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En ¢l comienzo mismo del Documento de Puebla, precisa-
mente en nota al No. 8, en dos lineas se encierra lo que podriamos
flamar un doble y triste reconocimiento histérico: el del hecho de
fa esclavitud negra en América Latina, y la deficiente atencidn pas-
toral de la lgiesia respecto a ella. "El problema de los esclaves afri-
canos —leemos alli— no merecio, lamentablemente, la suficiente
atencion evangelizadora y liberadora de la Iglesia”, Los entendidos
dirdn haste que punto es verdad que los africanos fueron traidos
a América Latina porque la defensa de una causa justa, la del indio,
hizo ver erronea y apasionadamente en aquéllos, seres inferiores @
éstos. También a los peritos en la materia les corresponde exami-
nar si muchos, por tener los ofos abiertos a los malos tratos con los
indigenas, los entornaban delante de.los propinados a los negros.

La posicion oficial de la Iglesia frente a la trata de negros fue
clara y definida; tanto como poco atendida. Recordemos, por ejem-
plo, que Pic ando los negros comenzaron a ser traidos a Eu-
ropa, en un iento del 7 de Octubre de 1462 jos defiende, con-
dena su comercio como “magnum scelus” y ordena a los Obispos
sanclonar con penas eclesidsticas a quienes lo ejercieren, Fablo |}
(1534-1549) en lo Bula *“Veritas ipsa” de junio de 1557 proclama
fa condenacion de toda esciavitud, anulando con efecto retroactivo
todo contrato af respecto. Y asi hay otros testimonios.



Me parece también que es de pacifica posesion entre 10s histc{-
riadores fa afirmacién de que, sin pretender un vano Juego apologe-
tico, si fos abusos —que los hubo, y en cantidad— existieron en Amé-
rica Hispana no fue porque faltaran leyes y reglamentaciones. La
legisiacién espafiola respecto 4 Jos negros era la mds comprensiva
y tolerante si es que valen esos cdlificativos para una realidad a}’e
tal naturaleza. Solamente en la América espaiola, valga también
como ejemplo, era vdlida ante fos tribunales la declaracion de los
esclavos, incluso contra las personas de la nobleza criotla. Carfos V,
en Instrucciones dirigidas al Gobernador Pérez de Tolosa, el 5 de
Junio de 1546, establecia que “ef Obispo y el juez fueren a Vene-
zuela, ordenen lo que les pareciere para que los esclavos que an-
dan en la dicha pesqueria, asi indios como negros, s¢ conserven
y cesen las muertes, y si Jes pareciere que no puede excusar @ lfos
dichos indios v negros el peligro de muerte, cese la pesqueria de las
dichas perlas, porque estimamos en mucho mds, como es
razén, la conservacion de sus vidas que e} interés que nos pueda
venir de fas perlas”. Y el mismo Carlos V en fa ley de la manumi-
sién por malos tratos del 15 de Abril de 1540, habia dicho: "Or-
denamos a nuestras reales audiencias, que sl algiin Negro, o Ne-
gra, u otros cualesquiera tenidos por esclavos, proclamaren a la
libertad, los oigan, v hoyan justicia, y provedn que por esto no
sean maltratados de sus amos'. Hace pocos arios, en un trabajo
histérico, por clerto sin Intencién confesional o cosa parecida,
feemos que: “La opinién generdlizada entre los viajeros de la época
colonial es que fa esclavitud en América Latina era verdadera fi-
bertad’ si se la comparaba con la de las colonias britdnicas, ya
que a los esclaves les estaba permitido el casamiento, Ia parti-
cipacion en el culto refigioso, la denuncia de su emo por cruel-
dad y hasta la compra de su propia libertad”’,

L

Cuando el texto poblano trata de ‘fa verdad sobre el hom-
bre”, afirma que “América Latina constituye el espacio histori-

co donde se da el encuentro de tres universos cufturales: ef indi-
gena, el blanco y el africano, enriquecidos después por diversas
corrientes migratorias” (307). Es motive suficiente pera que ollf
mismo se hable de ‘“una especie de mestizaje latinoamericano”,

Esta idea se repite cuando se trata de la “evangelizacién de la
cultura”: Américe Lating tiene su origen en el encueniro de la
raza  hispano-lusitana con las culturas precolombinas y las afrl-
canas, Ef mestizaje racial y cultural he marcado fundamentalmen-

te este proceso y su dindmica indica que lo seguird marcando en
el futuro” (409),

A renglén seguido advierte que “‘este hecho no puede hacer-
nos desconocer la persistencia de diversas cufturas indigenas o
afro-americanas en estado purc v la existencic de grupos con di-
versos grados de integracion nacional” (410). Es decir, la presencia

africana no es solamente un hecho del pasado; fo es también del
presente.

Al mismo tiempo en ‘Visién socio-cultural de la realidad de
América Latina?, cap. H de la Primera Parte, af visuglizar lo situa-
cién de pobreza y angustia de tantos "rostros” en los que “deberio-
mos reconocer fos rasgos sufrientes de Cristo, ef Sefior”, nos encon-
tramos con fos ‘rostros de indigenas v con frecuencla de afro-ame-
ricanos, que viviendo marginados y en situaciones inhumands, puie-
den ser considerados fos mds pobres entre los pobres” (34). No-
tese el "ton frecuencia”, porque es bueno evitar ung lectura apre-

surada que concluyera que todos los afro-americanos estdn en pa-
reja situacion.

~ Pues bien; estamos entonces frente a un horizonte af cuol
el CELAM prdcticamente hasta ahora no se habia asomado. La
commemoracidn centenaria de San Pedro Claver, el “esclavo pora
siempre de los esclavos africanos”, ha sido providencial oportunidad
para promover este Encuentro que pretende, en [ineas generales, unir



dos lineas: en primer lugar, la reflexion seria sobre algunos aspectos
del hombre negro en América Latina y luego ciertas consideraciones
de naturaleza religiosopastoral. Y todo ello, desde una perspectiva
eclesial. Que ef Sefior, por la intercesion de San Pedro Claver, fecun-
dice con su gracia nuestros humildes trabajos.

“RESOLUCION SOBRE LA LIBERTAD DE LOS NEGROS Y
SUS ORIGINARIOS EN EL ESTADQ DE PAGANQS Y
DESPUES, YA CRISTIANOS”

Fr. FRANCISCO JOSE DE JACA DE ARAGON (1681)

Presentacién y Seleccidn del
P. ANGEL VALTIERRA, S.).



PRESENTACION

Se da aqui la sintesis de un documento de gran significado
historico desconocido, sobre la esclavitud negra. El texto es una
defensa ardorosa de los negros. Se trata del memorial de Fray
Francisco José de Jaca de Aragon, Capuchino gue vivid en Carta-
gena de Indias, donde fue discipulo del Padre Jesufta Alenso de
Sandoval, S.1., autor del libro *De Aethiopun salute”.

Fue desterrado de Cartagena por su audaces ideas sobre la
esclavitud, E! memorial fue promulgado en La Habana en 1691,
Llego al Rey de Espafia Carlos 11, por medio de su confesor.

El Rey se inquigtd mucho e hizo que o estudiara el “Consejo
de Indias’” el cual lo rechazd reafirmando la necesidad de la esclavi-
tud negra en América “puessinella toda América vendria a la ruina”.

El documento tiene B1 capitulos.

El tex10 estd en el Archivo de Indias, Seccion S. Domingo, Mis-
célanga, No ha sido publicado aln en su integridad.

El economista cubano Levi Marrero y Artiles di6 [a pista y pu-
blicd apartes en su libro “Cuba, economia y sociedad, Tomo V', edi-
tado en Madrid, 1976. E) documento tiene como titulo “Resolu-
ci6n sobre 1a libertad de los negros y sus originarios en el estado pa-
gano vy después ya cristianos”. En el presente resumen se intercalan
algunas frases para explicitar mejar el texto, que esperamos pueda
ser pronto publicado en su integridad.



