nueva York: Cambridge University Press, 1994), 378-402. Para una tipología de la traducción en la Hispanoamérica colonial, véanse Larissa Brewer-García, “The Agency of Translation. New Assessments of the Roles of Non-European Linguistic Intermediaries”, en Companion on Colonial Latin American and Caribbean Studies (1492-1898), ed. Santa Arias y Yolanda Martínez-San Miguel (Nueva York: Routledge, 2020), 379-392; Rolena Adorno, Guaman Poma. Writing and Resistance in Colonial Peru (Austin: University of Texas Press, 1986); Louise Burkhart, The Slippery Earth. Nahua-Christian Moral Dialogue in Sixteenth-Century Mexico (Tucson: University of Arizona Press, 1989); Stephen Greenblatt, Marvelous Possessions. The Wonder of the New World (Chicago: University of Chicago Press, 1991); y Alida Metcalf, Go-betweens and the Colonization of Brazil (Austin: University of Austin Press, 2005). Algunos de los trabajos más recientes en este subcampo son: Nancy Farriss, Tongues of Fire. Language and Evangelization in Colonial Mexico (Nueva York: Oxford University Press, 2018); Kerpel, The Colors of the New World; Anna Brickhouse, The Unsettlement of America. Translation, Interpretation, and the Story of Don Luis de Velasco, 1569-1945 (Nueva York: Oxford University Press, 2015); Alessandra Russo, The Untranslatable Image. A Mestizo History of the Arts in New Spain, 1500-1600 (Austin: University of Texas Press, 2014); José Carlos de la Puente, “The Many Tongues of the King. Indigenous Language Interpreters and the Making of the Spanish Empire”, Colonial Latin American Review 23.2 (2014): 143-170; John Charles, Allies at Odds. The Andean Church and Its Indigenous Agents, 1583-1671 (Albuquerque: University of New Mexico Press, 2010); Yanna Yannakakis, The Art of Being in-between. Native Intermediaries, Indian Identities, and Local Rule in Colonial Oaxaca (Durham, NC: Duke University Press, 2008); Camilla Town-send, Malintzin’s Choices. An Indian Woman and the Conquest of Mexico (Albuquerque: University of New Mexico Press, 2006); y Allison Bigelow, Mining Language. Racial Thinking, Indigenous Knowledge, and Colonial Metallurgy in the Early Modern Iberian World (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2020).


37 Véase el estudio de Anna Brickhouse sobre la narrativa típica en “Mistranslation, Unsettlement, La Navidad”.


38 Bigelow, Mining Language.


39 El trabajo de los hombres negros fue fundamental para la construcción de los conventos, muros, calles y edificios en muchas áreas de la América Latina colonial. Estas construcciones, a pesar de su longevidad, suelen ser analizadas como productos de los diseños de arquitectos europeos, mestizos o indígenas. Véanse Frank Tannenbaum, Slave and Citizen. The Negro in the Americas (Nueva York: Vintage, 1946) y Gilberto Freyre, Brazil. An Interpretation (Nueva York: Knopf, 1945), 155-162.


40 Véase Orlando Patterson, Slavery and Social Death (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1982). Otra línea de investigación siguió una ruta alternativa trazada por Sydney Mintz y Richard Price en The Birth of African American Culture. An Anthropological Perspective (Boston: Beacon, 1976), que prioriza rastrear cómo las poblaciones esclavizadas culturalmente fragmentadas en las Américas crearon nuevas culturas criollas. Estudios posteriores han señalado que Mintz y Price hicieron demasiado hincapié en la cantidad de fragmentación entre las culturas de la diáspora. Sobre las críticas a Mintz y Price, véanse “Ethnogenetic Processes and Cultural Transfer in Caribbean Slave Populations”, Slavery in the Americas, ed. Wolfgang Binder (Würzburg: Königshauser und Neumann, 1993), 337-364, 186; y David Scott, “That Event, This Memory: Notes on an Anthropology of African Diasporas in the New World”, Diaspora 1 (1991): 261-284.


41 Véanse Colin Palmer, Slaves of the White God. Blacks in Mexico, 1570-1650 (Nueva York: Cambridge, 1976); y Maya Restrepo, Brujería y la reconstrucción. Enfoques más matizados se pueden encontrar en Javier Villa-Flores, Dangerous Speech. A Social History of Blasphemy in Colonial Mexico (Tucson: University of Arizona Press, 2006), especialmente 127-147; James Sweet, Domingos Alvares, African Healing, and the Intellectual History of the Atlantic World (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2011); y Gómez, The Experiential Caribbean.


42 Bennett, Africans in Colonial Mexico, 51-78; Bristol, Witches, 188-189. También, para una crítica de cómo los historiadores tienden a cosificar las dinámicas de poder del archivo colonial del contexto anglófono caribeño, véase Marisa Fuentes, Dispossessed Lives. Enslaved Women, Violence, and the Archive (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2016), 1-12.


43 En sus respectivos estudios, Bennett y McKinley toman la observación de Frank Tannenbaum en Slave and Citizen de que la Iglesia en Hispanoamérica otorgaba una “personalidad moral” al esclavo como punto de partida. Bennett se desvía del énfasis de Tannenbaum en el potencial de la Iglesia para mejorar los excesos de la esclavitud en Hispanoamérica (en comparación con la angloamericana) al centrarse en su papel en la regulación de la vida de los esclavos (Africans in Colonial Mexico, 35). McKinley también se hace eco de las críticas anteriores a la ingenuidad de Tannenbaum con respecto a las condiciones de vida de los hombres y mujeres negros esclavizados en la Hispanoamérica colonial, al tiempo que agrega una dimensión de género al examen de Tannenbaum de la personalidad moral dada a los esclavos en la ley eclesiástica (Fractional Freedom, 8-13). Para críticas importantes anteriores de la tesis de Tannenbaum en relación con Hispanoamérica, véase Alejandro de la Fuente, “Slave Law and Claims-Making in Cuba. The Tannenbaum Debate Revisited”, Law and History Review 22, no. 2 (2004): 304-369.


44 Véanse Yosef Hayim Yerushalmi, Assimilation and Racial Anti-Semitism. The Iberian and the German Models (Nueva York: Leo Back Institute, 1982); Netanyahu, The Origins of the Inquisition; David Nirenberg, “Race and the Middle Ages”; y Nirenberg, “Was There Race before Modernity?”.


45 Martínez, Genealogical Fictions; Max Hering Torres, “Cuerpo, misoginia y raza. España y las Américas en los siglos XVI-XVII”, en Desvelando el cuerpo. Perspectivas desde las ciencias sociales y humanas, eds. Josep Martí y Yolanda Aixela (Madrid: CISC, 2010), 145-156; Nikolaus Böttcher, Bernd Hausberger y Max S. Hering Torres, “Introducción. Sangre, mestizaje y nobleza”, en El peso de la sangre. Limpios, mestizos y nobles en el mundo hispánico, ed. Böttcher, Hausberger y Hering Torres (Ciudad de México: El Colegio de México, 2011), 9-28; Hering Torres, “Purity of Blood. Problems of Interpretation”, en Race and Blood in the Iberian World, eds. Max S. Hering Torres, María Elena Martínez y David Nirenberg (Zúrich: Lit Verlag, 2012), 11-38.


46 Aníbal Quijano, “Colonialidad del poder, cultura y conocimiento en América Latina”, en Capitalismo y geopolítica del conocimiento. El eurocentrismo y la filosofía de la liberación en el debate intelectual contemporáneo, ed. Walter Mignolo (Buenos Aires: Signo, 2001).


47 Irene Silverblatt, Modern Inquisitions. Peru and the Origins of the Civilized World (Durham, NC: Duke University Press, 2004); Nemser, Infrastructures of Race. James Sweet, por su parte, identificó lo que denominó “racialización sin raza” en el mundo hispánico del siglo XVI como resultado de los prejuicios contra los pueblos negros originados en la cultura islámica ibérica. James Sweet, “The Iberian Roots of American Racist Thought”, William and Mary Quarterly 54, no. 1 (1997): 143-166.