(RESUMEN)

Dios en su absoluto dominio sobre el Universo quiso adornar
a la persona humana con el “'sefiorio de la libertad”. “Libertad con-
cedida a la creatura que es causa segunda, finita, limitada, depen-
diente”.

Esta libertad es sobre toda estimacion y precio. “No se vende
la libertad por todo el oro... Este don se le da al catdlico y al bérba-
ro desde el principio de su existencia™.

"El quiso que yo esté en las Indias. Aqui nos encontramos que
muchos amos apremian, vilipendian y tiranizan a muchisimos, adn
hijos de la Iglesia y los tienen por viles e infames esclavos™.

LA ESCLAVITUD ES CONTRA LA NATURALEZA RACIONAL
DEL HOMBRE

“Hay tantas razones para probar que es libre, que es imposible
llegar a la milésima parte de ellas”.

Aristdteles Ilama esclavitud impropia a la propia del discipulo
al maestro, ef soldadc al capitan y otra. El dice que no nacen para ser
gsclavo propio, “la ignomia esta en la esclavitud propia y rigurosa en
la racional creatura”,

Hay otros que dicen que “la esclavitud salo es contra la per-
misidn natural porque la naturaleza a todos los hizo libres y a nin-
guno esclavo de otro, pero que no es natural precepto pues a nadie
se le mandd que fuese libre”.

Esto que parece extrafio s8 explica porque fuera supérfluo
mandar en si mismo lo que es intrinseco a 81, sino primariamente
en razon formal si secundariamente como consecuencia de “ser
propiedad suya, fnsita, innata e inseparable, apetito instintivo

de 1a misma naturaleza”. Es supérfluo todo mandato para lo que
es natural.

“Es manifiesto que Dios no puso precepto sobre lo qus habia
de comer sino lo que podia comer o se podia privar” en prueba de
filial sumision no de esclavitud.

“No debe haber esclavitud propia v rigurosa. Lo que se funda
en actos violentos es {rrito v nulo”,

La esclavitud no puede fundarse primariamente en rebeliones,
violencias, maldades vy tiranias 10 que como en tan malos principios
se funda no ha de tener validez ni consistencia.

"El derecho de gentes debe ser intérprete del derecho natural”,

Los que la propician la justifican por la guerra justa autén-
tica y legitima y esto no es competencia sino solo latrocinio v
tiranfa.

“La guerra en primer lugar debiera ser de reino a reino,
imperio, provincia, etc., no de familia o linaje o casta porque
esta no se lfama sino sedicidn inicua e injusta”. Ahora bien “si
la esclavitud se introdujo v decretd por justa y no dudosa guerra,
qué razon 0 guerra justa hay entre espafioles y negros a quienes
pretendo desagraviar por sus padecidas injusticias que traen los
esclavas con tanta violencia, ignominia vy tirania de sus naturales
tierras y de otras rematas para ser vendidos v revendidas con
los maltratamientos que consta sin contar las pérdidas de mar vy
tierra? Castigados, maliratados y muertos en alma y cuerpo. To-
das cosas dignas de eterno castigo. Y siendo esto asi, qué ley
les da facultad para repeler por la fuerza a los que no les hacen
dafio, extorsion ni violencia y que padezcan crimen de culpa con
la pena de la esclavitud sumamente inhumana, no pudiendo darse
ese castiga sino aproporcionado delito?”

1



“No creo hay gue discutir esto sino tener ldstima y compa-
sidn de 'a iniquidad que con dichos negros y con sus originarias
familias se ejecuta v continda y que en si nadie quisiera que se
experimentara... Lo que no quiéres para ti, no lo hagas a otro™.

“No hay duda alguna de ser esta esclavitud injusta en los
referidos negros y sus originarios de las tierras de donde como
perros son trardos y asi se les llama “perros “.

“Dénde hubo las guerras para la servidumbre necasarias
para tal sujecién?... El trato es cruel: los golpean como si fueran
pafios, lienzos, creas y adn, como madera, tablas, venados o le-
breles”,

“0b iniquiedad mds que gentilica! Y asi los venden vy re-
venden... En el moda de capturarlos se recurre a los engafios, hur-
10s, trampas, violencias y gravisimos dafios. A quién se le esconde
que gentes bdrbaras cuya ceguedad atropellada pasa viviendo co-
mo fieras puede tener cuidado si las guerras son o no justificadas?”

"Si 1a guerra es acto de {usticia punitiva y ejecucidn de jus-
ta sentencia, en donde aqui hay sentencias justificadas?...”

“Qué razoén hay en tal caso sean dichos negros y sus origi-
narios vendidos y en almonedas, plazas... revendidos...”

“Ni vale decir que ellos mismos en sus tribus v familias se
pretenden, venden y enajena... aungue as( fuera no hay razon de
guerra justa, sino alteracidn, sedicién y perturbacidn inicua a todos
derechos opuestos. Y si esta lucha de bandos legitimara la escla-
vitud también habriamos de decir que también en Espafia y otras
tierras se suelen fraguar estas cosas y habr(a de sujetarse los menos
fuertes, esclavizarles y prescindiendo de si son o no cristianos. Lo
cual nadie ha imaginada”.
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“También habria que decir que los pobrecitos indigs que
como venados fueron cogidos habfan también de ser esclavos vy
fueren exentas por los Reyes Catélicos”.

“Hay otra razén que hay que rebatir en lo que dicen esos com-
pradores, amos y amas v es la razon de buena fe en sus compras,
Eltos los compran, qué paso antes?, qué sucedid? Lo desconocen...
FE E IGNCRANCIA EN SUS COMPRAS... esto puede darse con
objetos pero, serd positle en el trato humano en donde lo que estd
en juego ES EL SER MISMO DEL. HOMBRE, por lo racional libre y
por lo libre racional”’,

"No se les puede excusar no solo de pena juridica pero tampo-
co de culpa teoldgica”.

“Esa buena fe puede darse en alguin sencillo pera no en los ven-
dedores que saben las cosas y para los cuales hay gravisima culpa”.

"Es ia avaricia que les lleva a! escollo de la tiranfa... al injusto
senorio y a la violencia opuesta a toda caridad cristiana’.

"Y aqui no hay que buscar razén de certeza, probabilidad o
axcusa pues todo sobra y solo hay extorsion. Esta basta. Las répli-
cas que se hacen son frivolas, peinadas disculpas, dictadas por el ¢ie-
go interds: eso han dada, dan y dardn, son sofisterias y apariencias
desviadas de toda verdad y piedad cristiana”.

“Pregunten a dichos miserables (esciavos) como se han gje-
cutado y ejecutan tan prolongadas iniquidades lastimados me han
dicho, v dicen que los tantos espafioles yendo a sus tierras: Guines,
Angola, Cabo Verde, y los herejes toman a los muchachos mayor-
citos y doncellas que primero hallan, los atan a los 4rboles para
que no se les vayan y asi puedan coger a las madres dejando a los
demas, hijos e hijas, vienen como pueden can los que en {os pechos
les quedan, no parando hasta que cogidos uncs y otros, los violen-



tan tirdnicamente, ya con castigos, azotes, bofetadas y alin muertes
y va, valiéndose de promesas, halagos, engafios y cautelas _de Judas
de que algo se parece a diabdlicas artes inventivas”.

»Con todo lo cual si dichas pobres con mucha razdn tristes
y afligidos se lamentan con Filén ser en tales rapifias vy violencias
los mds miserables del mundo a manos de gentes bestiales dignos
de mortal castigo’".

DERECHOS HUMANOS

“Haciendo ya trénsita de los humanos derechos, tan despre-
ciados como la experiencia ensefia para con gente tan desfavareci-
da, al derecho catélico y piadoso digo: No tiene fugar la esclavitod
en los negros y sus ofiginarios, principalmente por ser cristianos y
de la lglesia Santa hijas, no siendo en pena de cometido y propor-
cionado delito. No hay lugar para la esclavitud en los antedichos
negros y sus ofiginarios {paganos), primero por ser cristianos e
hijos de la Iglesia, y luego paganos no siendo en pena de cometi-
do v proporcionada el delito”,

“Si estos negros antes de ser cristianos no padecian la vileza
de tal sujecion; cudnto menos deben como hijos de la fe catflica?
San Pablo dice: “No somos hijos de esclavos sino de libres con
la libertad que nos adquirid Cristo”, que en Jo literal y genuino
se entiende en su propia significacidn, la libertad natural, exenta
de toda servidumbre vilipendiosa, la gue padecian muchos de nues-
tros antepasados justa 0 injustamente por tiranicas licencias...”

“No sirvas a los cristianos que tienen esclavos... Qué razon
tienen dichos amas, amas, sin que falten religiosos y religiosas, pa-
ra sujetar solo al bdrbaro no al gentil o hebreo sino a esos pobres
cristianos a tantos vilipendios en que parece por este lado sigue la
doctrina de los moros de Argel gue asi soportan con los cat6licos,
fruto de la avaricia?...”
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" Viéndose los dichos esclavos tan injuriados se han deter-
minado y determinan no pocos, huirse a los desiertos que acd llaman
PALENQUES...”

Cumpliéndose a 1a perfeccion de la libertad lo que San Pablo
dice “padecian muchos mdrtires y confesores de N.S. Jesucristo por
su santa fé de los tiranos, en odio a ella, por las asperezas de los de-
siertos sin tener en su misma fuga quien doctrine y administre lo
necesario para la salud espiritual...”

Hay en el Memorial una alusién a los indios que dice asi:

“En este tiranico dominiode la esclavitud es digna de ser llo-
rada también la suerte de ios indios gue aungue estd prohibido hacer
de ellos esclavos sin embargo tienen equivalente esclavitud,

Les llevan violentos @ morir en las minas, martal y gravisima
culpa; no resisten. Vision de doctrineros que muchos de éllosse re-
ducen a sacarles las entraiias v encomenderas que [0 mismo es estar
encomendades a ellos que a otros “Domicianos™. Tirdnicos ejerci-
tados sobre pobres negros e indios Unos y otros tenidos como es-
coria de la humanidad.

Solo me consta de una persona que puesta en Articulo Mortis
hizo juramente de mal trato con harta pena. El Dr, Matias Sudrez
y Guerra Inquisidor de Cartagena. Llevado del conocimiento de la
verdad lo quiso notificar y no lo dejaron incluyendo algunos religio-

i

so0s .,

Se pregunta el memorialista: ““Vosotres religiosos; no cono-
ciais tales injusticias. CQué tanto ruego entonces para que no las
descubrieran? Las conociais como conira la ley natural divina y
eclesidstica? Por qué le dejastéis morir sin dar testimonio? Falsos

profetas... La ignorancia que pueden alegar es la de Judas y los
compradores de Jesis...”



Ei derecho de gentes admite esto, y se pregunta: “Al hacer
obras contra el deracho de gentes jo ignoran los amos? Si no lo ig-
noran hay mala fe, si lo ignoran es ignorar los primeros principios
visibles a todo ser racional”.

“San Agustin, hablando de Judas y los compinches acerca de
la venta y reventa de Cristo, Jos hace consortes de eternas penas,
sin excusa. Como ciertos vendedores y asentistas que hacen esto
con estos miserables, entrardn a la parte de fas penas de tan vil ca-
nalla aunque no constare en particular sobre las violencias, hurtos
y agravios’.

"Si se tiene escrupulo y s hace el pecado de esclavitud es
més injusto esinhumano pues para hacer esto deben tener concien-
cia cierta de su licitud, no escrdpulo. No se puede aplicar aqui el
probabitismo tuando estd en juego cosa tan grave del hombre y
qué decir de los nifog y nifias de pecho que yo he viste traidos
a estas tierras como perros v gatos v ovejas que van al degollade-
ro sin més culpa que la original y habria que agregar los inocentes
que mueren en el camino. Dicen fos compradores: “Alld se las arre-
glan los vendedores, los portugueses, los holandeses, los asentistas
que les traen”, ' ,

“COMO S) DICHAS CULPAS MORALES QUE UNGS Y
OTROS COMETEN NO FUESEN A SER PARTIDAS POR PAR-
TES. Todos tienen culpa. Lo hurtan los herejes a otsos, los ven-
den a los asentistas por reales, 50 6 B0 pesos, se revenden a 300
0 400 v al colaborar se estimula a los herejes a seguir negociando. ..
con pésima ejemplo: td verds, dijeron a Judas los sacerdotes... y la
sangre cayo sobre todos”,

“Hay otra alegacia (alegato} para defender |a esclavitud. Dicen
los compradores: esos negros y sus originarios ya es costumbre sean
comprados, vendides, contratados... y no se puede pasar sin ellos
porgue trabajan las tierras, se hacen ¢ristianos.

18

Frivolas y aparentes razones... No hay que cansar la pluma
para refutarlas... Sepa el avaro asentistas que son alegacias dicta-
das por el demonio que un dia le llevatd a la eterna servidumbre...
Todo esto estd fundado sobre la violencia. Cristo Jests, dijo San
Agustin, no dird: “ego sum mos sed ego sum veritas”. No dird: Yo
soy la costumbre, sino yo soy la verdad. Este es el origen de todos
los agravios, dafos, injusticias y extorsiones de tantos pobres tira-
nizados. €] derecho te dird si no restituye tanto agravio, tendrds las
miserias y penas eternas y no podras alegar la costumbre,

En cuanto a la repetida especie de piedad ("'se hardn cristia-
nos”) digo: Aunque todo el mundo se hubiera de convertir a Dios
y crecer en multiplicados grados de gracia no es licito un solo
pecado venial, cudnto menos licita serd cualquier razdn de pie-
dad que encubre el hurto de la libertad cristiana v se adorna con
la tirania"".

Y, cudntos son los efectos de este dominio injusto? He aqu(
algunos:

“Los esclavos estdn sometidos a un estado vilisimo con te-
rribles castigos ejercitados por sus amos y amas.. mejor diré tiranos,
en cuyas zahurdas y cdrceles los amarran crudelisamente. Digalo
el hambre que padecen atestigiien los grillos, las esposas, las cade-
nas y cepos como los gue les he visto oprimidas de pies v manos.
Dingalo los crudelisimos azates que les dan por todo el cuerpo,
con nervios de bueyes y cuerdas v sogas embreadas con tal cruel-
dad que no solo se contentaban con darles los 40 azotes de los
romanossino a veces 400 v 600 y esto a veces por varios dfas con-
secutivos, cuyo alivio suele ser, echarles sobre las llagas vinagre o
sebo ardiendo y aceite hirviendo. De manera que tal vez por 4 6
B reales quedan los miserables abiertos hasta Jos huesos. Y muchas
veces no contentdndose con las inhumanas dichas, el cortar con
navajas sus carnes, con otras atrocidades que la decencia no me
da lugar a decir, queda entendido {la castracidn). Me consta que
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han quedado no pocos muerios @ manos de sus verdugos, los amos,
peores que los gentiles... tierras que se convierten en imagenes del
infierno”".

RESUMEN DE RAZONES PARA DEFENDER LA ESCLAVITUD

“Lo primerQ pues que proponen y con que prosiguen €s: que
los Reyes tienen urgentes razones para que ¢ ejecuten tales co-
mercios, y que supuesto ellos lo permiten y campran, sus vasalios
lo podran hacer ticitamente”.

Lo segundo: “porque dichos pobres han nacido para servir
por tanto no se hace uso del derecho contra ellos, esto es queen él
de su favor podrd haber alguna tolerancia a elios adversa”.

Lo tercero: “que por ser vilisimos entre los hombres; tener las
repdblicas de las Indias necesidad de ellos para el servicio de las ca-
$as con su conservacion, juntamente se conservan la catdlica fe, se
podrédn por esclavos tener” .