48 Véase María Elena Martínez, junto a María Eugenia Chaves y Robert Schwaller. Otro aspecto de esta vertiente tiene que ver con las percepciones cambiantes con respecto a la maleabilidad del cuerpo en relación con el color, el clima, las estrellas y los comportamientos en el Nuevo Mundo. Para diferentes ángulos asociados con la maleabilidad de los cuerpos del Nuevo Mundo, véanse Jorge Cañizares-Esguerra, “Demons, Stars, and the Imagination. The Early Modern Body in the Tropics”, en The Origins of Racism in the West, 313-325; Ilona Katzew, “White or Black? Albinism and Spotted Blacks in the Eighteenth-century Atlantic World”, en Envisioning Others. Race, Color, and the Visual in Iberia and Latin America, ed. Pamela A. Patton (Leiden, 2016), 142-186; y Rebecca Earle, The Body of the Conquistador. Food, Race and the Colonial Experience in Spanish America, 1492-1700 (Nueva York: University of Cambridge Press, 2012).


49 Ruth Hill, Hierarchy, Commerce, and Fraud. A Postal Inspector’s Exposé (Nashville, TN: Vanderbilt University Press, 2005), 198-200; y Eduardo Restrepo, “Eventalizing Blackness in Colombia” (Disertación doctoral, University of North Carolina, Chapel Hill, 2008). Para una revision de estos debates, véanse Kathryn Burns, “Unfixing Race”, en Rereading the Black Legend. The Discourses of Religious and Racial Difference in the Renaissance Empires, ed. Margaret R. Greer, Walter D. Mignolo y Maureen Quilligan (Chicago: University of Chicago Press, 2007), 188-204; y Andrew B. Fisher y Frank O’Hara, “Racial Identities and their Interpreters in Colonial Latin America”, en Imperial Subjects. Race and Identity in Colonial Latin America, ed. Fisher y O’Hara (Durham: Duke University Press, 2009), 1-38. Para el debate sobre la emergencia de sistemas clasificatorios en relación con “clase” y “casta”, véase Douglas Cope, The Limits of Racial Domination. Plebian Society in Colonial Mexico, 1660-1720 (Madison: University of Wisconsin Press, 1994). Para estudios sobre el papel que el género desempeña en la construcción y manipulación de las categorías de casta, véanse Leo J. Garofalo y Rachel Sarah O’Toole, “Introduction. Constructing Difference in Colonial Latin America”, Journal of Colonialism and Colonial History 7, no. 1 (2006); Martínez, Genealogical Fictions; y O’Toole, Bound Lives. Acerca de obras clave en el debate sobre el estudio comparativo de la raza en las Américas y sus complicaciones, véanse Frank Tannenbaum, Slave and Citizen; Michael Hanchard, Orpheus and Power. The Movimiento Negro of Rio de Janeiro and Sao Paolo, 1945-1988 (Princeton: Princeton University Press, 1994); Howard Winant, Racial Conditions: Politics, Theory, Comparisons (Mineápolis: University of Minnesota Press, 1994); Peter Wade, “Images of Latin American Mestizaje and the Politics of Comparison”, Bulletin of Latin American Research 23, no. 1 (2004): 355-366; y Micol Seigel, Uneven Encounters. Making Race and Nation in Brazil (Durham, NC: Duke University Press, 2009). Sobre una revisión de literatura exhaustiva véase Wade, “Race in Latin America”.


50 Burns, “Unfixing Race”, 188. Véase también el incisivo análisis de David Nirenberg de la raza en el período medieval en comparación con el presente, “Race and the Middle Ages” y “Was There Race before Modernity?”.


51 Sobre la “inclusión diferencial” de indios y mestizos en Nueva España, véase Nemser, Infrastructures of Race, 88, 99-100.


52 Sherwin Bryant, Rachel Sarah O’Toole y Ben Vinson III justifican el análisis conjunto de términos similares en la medida en que demuestran una “política de ennegrecimiento de corte transversal con el género en funcionamiento en la época colonial” (“Introduction” Africans to Spanish America. Expanding the Diaspora [Urbana: Illinois University Press, 2012], 1-26, 13).