Lo cuarto: “porque los Sefiores Obispos fuiminan descomu-
nidn contra los tales a instancias de sus amos, que no lo hicieran si
no fueran tenidos por esclaves”.

La quinta: “porque dichos Sefiores Obispos y tambigén religio-
sos sin escripulos los tienen tales esclavos™.

Y por ultimo: “porque algunos doctoses a las claras inconse-
cuentemente a su parecer no o condena. Estas son las armas de
que se valen sacadas de un dactor no tan compasivo como arave,
para sus intentos y confirmacidn de lo alegado, y no saben que ahi
estdn envuettas sus mayores tinigblas. Por tanto, respondo a la
primera propuesta del Rey v sus vasallos”.

18

“Concluyo yo: Luego, por Nicanor (x) hallara razones de
conveniencia, para tener los hebreos por esclavos, v para que Fa-
raon, como dice Josefo “'De Antiquitatibus”, halld otras, tan ur-
gentes como las que afirmo eran de su conveniencia y utilidad de
sus vasallos, por eso era licita 1a retencion servil de los israglitas?
Léase en las Escrituras los efectos de tales sentencias. Acaso por
las que se imaginaron mds urgentes de Su Majestad pretenderdn
los interesados que siga el camino ancho de aquellos barbaros que
asi lo quiera en sus vasallos.

Y de esa suerte, queden oprimidos tantos pobres, no s8
quien lo puede creer; y asi lo quisieron, como lo quieren los co-
diciosos, en tal caso.

Lo gue yo digo es que teniendo tan alta potestad para edi-
ficacion como dice San Pablo, no se ha de creer la emplee, in des-
tructionem, cuando Dios le llama que su principal cuidado para
defender las causas de los pobres desvalidos, perseguidos de la
mundana malicia, iudicare pupillo et humili, ut non aponat
magnificari homo super terram (Sal, 10). Ahora pues: Cémo querrd
pard otros —si losajusta principes le seguirén— en querer para sf,
lo que segun en presente estado de las cosas, no se puede; en tan
misera esclavitud como la gue tantos miserables padecen, con
tanta opresion de los enemigos de su libertad? No se piensen tales
adelantamientos de reyes catdlicos aunque se experimentd en no
pocos de sus vasallos, con los agravios que constan, quod aligui suo
nen lict nomini, nec alieno, et nemo potest plus iuris transferre
in alium, quam sibi imponere diagnoscatur (De Reg. iur B1..)"

"A propuesta 4a. en que se dice que los Seficres Obispas ful-
minan descomuniones a instancias de sus amos contra los misera-
bles, etc. Se saca esta consecuencia? Luego, porque lgs judios le
requirieron a Pilatos fulminara edictos de muerte contra Cristo

(*) Persongje biblico, tirano de los judivs.
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Jesis, librando a Barrabds, crucifige, crucifige (Marc. 18}, non
hune sed Barabbam {Jn. 18) por eso licita la fulminacion v la sen-
tencia del tal proceso y auto?.... que ilacién tan inicua es esta y cudn-
ta iniquidad participa de ella el aliqualiter de tal ceguera, pues
contra el derecho de la inocencia, no puede haber mas derecho que
el torcido de Ia injusticia practicada, que contra ius fiunt debent
utigue pro infectis haberi (De Reg. iur. 6,69). Por tanto no hay
que especular sino atender a tanto miserable objeto de la soberbia
insaciabilidad e hidropica sed con que tanto mundano viviendo
a su costa, a sus costas morird, fruamur bonis et utamur creaturis...
opprimamus pauperem iustum et non parcamus viduae.

Algo mds a esta 5a. quimera en que raciocinan diciendo que
los Seftores Obispos v religiosos, bien podrian decir clérigos y no
pocas religiosas sin tropiezo ni escr(pulo por tales los tienen y
honran, etc. y asi aliqualiter, pueden ser absolutamente esclavos
dichos pobres cristianos. Respondo con conclusion irdnica. Luego
de la autoridad pontificia v sacerdotal gue tuvieron Anas y Caifds
y los sacerdotes escribas v fariseos, se justificara la venta que hizo
Judas de Cristo v la compra que hicieron ellos, para lo que después
en la Divina Majestad ejecutaron,

Eso no se puede tolerar, por haber obrado contra todo de-
recho, ley y razdn. Luego si esto solo, aunque en inferior grado. Y
alias en tal caso, valiéndose unosy otros de tan requerido como
lastimosos aliqualiter, mucho habrd que lamentar, en sus engafios,
fortificados, con tantos asensos, de tdn injusta practica, reprobada
por los doctores referidos v otres que fuera largo esciibirlos... Y
cierto cuando a este y al antecedente puesto, no se como se ha-
bla, con tanto universalidad de estados tan perfectos pues que de
tales pareceres y practicos consejos estdn algunes tan apartados, co-
mo cerca de ser bienaventurados por no sentar en catedra de tal pes-
tilencia, consilium ipsarum longe sit a me {Job 21 ut beatus vir qui
non abiit - Sal. 1)".

Otra de las causas alegadas para justificar la esclavitud era que
gl Rey lo permitia y también el Papa.

“Aludiendo a la primera propuesta que barbaramente s
alega, diré que puestas las cosas dichas vy gue vimos, nadie puede
legitimar el hurto y la tirania. El Rey no puede permitir eso que
va contra la ley natural y la esencia del mismo hombre.

En cuanto a que el Papa lo consienta por larazon queconello
vendria el bien de hacerse cristianos, “‘el fin nunca legitima los
medios injustos”.

Con gran frangueza dice Jaca: “Si el Rey, jueces, gober-
nantes, tales cosas permitieran en lugar de ser conservadores de la
Republica fueran los mayores tiranos de ellas.... (véase S, Th. 3P} v
entonces no s6lo los agresores de tales iniquiedades, fueran reos de
culpa civil y teoldgica, pero también dichos reyes, jueces, gobserna-
dores”.

En lo del Papa seria culparle sacrilegamente el pensar que
pueda justificarse estas cosas. Asi [os hechos prueban que fueron
clausurados sus Documentos.

“Pues a la verdad qué catdlico se ha de persuadir que la lgle-
sia santa y su pastor quieren tantos agravias y violencias, injusti-
cias vy crueldades. Esto es incompatible con lo dictado por la mis-
ma lgiesia’.

"A nadie se le puede obligar por la fuerza a creer. Si quieres,
es la palabra de Jesis”.

Otros capitulos del Memorial tratan problemas e injusticias
dignas de l3stima, nrohibicidn en los esclavos... abuso de esclavas,
separacién de los esposos de sus hijes. Tal vez une de los aspectos
mds negativos fuera el bajo concepto del negro. Dicen los negre-
ros: “Estos negras y sus originarins son gentes de mal vivir, ter-
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cos bozales, inddmitos vy asi les estd muy bien la esclavitud, el
castigo, el rigor, la opresidn™. La respuesta de Jaca es: “Oh! ce-
gueral”,

OTRAS CRUELDADES

“Oue tristeza da ver a los esclavos con la frente v los ros-
tros marcados, con una sefial que corresponde a cada dusiio, como
animales. A veces se recurre a un infame procedimiento. "Si sucede
que alguno de esos miserables llega a viejo v tieng para tratamiento
alguna pierna rota o brazo roto v en tal caso pide a su amo malhe-
chor algdn sustento entonces con mucho desembarazo le dicen que
bien puede irse, que queda libre.

“De manera que cuando solamente ven su sana libertad vién-
dole la sangre que tuvo como esclavo tirdnicarmente, ahora con com-
pasion de Judas por no poderle sacar las entraiias, con tal sentimien-
to arfoja su libertad al teatro farisaico de la injusticia. Ch infamia
hasta de las fieras reprobadal”’,

“Hay otra estratagema que da en rostro por mezclarse la reli-
gion con la injusticia”. Jaca explica: “A cuyas injurias, hurtos y
tiranias se agrega 01ra N0 MENOT y €S que ND pocas veces enganados
con las aparentes luces del demonio se dan por muy contentos algu-
nos amos y amas en ofrecer por don muy de los ojos del Seiior,
alguna iglesia, convento o cofradia o eremitorio algunos de sus
esclavos o miserables libres, para perpetuo servicio de tal santo o
santa o hacer altares, fundar capellanfas o colgar lémparas.