53 En “Vida de la venerable Madre Úrsula de Jesucristo”, Archivo Franciscano de Lima, registro 17, Nº 45, s.f., ff. 585r-607v, el narrador describe a Úrsula como “morena criolla” y “negra criolla” en el mismo párrafo, lo que refleja la intercambiabilidad de los términos morena y negra en este texto (f. 585v).


54 Para un estudio de clasificaciones y descripciones anteriores de hombres y mujeres negros que llegaron a Iberia en el comercio mediterráneo medieval tardío, véase Debra Blumenthal, Enemies and Familiars. Slavery and Mastery in Fifteenth-Century Valencia (Ítaca: Cornell University Press, 2009).


55 Sebastián de Covarrubias, Tesoro de la lengua castellana (Madrid: Luis Sánchez, 1611), I: 562. Jack Forbes, Africans and Native Americans. The Language of Race and the Evolution of Red-Black Peoples (Chicago: University of Illinois Press, 1993), 71-72, da cuenta del uso de negro en portugués en el siglo XVI para referirse a los nativos del Nuevo Mundo. No incluyo este uso alternativo en mi análisis, ya que no parece afectar el empleo de negro en Perú y Nueva Granada.


56 Covarrubias Tesoro de la lengua castellana, I: 562. Dos variaciones adicionales más largas de este proverbio aparecen en Gonzalo Correas, Vocabulario de refranes y frases proverbiales [1627] (Madrid: Olózaga, 1924): “Aunque somo negro, hombre somo, alma tenemo” y “Aunque somos negros, gente somos, alma tenemos” (73).


57 Covarrubias Tesoro de la lengua castellana, 1: 140r.


58 Ibid.


59 Sobre un ejemplo temprano, véase Bartolomé de las Casas, Historia de las Indias [1527-1559], ed. Agustín Millares Carlo (México: Fondo de Cultura Económica, 1951), libro 5, capítulo 129. Respecto de un ejemplo posterior, véase Felipe Guamán Poma de Ayala, Primer nueva coronica y buen gobierno [1615], eds. John V. Murra y Rolena Adorno (http://​www.​kb.​dk/​permalink/​2006/​poma/​info/​en/​frontpage.​htm), 940-941. Sobre las representaciones de Las Casas de los hombres y mujeres negros como una plaga en el Nuevo Mundo, así como víctimas inocentes de una injusta trata de esclavos, véase Rubén Sánchez Godoy, El peor de los remedios. Bartolomé de las Casas y la crítica temprana a la esclavitud en el Atlántico ibérico (Pittsburgh, PA: Iberoamericana, 2016) y “Mercancía, gentes pacíficas y plaga: Bartolomé de las Casas y los orígenes del pensamiento abolicionista en el Atlántico” (Disertación doctoral, University of Pittsburgh, 2009), 54-55 específicamente. Para examinar las representaciones peyorativas de lo negro de Guamán Poma, véanse O’Toole, Bound Lives, 157-161; Valérie Benoist, “La conexión entre casta y familia en la representación de los negros”, Afro-Hispanic Review 29, no. 1 (2010): 35-54; y Jean-Pierre Tardieu, “L’integration des noirs dans le discours de Felipe Guaman Poma de Ayala”, Revue de CERC, 4 (1987).


60 Sobre textos que hablan de blanquear simbólicamente las almas africanas, véanse Sandoval, Naturaleza, policia sagrada y Pedro de Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús [c. 1688] (Bogotá: Biblioteca de la Presidencia de Colombia, 1957), 1: 233; 3:13. El capítulo 4 discutirá esta tradición en mayor profundidad. Sobre el surgimiento del uso de la maldición de Cam como justificación para la esclavitud negra, véanse A. J. R. Russell-Wood, “Before Columbus: Portugal’s African Prelude to the Middle Passage and Contribution to Discourse on Race and Slavery”, en Race, Discourse, and the Origins of the Americas: A New World View, eds. Vera Lawerence y Rex Nettleford (Washington, D.C.: Smithsonian, 1995); Benjamin Braude, “The Sons of Noah and the Construction of Ethnic and Geographical Identities in the Medieval and Early Modern Periods”, William and Mary Quarterly 54, no. 1 (1997): 103-142; David M. Goldenberg, The Curse of Ham: Race and Slavery in Early Judaism, Christianity, and Islam (Princeton: Princeton University Press, 2003); David M. Whitford, The Curse of Ham in the Early Modern Era. The Bible and the Justifications for Slavery (Nueva York: Routledge, 2009); y Larissa Brewer-García, “Imagined Transformations. Color, Beauty, and Black Christian Conversion in Seventeenth-Century Spanish America”, en Envisioning Others. Race, Color, and the Visual in Iberia and Latin America, ed. Pamela A. Patton (Leiden: Brill, 2015), 111-141, 134.