Como si en tal caso con su plata y aceite no se encendiera
mds el pecho de la divina ira...; Su divina majestad solo recibe la
que es propio y bien adquirido y no lo ajeno v hurtado; mds adn,
el trabajo retenido o hurtado del pobre ofrecida a Digs le es tan
enojoso que dice el Espititu Santo que es lo mismo que sacrificar
al hijo delante del Padre. Ofrendas aborrecibles con tanta parte

de tiranica servidumbre”; y aqui ataca a los mismos sacerdotes:
“algunos sacerdotes de aguellos, mughos de nombre, con desdoro
de su estado y escdndalo, que viven por los montes hechos vaque-
ros y porqueros y el pretexto oculto o manifiesto es el anhelo
de 1a planta, el sustentar a sus hijos sacrilegos de las que dicen sus
esclavas o para defar sus esclavas a amigos, iglesias o cofradias...
Son peste de la Iglesia”.

Concluyendo con todo lo dicho sefiala gue la Silla Apostd-
lica notificé “que de ninguna manera fuera esclavo el que profe-
sase la fe cristiana... uno de Ja Inguisicion me certificd que habfa
tenido la bula vya fuera de sus manos la codicia, la tiene oculta;
como si esta y otras artes valieran para escapar de la abligacion
de caer en la indignacion det Dios Todopoderoso”.

Este asunto de la retencidn de documentos papales es grave
y conocemos como otra bula dada por Roma con ocasion de este
documento también fue vetada por la Corte segin privilegios
del Patronato que permitia esto, en lo referente a lo religioso en
América. No encontraremos agui la explicacidn de ese silencio
papal y episcopal tan cristiano en la historia eclesidstica? Esa
actitud de bueyes mudos ante la terrible esclavitud negra? Es
imposible vy se impone redescubrir esos documentos que como
éste han dormido wvarios siglos... Este escandalo de hoy ante es-
ta actitud se producia también entonces. Se anota a continua-
cion:

"Me consta a mi y a otros cdmo muchos se han retirado
de recibir la fe catélica por ver y saber los malos ejemplos, agra-
vios & iniquiedades que contra dichos negros e indios se ejecutan
y sabiendo y es cierto que los mismos herejes ingleses al que
bautizan lo libertan v lo mismo los moros a los que se convierten
a Mahoma"... Estas son las causas de sus retiros y fugas a los pa-
lenques...”
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(Simpatia por los que se iban? Es posible, y aqui se abre
incluso para San Pedro Claver un mundo aun no subrayado. Por
qué Pedro Claver no guiso nunca ir a predicar a los palenques?
Por qué no se utilizaron sus servicias a fin de que volvieran los
esclavos fugados. Esto es notado por autores como Arrdzola, no
muy adictos al Santo en otros aspectos. Hay agui una oscuridad
que esta a punta de desaparecer.

Creo sinceramente que se podria avanzar una tesis fuerte que
estd muy conforme a estas posiciones ante los derechos humanos. La
tesis seria; Aquellos hombres Sandoval, Jaca y Claver preferian un
negro pagano libre en los palengues a un negro esclavo cristiano en
las ciudades cristianas... Por qué? Mi primer derecho humano del
hombre, el primario, es la libertad, sin ella, adn el servicio de Dios
no es valido,

l.as palabras siguientes contienen el meollo de su pensamiento
y de su revolucionaria actitud, comin a la escuela de Cartagena y
en donde el P. Sandoval es el maestro y protagonista indiscutible).

En este nimero del Memorial se concentra todo su pansamien-

to y dice asi textualmente:

“Por tanto, repito; que dichos negros y sus ariginarios, no sola-
mente en cuanto a cristianas son libres, sino también en su gentilico
estado. Y por tanto, no solo hay obligacidn de restituirlosa su justa
libertad, pero también en rigor de justicia, lo que de sus antecesores
padres, heredar pudieran, lo en que ellos han padido enriquecer el
tiempo perdido de ella, sus trabajos y dafios a los tales ha seguido
seqin S. Th. 2.2. q. B2 art. y su personal, pro rata temporis. . . . . . .

Y esto sin dilacion v sin que valgan largas de que se declare
mds, pues basta lo significado y notosio de tanta tirania e injus-
ticia tal vez comin y los sentimientos que personas doctas y teme-
rosas de Dios {sobre las ya notadas), compasivas, tantas injurias
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reprueban y afean, para lo cual, pues no son menester, mas exten-
siones, para el cumplimiento de tanta obligacion que cada cual tie-
ne, aunque e sean para mayor desengafio. De |a suerte que tampoco
pra precisamente necesaria la bula que S. Santidad mandd despa-
char para los contratantes clérigos, pues ya por derecho les era
prohibido”.

“Como dichos miserables se hallan ajencs de si mismos de la
suerte que el que topa su caballo hurtado no ha menester para su
conciencia mds declaracion que el reconoer en suya para legitimarlo.
Asi, pues, los referidos infelices deben ser restituidos a sus tierras
propias enajenadas, pues siempre en si la hallan como tesoro de su
naturaleza. Y més cuando como ramos de su etiope Bey que fue-
ron primicias de su gentilidad en su humilde adoracién, segin es-
taba escrito.

Y vya en lo cristiano, recibida ya la catlica fe hacen con no-
sotros un gremio cristiano porgue son y deben ser libres, peculia-
res y exentos, cuales recogidos por el Supremo Redentar Nuestro
Sefior Jesucristo.

Por cuanto al concluir esta mi breve significacion de injurias
e injusticias que contra tantos pobres en la persecucion dicha de
st libertad se ven ejecutadas. Asi como se manifiesta y ahora di-
go no ha sido mi intento, multiplicar tanto argumento vy texio,
pues sé no han de faltar aunque en el caso hay més luz que la
del sal, las contradicciones que dicta la interesada codicia, cuan-
do motivar con la practica exparimentada de tanta iniquidad al
compasivo y justo remedio de tantos miserables...

Respondo que ain en caso de que alguno {(de los negras)
hubiera cometido un crimen esta solucién no puede ser justa,
pues la esclavitud va contra todo el ser de hombre y por otra
parte se esclaviza a todo un pueble. Porgue algunos hembres
sean feos no se puede concluir, luego todos los hombres son vy
nadie con fundamento se puede sujetar a pena cierta por culpa
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incierta o vaga. Por otra parte, qué culpa podian tener aquellos
ninos reducidos a la esclavitud ya desde el vientre materno? Qué
culpa tienen tantos nihos y nifias que de all3 trasn los ministros
del demonio? Por otra parie estos pobres infelices no han tenido
abogados que los defiendan,

Es la universalidad de la injusticia. Llevados por la codicia y
—nada vale lo que se alega de la ignorancia—, no se puede admitir
—ignorancia acerca de las cosas pertenecientes al derecho natural
{S. Th. 2q. 2}... El derecho a la libertad es de matural derecho,
luego respecto a la dicha libertad no puede tener cabida ni entra-
da la buena fe o invencibilidad”. Todo procede del engafio y de la
autoexcusa y sobre todo de la codigia.

En cuanto a que el Rey lo permite, sobre lo dicho, repite: “No
se diga que el bien comun precede al particular ya que el dafio de
tanto miserable es comin, luego su defensa en lo privado vy en lo
publico se debe procurar”. He aqui un punto peculiar de este do-
cumento v que le costé a Jaca el destierro: su actitud moral ante
los que tenian esclavos; se debe negar los sacramentos al que sea y
tenga esclavos. He aqui sus palabras:

“Por tanto en tales lances el prudente confesor no podrd ab-
solver a un penitente, supuesto el cumplimiento de su desengafio,
si no es en caso que el tal {fuera toda ficcién) quisiese dar mejor
informacion acerca de su ignorancia, porque en tal caso se juzga
no se le propone la verdad con suficiencia...