61 Acerca de los primeros ejemplos cristianos de este estereotipo, véanse Robin Hood, Begrimed and Black. Christian Traditions on Blacks and Blackness (Mineápolis, 1994), 73-90; David Brakke, “Ethiopian Demons. Male Sexuality, the Black-skinned Other, and the Monastic Self”, Journal of the History of Sexuality, 10 nos. 3-4 (2001): 501-535; y Gay Byron, Symbolic Blackness and Ethnic Difference in Early Christian Literature (Nueva York, 2002). Respecto de las fuentes primarias que demuestran este fenómeno en toda la Europa medieval, véanse Peter Abelard, “Letter 4 to Héloise”, Bernard of Clairvaux, “On the Song of Songs” en Race in Early Modern England. A Documentary Companion, eds. Ania Loomba y Jonathan Burton (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2007), 60-62; y Cantiga CLXXXVI de Alfonso X del siglo XIII Las Cantigas de Santa María. Sobre estudios secundarios del fenómeno en textos medievales ibéricos, véase Andrew Beresford, “Sanctity and Prejudice in Medieval Castilian Hagiography. The Legend of S. Moses the Ethiopian”, en Medieval Hispanic Studies in Memory of Alan Deyermod, eds. Andrew M. Beresford, Louise M. Haywood y Julian Weiss (Nueva York, 2013), 11-37. Acerca de la circulación de este estereotipo en el Nuevo Mundo en los siglos XVI y XVII, véase Jaime Humberto Borja Gómez, Rostros y rastros del demonio en la Nueva Granada. Indios, negros, judíos, mujeres y otras huestes de Satanás (Bogotá: Ariel, 1998), 103. Otros ejemplos de este tipo de demonización de los hombres y mujeres negros son referenciados por Walter Hawthorne, From Africa to Brazil. Culture, Identity, and an Atlantic Slave Trade, 1600-1830 (Nueva York: Cambridge University Press, 2010); Laura Mello e Souza, The Devil in the Land of the Holy Cross. Witchcraft, Slavery, and Popular Religion in Colonial Brazil, trad. Diane Grosklaus Whitty (Austin: University of Texas Press, 2004); y James Sweet, Recreating Africa. Culture, Kinship, and Religion in the African-Portuguese World, 1441-1770 (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2003).


62 Véanse descripciones del diablo en Vida de la V.M. Francisca Josefa de la Concepción (Filadelfia: T. H. Palmer, 1817), capítulo 39, 162. Véase también Sarah O’Toole, “‘The Most Resplendent Flower of the Indies’. Making Saints and Constructing Whiteness in Colonial Peru”, en Women, Religion, and the Atlantic World, 1600-1800, eds. Daniella Kostroun y Lisa Vollendorf (Toronto: University of Toronto Press, 2009), 136-155.


63 Margaret Olsen, Slavery and Salvation in Colonial Cartagena de Indias (Gainesville: University Press of Florida, 2004) también ha estudiado cómo Sandoval emplea estas imágenes en De instauranda Aethiopum, explicando cómo en algunos pasajes Sandoval retrata los hombres y mujeres negros como inocentemente ignorantes de Dios (83-91).


64 Victor Stoichiță, “The Image of the Black in Spanish Art. Sixteenth and Seventeenth Centuries”, en The Image of the Black in Western Art, Vol. 3. From “Age of Discovery” to the Age of Abolition: Artists of the Renaissance and Baroque (Cambridge: Harvard University Press, 2010), 191-234; Tanya J. Tiffany, “Light, Darkness, and African Salvation”, Art History 31, no. 2 (2008): 33-56; Carmen Fracchia, “(Lack of) Visual Representation of Black Slaves in Spanish Golden Age Painting”, Journal of Iberian and Latin American Studies 10 (2004): 23-34.