Si el dafio es piblico o solo es particular de algunos misera-
bles 0 segin se ha dicho universal y comiin, si particular con res-
pecto a la conveniencia, Dios manda ser primariamente defendi-
dos y favarecidos los miserables, las personas. Si comin, como tan-
tas veces se ha significado y manifesta por la practica, haya en-
mienda o no la haya, diga o se diga, siganse disturbios o no sigan,
no puede entrar el disimulo de ninguna manera. Caiga la divina pala-

28

bra en buena tierra p entre piedras y espinas sin esperar mas largas
que atender, como dice lsafas, a las presentes y actuales |lagas,
para ser cuanto es de parte del doctor y médico evangélico curadas.

De estas verdades estdn llenas las sagradas letras, asi del Viejo
como del Nuevo Testamento, sin que de ellas se aparten doctores
de ciencia y conciencia que a los justos en sus tinieblas tanta verdad
declaren”...

“A la... quimera en que racionaban diciendo que los Sefores
Obispos vy religiosos —bien podfan decir clérigos v no pocas reli-
giosas, sin tropiezo ni escripulo por tales los tienen y compran...
pueden ser absolutamente esclavos dichos pobres cristianos, respon-
do con conclusién irdnica:

l.uego, de I8 autoridad Pontificia y sacerdotal que tuvieron
Ands y Caifds v los sacerdotes, escribas y fariseos, se justificard la
venta gue hizo Judas de Cristo y la compra que hicieron ellos para lo
que después en su Divina Majestad ejecutaron?

Esto siendo en Dios y en mi conciencia a vista de lo oido, sa-
bido, visto y con idstima de mi alma, con mis manos tocado. Que-
riendo en todo estar a los pies de su Santa Iglesia sujeto en todo v
por todo.

En la ciudad de La Habana de las Indias a 28-VII1-1681, dia
en que supe una cruel mujer quit6 la vida a azotes a una pobre que
por esclava tenia, la cual aunque en el tirano castigo le pidid, por
amor 8 Dios, confesidn y ain se io rogd por la Santisima Virgen
Mar(a, se le negd v acahd de esta suerte su vida.

Nadie sabe cual estuvo este dfa mi corazdn con noticia, aunque
no nueva, tan repentina. Y porque a vista de éste y tanto sinndmero
de crueldades, agravios, injusticias y desafueros ejecutados en los
pobres referidos y de si mismos privados injustamente. Pero quién
podrd deterner la palabra? (Job. 4).
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... De 11, Altisimo Juez, segiin pido vuestro divino y justo juicio,
sean malditos todos los comprendidos en lo oprobios, opresiones
y violencias... contra vuestros hijos y ovejas, redimidos con vuestra
“sangre preciosa...”

VISION HISTORICA DEL MUNDO NEGRO

Notas sobre el caso de Colombia

Dr. JORGE PALACIOS PRECIADC
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I. LAESCLAVITUD EN AMERICA

América, especislmente América Latina, se ha definido como
el Continente Mestizo por excelencia no solo racial sino cultural.
La historiogratia ha puesto de relieve los aportes de dos grupos
esenciales: los indigenas y los europeos, pero adn no se ha hecho
énfasis suficiente respecto a la presencia y herencia dsl negro en
América.

Sin negar los valiosos aportes de tantos estudios antropoldgi-
cos, histbricos, socioldgicos, etc., hay que reconpcer que aln exis-
ten grandes vacios y por lo mismo muchas de las afirmaciones o con-
clusiones siguen siendo de cardcter muy general y desde luego pro-
visional.

La presencia del negro en su condicién de esclavo es uno de
los hechos histdricos esenciales del Continente y el andlisis de las al-
ternativas de la esclavitud, de sus formas e intensidad, de su evolu-
cidn y proceso es una de (as claves para la comprension de la evolu-
cion histdrica de Armérica en su conjunto.

Los estudios sobre la esclavitud negra en los Gltimos 20 afios
han abandonado la tendencia mas generalizada de analizar 2 insti-
tucion casi exclusivamente en marco ético-institucionales para enfa-
car el problema como ligado més fntimamente & la estructura de la
economia, de las relaciones sociales y de la politica.

Sin entrar a polemizar respecta de los origenes mas remotos
det negro en América partimos del hecho histdrico de que |a escla-
vitud africana $e introdujo em el Continente como respuesta al
problema planteado por la crisis demografica indigena y su grave
insidencia en la economia colonial, Fueron circunstancias econémi-
cas y demogréficas y no consideraciones filoséficas o morales las que
determinaron la presencia del elemento negro en América en su
condicion de esclavo prolongando con nuevo vigor y variantes una
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institucidon europea concebida desde la antiguedad como fenémeno
normal. De la fogosidad polémica del Padre Las Casas en materia
de libertad vy esclavitud, se pasd6 pronto a considerar solamente
el problema de la productividad y de Ja mano de obra. En otras pa-
labras, adn sin la defensa del aborigen por parte del Padre Las Casas,
la mano de obra esclava era la Unica opcidn frente al descenso dra-
maético de la poblacidn aborigen y las angustias de la economia
capitalista en nacimiento.

En efecto, el decrecimiento de la poblacién nativa a lo Jargo
del siglo XV1 y primera mitad del XVl fue de tal magnitud que
algunos antropdloegos, historiadores v demdgrafos consideran que la
poblacidn indigena tras el contacto con los europeos se redujo, en
términos generales, en un 950/0. El dersumbe de la poblacion abo-
rigen se aprecia al considerar por ejemplo las cifras de Boragh y
Cook para México Central que tendria en 1519 una poblacién
de 25,3 millones v para 1605 solo habria un milldn.

De otra parte, Europa, va en los slbores del capitalismo, re-
queria de las riquezas y metales preciosos de América y Espafia
al mantener su Imperio irrigaba al Continente con los nuevos me-
tales. Para comprender el fendmeno basta con recordar como la
politica imperial de Carlos V produjo una verdadera sangria en el
presupuesto de la Peninsula que, con ser ingentes las remesas de
metales preciosos, resultaban insuficientes para cubrir el foso. Asi,
por ejermplo, para 1644 e calculaba un déficit de solo 144.000
ducados, pero al final de la ejecucidn, éste fue del orden de 1,5625,00
ducados, es decir se multiplicd por diez lo previsto. Entre tanto, las
llegadas de oro v plata de América gue en la década de 1521-15630
eran de 1.17 millones de pesos, en la de 1531-1540 era yada 558
millones v en 1541-1550 ascendid a 10.46 millones, de suerte que
en sse proceso ascendente para 1551-1555 [os tesoros recibidos en
Sevilla representaban el 25,260/0 de la suma correspondiente a 57
anos.
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En esta coyuntuia, que evidentemente no se explica por un
solo factor, surge la esclavitud negra en América y fue justamente
durante el reinado de Carlos V que a la trata de negros se le conci-
hié coma fuente de ingresos muy importante adoptando, de otra
parte, sus formas definitivas.