65 Véase Sandoval, Naturaleza, policia sagrada, libro III, cap. 1, 230r-v, sobre la gloria suprema de evangelizar negros bozales. Baltasar Fra Molinero, “Ser mulato en España y América. Discursos legales y otros discursos literarios”, en Negros, mulatos, zambaigos. Derroteros africanos en los mundos ibéricos, eds. Berta Ares Queija y Alessandro Stella (Sevilla: Escuela de Estudios Hispano-Americanos, 2000), 123-147, describe este arquetipo particular de hombres y mujeres negros como “un medio para alcanzar la gloria” (125). Sobre la manifestación de una ideología similar en la Nueva España, véase Nicole von Germeten, “Corporate Salvation in a Colonial Society. Confraternities and Social Mobility for Africans and their Descendants in New Spain” (Disertación doctoral, University of California, Berkeley, 2003), 15-61.


66 Sobre un ejemplo del uso geográfico limitado de “Etiopía” y “etíope” en el discurso español de principios de siglo XVII, véase Luis de Urreta, Historia eclesiastica, politica, natural, y moral, de los grandes y remotos Reynos de la Etiopia, Monarchia del Emperador, llamado Preste Juan de las Indias (Valencia, 1610). Acerca de la noción de Etiopía de Urreta, véase Brewer-García, “Hierarchy and Holiness in the Earliest Colonial Black Hagiographies. Alonso de Sandoval and His Sources”, William and Mary Quarterly 76, no. 3 (2019): 477-508.


67 Por ejemplo, “Etiopía pronto extenderá sus manos a Dios” (Salmo 67:32 Vulgata; 68:31). Véase también a Jean Marie Courtès, “The Theme of ‘Ethiopia’ and ‘Ethiopians’ in Patristic Literature”, en The Image of the Black in Western Art, vol. 2: From Early Christianity to the “Age of Discovery”: From the Demonic Threat to the Incarnation of Sainthood (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2010), 199-214.


68 Véase en Naturaleza, policia sagrada el capítulo titulado “De la naturaleza de los Etiopes, que comunmente llamamos negros” (libro I, capítulo 2, 10r). Consúltese también Brewer-García, “Hierarchy and Holiness in the Earliest Colonial Black Hagiographies”.


69 “Color, la que no es del todo negra, como la de los moros, de donde tomó nombre, o de mora” (Covarrubias, Tesoro de la lengua, I: 555). Sobre una noción distinta de moreno en los textos europeos medievales que asocian el color con rasgos humorales de un individuo en lugar de una adscripción a un tipo amplio relacionado con el estatus, véase Valentín Groebner, Who Are You?: Identification, Deception, and Surveillance in Early Modern Europe (Nueva York: Zone, 2007), 131-132.


70 Margit Frenk, “Símbolos naturales en las viejas canciones populares”, en Poesía popular hispánica, 44 estudios (México, D. F.: Fondo de Cultura Económica, 2006), 239-352; Frenk, “La canción popular femenina en el Siglo de Oro” en Poesía popular hispánica, 336-337; Daniel Devoto, Cancionero llamado Flor de la rosa (Buenos Aires: Francisco A. Colombo, 1950), 126-132; Alfonso Alegre Heitzmann, “El color de la Sulamita en las Biblias medievales romanceadas”, Anuario de Filología 5 (1979): 239-256; José M. A. Alín, El cancionero español de tipo tradicional (Madrid: Tauro, 1968), 253-257; Wardropper, “The Color Problem in Spanish Traditional Poetry”, Modern Language Notes 75, no. 5 (1960): 415-421; Wardropper, “The Impact of Folk Song on Sacred and Profane Love Poetry in Post-Tridentine Spain”, The Sixteenth Century Journal 17, no. 4 (1986): 483-498.


71 Sandoval, Naturaleza, policia sagrada, libro III, cap. 4, 234r.


72 Missión a las Indias, 114. Sobre los usos multivalentes del término criollo a finales del siglo XVI y XVII, véase Karen Graubart, “The Creolization of the New World. Local Forms of Identification in Urban Colonial Peru, 1560-1640”, Hispanic American Historical Review 89, no. 3 (2009): 471-499.