La presencia del esclavo negro siguid, en términos generales,
la ruta de los conquistadores v el desarrollo de la esclavitud en las
diferentes zonas de América con sus variantes y matices, astuvo
condicionada a la economia del drea. Los primeras contingentes
de poblacidn africana llegaron a las Antillas en la primera etapa de
la expedicion espafiola ante el dramdtico decrecimiento de mano
de obra aborigen y como imperativo de ta misma expansidn,

Para la comprension de ciertos problemas conviene distinguir
claramente entre gsclavo negro como fuerza de trabajo y esclavo
negro como compafiero y auxiliar del conquistador. En efecto, en
la etapa continental de la conguista, el negro participd vigorosa-
mente dice A. Escalante, en las expediciones y en las llamadas
“ampresas de pacificacion” en tal forma gue actusba Jgualmente
coma conquistador y por suparte el aborigen lo concibié como
invasor,

Este primer contacto entre negros e indies, fue fundamen-
tal, pues establecid las bases de unas relaciones narmalmente tensas
entre tales grupos y de otro lado, su alianza con el conquistador
hizo que sin superar su condicién de esclavo se dieran ciertas con-
diciones que incidirian no tanto en la legislacion cuanto en la res-
lidad social en el transcurso de la, Colonia. Este es, svidentemente
uno de los factores que dio lugar a profundas diferencias —y no solo
en el marco juridico-egal— entre el sistema esclavista desarrollado
en el Sur de los Estados Unidos y ef dado en las colonias hispano-
portuguesas.

Ahora bien, en la medida en que el proceso de descubrimiento
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y conquista avanzaba y especialmente al ser incorporadas las dis-
tintas regiones a la economia colonial, la mano de obra esclava
fue extendiéndose por todo el Continente. En la actualidad hay
algunos paises como Brasil, Colombia, Venezuela, Cuba, Haiti, ete.,
con una alta proporcién de poblacion de origen africano y muy
superior a [a que se da en otros paises, pero es evidente que los
esclavos negros fueron conducidos a todos los espacias econdmicos
coloniales.

EL NEGRO EN LA ECONOMIA COLONIAL

En el caso de la Nueva Granada, la participacion del esclavo
africano en el proceso productivo, particularmente en la mineria
tuvo una significacion mas que transitoria. Puede afirmarse que el
negro, practicamente desde el siglo XVI, jugd un papel esencial
en la economia colonial v que fue acentuandose en la medida en
que descendia la poblacidn aborigen v se ampliaban las fronteras de
explotacion

El esclavo negro en la Nueva Granada participd bdsicamente
en la explotacion minera pero al igual que en otras regiones de
América, fue destinado a los trabajos agricolas en haciendas v plan-
taciones, al servicio doméstico, labores artesanales y asimismo fue
utilizado como objeto de ostentacidn y lujo de la sociedad colo-
nial.

Parece sequro que desde la Gltima década del siglo XVI, el
esclavo negrg sustituyd al indigena en el .irabajo de las minas,
siendo entonces destinada la poca poblacidn native a la produc-
cidn agropecuaria y a labores de abastecimiente. En efecto, la
Corona, ante el proceso de extincidn del indigena, habfa dis-
‘puesto una legislacion mds rigurosa en relacion con la utiliza-
cion de los aborigenes en el trabajo minerc v si bien es cierto
que tales normas solo fueron observadas parcialmente, e grave
problema de la mano de obra quedaba parcialmente resuelto con la
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provision de esclavos africanos al regularse el trafico mediapte la
concertacion  de grandes asientos, asi como por el creciente
contrabando. La Corona, para proveer a sus calonias de la mano de
obra requerida, no solo superd las dificultades polfticas v las re-
servas morales planteadas por algunos tedlogos, sino que propi-
¢id y dib tacilidades para la obtencion de los esclavos africanos
destinados a actividades productivas.

En las zonas urbanas el ansia de prestigio, la ostentacién
y el lujo, hizo que muchos funcionarios v familias ricas invirtie-
ran grandes sumas de dinero en la adquisicion de esclavos africa-
nos para toda gama de actividades domésticas pero, de otra parte,
los negros en la sociedad esclavista se convirtieron en inversion
econdmica rentable. Muchos propietarios alquilaban a sus escla-
vos y recibian los jornales, En Cartagena, por ejemplo, la mayoria
de los funcionarios de la Corona que compraban esclavos o lo re-
cibian como obsequio de los tratantes en los frecuentes casos de
soborno, solian arrendarlos para el trabajo en obras publicas,
construccion de las murallas, en carceles, hospitales, mercados, etc.,
los empleaban como aseadores, conseries, tamboreros, pregoneros v

oficios menores de [a administracidn.

El sistema de a'quiler de esclavos adquirid gran importancia,
pues ademds de los funcisnarios muchos propietarios y especialmen-
te mujeres de medianos recursos, compraban negros para subsistir
con la renta gue generaban, De otra parte, la poblacion africana vy,
en particular, los esclavos domésticos se utilizaban para respaldar
operaciones de préstamo, hipotecas,permutas, trueques y pagos
por servicios y en muchas ocasiones eran objeto de especulacion,
gracias a las habilidades y destrezas del esclavo asi como a las fluc-
tuaciones de precios provocadas por los comerciantes, en tal forma
que los negros eran tratados efectivamente como mercancias con
valor de uso y valor de cambio.

En el campo de los oficios artesanales la pablacion negra tan-
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10 esclava como liberta, jugd un papel importante. Gracias al grado
de civilizacion més evclucionado de que eran portadores algunos
grupos de africanos, muchos se desempefiaron con habilidad en tra-
bajos mecdnicos, de trapicherfa, en sastreria, carpinteria, albaile-
ria, herreria, etc. No pocos se desempefiaban con destreza como
asistentes de artesanos y algunos oficios fueron confiados casi ex-
clusivamente a los negros, lo que les permitia disfrutar de relativa
independencia frente al comin de los esclavos, si bien es cierto gue
tanto los propietarios como |as autoridades, fueron extremadamen-
te celosas para prevenir actividades autonomas de la poblacidn ne-
gra.

De acuerdo con algunos registros de venta y transacciones
realizados en Cartagena, puede afirmarse que con excepcién de
los indigenas, los restantes grupos socio-faciales, incluyendo mu-
chos negras libertos aparecen como compradores de esclavos, bien
para la explotacién directa o para especular con las transacciones.
Asi, por ejemplo, en la relacién de deudores del asiento de Domin-
go Grillo, siglo XV, figuran varios pardes y morenos libres como
compradores de negros v en el censo de minas vy esclavos del Choct
de 1789, aparece como propietario de 20 esclavosel negro libre
Miguel Sotiman.

En otras regiones de América como el.Brasil, la introduccidn
masiva de africanos respondid igualmente al hallazgo y explotacion
de las minas. En zonas como Santo Domingo y Cuba, jos esclavos
negros fueron destinados a las grandes plantaciones de azdcar, ca-
cao y tabaco asi como a los trapiches e ingenios. Puede afirmarse
que el desarrollo de la economia colonial estuvo condicionado al
abastecimiento de mano de obra esclava, actividad que de otra parte
produjo grandes capitales al punto que la indusiria azucarera de
Haiti y Jamaica ha sido considerada como un subproducte de la tra-
ta de esclavos,
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Il. LA TRATA DE NEGROS
NUMERO DE ESCLAVOS

Uno de los puntos aln no aclarados es el relativo al volumen
de esclavos introducidos en América. Existen numerosos calculos
e hipttesis, pero la informacién de archivo no parece ser suficiente
para llegar a conclusiones més o menos definitivas. Algunos autores
tomando cifras de funcionarios, cronistas y misioneros consideran
que en los momentos de intesa actividad negrera en el principal pun-
ta de tréfico de esclavos, Cartagena de Indias, habrian llegado entre
10.000 y 12.000 esclavos al afio. Otros investigadores, teniendo
como base el tonelaje medio de los barcos negreros consideran que
en el periodo colonial se habrian introducido unos tres millones de
esclavos a la América Espafiola, sin tener en cuenta el contrabando.
Algunos més estiman que del Continente Africano se extrajeron
durante todo el periodo colanial entre 50 y 200 millones de escla-
vos negros para ser conducidos al Continente Americano,

Una de las fuentes que nos permite conocer el nlmero pro-
bable de esclavos traidos a Hispanoamérica |a constituyen los re-
gistros y los mimos contratos o asientos celebrados entre la Corana
de Espafia y particulares vy especialmente los ajustados con las gran-
des compafiias de Portugal, Francia e Inglaterra quienes abastecie-
ron de esclavos a las colonias de Espaiia.