73 Sobre los hombres negros libres en el ejército en la Hispanoamérica colonial y el uso del término moreno, véanse Ben Vinson III, “Race and Badge. The Free-Colored Militia in Colonial Mexico”, The Americas 56, no. 4 (2000): 471-496, 472; y Jean Paul Zúñiga, “‘Morena me llaman...’ Exclusión e integración de los afroamericanos en Hispanoamérica: El ejemplo de algunas regiones del antiguo virreinato del Perú (siglos XVI-XVIII)”, en Negros, mulatos, zambaigos. Derroteros africanos en los mundos ibéricos, eds. Berta Ares Queija y Alessandro Stella (Sevilla: Escuela de Estudios Hispano-Americanos, 2000), 105-122, 109. Una aclaración importante es ofrecida por Joanne Rappaport en el estudio sobre el uso del término moreno en documentos de viaje de la Nueva Granada del siglo XVII. Rappaport encuentra que moreno como adjetivo nunca se utiliza para describir los rasgos de aquellos identificados como negros en los documentos de viaje, sino que se usó como adjetivo para la tez y el color del cabello y los ojos para algunos pueblos indígenas y españoles (The Disappearing Mestizo. Configuring Difference in the Colonial New Kingdom of Granada [Durham, NC: Duke University Press, 2014], 171-204). Este hecho revela la trascendencia de diferenciar entre el uso de estos términos como adjetivos y como sustantivos en los textos coloniales.


74 Graubart, “So color de una cofradía”. Sobre negro como sinónimo de esclavo a finales del siglo XVII en Iberia, véase Carmen Fracchia, “(Lack of) Visual Representation”.


75 Sobre los mulatos en la Hispanoamérica de los siglos XVI y XVII, véanse Martínez, Genealogical Fictions, 164-165; Berta Ares Queija, “Mestizos, mulatos y zambaigos (Virreinato del Perú, siglo XVI)”, en Negros, mulatos, zambaigos, 75-88; y Fra Molinero, “Ser mulato”.


76 Forbes, Africans and Native Americans, 148-150; Richard Boyer, “Negotiating Calidad. The Everyday Struggle for Status in Mexico”, Historical Archaeology 31, no. 1 (1997): 64-72, 68-69.


77 Covarrubias Tesoro de la lengua castellana, 117v.


78 Con respecto al empleo de términos de cría de animales para describir las diferencias humanas en el español moderno temprano, véanse Ruth Hill, Hierarchy, Commerce, and Fraud, 205; 259-260; y Javier Irigoyen, “Diana and Wild Boar Hunting. Refiguring Gender and Ethno-Religious Conflict in the Pastoral Imaginary”, Bulletin of Hispanic Studies 88, no. 3 (2011): 237-287. Rappaport argumenta que los mulatos podían nacer de una gama de combinaciones específicas de parentesco mixto: “indígena-africano o europeo-africano en las Américas, pero también de la europeo-norteafricano en España” (“Asi lo paresçe por su aspecto. Physiognomy and the Construction of Difference in Colonial Bogotá”, Hispanic American Historical Review 91, no. 4 [2011]: 601-631, 603).


79 Ann Twinam, “Purchasing Whiteness. Conversations on the Essence of Pardo-ness and Mulatto-ness at the End of the Empire”, en Imperial Subjects, 141-166, explica que “Pardo usualmente significa ‘de piel negra’ aunque el término puede ser usado de manera intercambiable con ‘mulato’” (161).



OEBPS/images/cover.jpg
LARISSA
BREWER-GARCIA

MAS ALLA DE BABEL
LA TRADUCCION DE LO
NEGRO EN PERL

Y LA NUEVA

GRANADA DEL

alGLO X\III

Univers dddddd

llllllllllllll
oooooooo





OEBPS/images/title.jpg
LARISSA BREWER-GARCIA

MAS ALLA DE BABEL

La traduccion de lo negro en Peru
y la Nueva Granada del siglo XVII

Traducido por George Palacios

Universidad de

CRITICA los Andes

Colombia