De acuerdo con el movimiento legal de esciavos africanos por
el puerto de Cartagena y aceptando la proporcidn de un tercio
respecte a los conducidos a Nueva Espaila, especialmente durante
el primer perfodo de la trata, el volumen total de esclavos introdu-
cidos por el puerto neogranadino desde la iniciacién de la trata
hasta el momento de decretarse la libertad de comercio en 1789,
oscilaria entre los 130.000 y los 180.000 esclavos, cifra que puede
parecer excesivamente pequefia si ss tiene en cuenta lo que tradi-
cionalmente se ha afirmado respecta al movimiento negrero por este
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puerto del Caribe.

Segun los datos de Francisco Silvestre, para fines del siglo
XV habria en la Nueva Granada 53.788 esclavos y para comien-
zos del siglo XIX la poblacién negra y mulata, asi esclava como
libre, seria de 210.000. Finalmente, de acuerdo a cdlculos re-
cientes, la poblacion de origen africano en la actual Republica
de Colombia alcanza a ser el 300/o de la poblacitn total.

ABASTECIMIENTO Y COMERCIO DE ESCLAVDS

Los proveedores de |la mano de obra esclava en las costas
africanas utilizaron diversos métodos para la consecucién de la
mercancia. En efecto, como quiera en el siglo XV la esclavitud
era una institucion vigente, especialmente en la Costa Occiden-
tal de Africa, parte del comercio negrero tuvo como fuente la
poblacidn africana ya esclavizada. Sin embargo, el mayor volu-
men de esclavos se obituvo mediante Ia caza directa y utilizando la
violencia, el fraude, promoviendo las guerras intertribiales v fo-
mentando la avaricia en principes y gobernadores africanos, a
quienes se les convirtid en intermediarios de los tratantes portu-
gueses, holandeses, ffrancesses e inglases.

Traténdose de una mercancia tan especial, la Corona espa-
fola, desde el comienzo mismo de la trata, dispuso una serie de
medidas no sclo para controlar estrictamente el comercio y ase-
gurar los impuestos y gabelas, sino para impedir el paso de algu-
nas tribus consideradas levantiscas y peligrosas para el proceso de
aculturacidn indigena, as( como para evitar la concentracién ex-
cesiva del elemento negre que pusiese en peligro la sequridad de
los puertos y de las propias colonias, estableciéndose una legisla-
cion que reguiaba la calidad y cantidad del tréfico de esclavos
a las diferentes colonias.

Ademds del estricto control que llevaria la Casa de Con-
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tratacidn de Sevilla en relacion con los permisos, licencias y asien-
tos, asf como otros organismos de la administracidn, en cada
caso se establecieron los llamados puertos de permision o dessm-
barco, internacidn v reparto de las cargazones africanas. La Nueva
Granada contd con e puerto de mayor movimiento y actividad,
pues durante gran parte del periodo colonial a Cartagena de [ndias
fueron conducidos no solo los esclavos destinados al gran virreina-
to peruano, sino los que posteriormente serian reexportados a las
islas del Caribe, las Antillas y otras dreas.

Cartagena reunfa- ciertas condiciones econdmicas y sociales
gue la habilitaban como puerto ideal para el comercia negrera. Con-
taba con buen nimero de médicos ¥ protomédicos para el minucio-
SO examen a que eran sometidas las “piezas de esclavo”; la seguri-
dad para mercancia tan valiosa y codiciada era casi total; la acti-
vidad de comerciantes, intermediarios y tratantes, .asi como la
circulacién de metales, era intensa; el sistema de comunicaciones
era relativamente rdpido, lo que facilitaba un comercio v trafico
continuos, etc.; pero, ademds, a los tratantes les resultaba parti-
cularmente atractivo arribar a Cartagena y comerciar precisamen-
te alli, pues siendo el nuevo Reino el mayor productor de aro
y dicha ciudad el puerto de salida de los metales, el precio de
los esclavos resultaba atractivo y, de otra parte, las posibilidades
para el contrabando de los minerales eran excepcionales.

Cabe advertir que la politica de la Corana en relacidn con
los puertos de permision, obedecia, ademds, al interés oficial por
continuar en estos grandes depdsitos el proceso de aculturacian del
elemento negro, el cual supuestamente comenzaba en las costas
africanas, De otra parte, el esclavo negro necesariamente entraba
en relacion con otras castas y grupos socio-radicales, sobre todo
con el indigena, lo que a juicio de los funcionarios espafioles
constitufa un riesgo para la labor de cristianizacion de los abori-
genes, si no se adoptaban las medidas preventivas en el momenta
mismo de la llegada de los esclavos a territorio americano.
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Cartagena, en razon de la conguista y defensa militar de los
territorios ocupados se convirtio, casi desde su fundacidn, en pun-
ta de lanza de colonizacion en Ia etapa continental y fus ademas
puerto de gran movimiento, centre adminstrativo de primera im-
portancia, lugar de intenso intercambio y de servicios de una ex-
tensa regién. Sin embargo, la actividad més lucrativa y el comercio
mds apetecido fue el que se adelanté con la fuerza de trabajo es-
clava, convirtiéndose éste en una de las mayores fuentes de rique-
74,

Adn sin haberse establecido la magnitud del movimiento
negro ni la intensidad del comercio durante el siglo XV y primera
mitad del XVII, es de presumir que fue a patir y alrededor de las
transacciones con la mercancia fuerza de trabajo esclava como se
formaron los grandes capitales de intermediarios y comerciantes,
y, por su parte, el tesoro real, como sostenfan los prapios funcio-
nafios reales, "recibia mayor beneficio con un navio de negros
que con galeones y flotas”. A pesar de las continuas quejas de las
autoridades del puerto sobre el decaimiento del comercio escla-
vista, Cartagena fue, desde 1595 hasta 1815, el Unico puerto de
América espanola autorizado para recibir las cargazones de los
asentistas y tratantes de esclavas. Can posteriofidad se agregd
Veracruz y excepcionalmente se dieren permisos para otros sitios.
Sin embargo, en casi todos los contratos se estipuld que Carts-
gena seria el puerto de primera entrada.

Mediante una red bien organizada de grandes comercian-
tes, espafioles y criollos, la mercancia humana se distribufa por
mar, rios y caminos a los distintos centros de mercado v sitios de
trabajo de América como México, Per(, Santo Domingo, Puerto
Rico, Cuba, Venezuela, etc., asi como a los distritos mineros
v a las regiones agricolas de_la Nueva Granada.

Debide a la constante demanda v a la consiguiente especu-

lacian, los comerciantes de esclavos, tanto los que abastecian el
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mercado en las costas africanas como quienes traficaban en los
puerto americanos, obtuvieron beneficins extraordinariamente
altos. En efecto, los costos de la mercancia en las costas africa-
nas variaban segn los métodos de obtencidn, pero como nor-
malmente se utilizaba el trueque, los precios de intercambio no
afectaban sensiblemente a los tratantes europeos. Estos utiliza-
ban para sus operaciones de trueque, articulos como vino, ar-
mas, tejidos, hierro, caballos y ganado. El precio promedio de cada
esclavo, en bienes de intercambip y productos europeos, de valor
intrinseco relativamente pequefio, oscilaba entre los cuatro v los
sesenta pesos espanoles en mercanca.

En el gran mercado de Cartagena el precio de los esclavos
variaba entre 200 y 400 pesos y en los centros de consumo dichos
valores se duplicaban. En tales condiciones, las ganancia$ que ge-
neraban la trata eran considerables.

De acuerdo con lo dispuesto en las licencias, contratos v
asientos, la mercancia humana debia trasladarse de las costas afri-
canas a los puertos de permision, v solo con la debida autorizacion se
podrian habilitar puertos de refrescos o sitios de escala como San
Tomé, Jamaica, Barbados, etc. Legalizada Ja mercancia el pago de
impuestos, examen médico e imposicién de la coronilla real o mar-
ca —operaciones conocidas como de Palmeo y Carimba— se proce-
dia a la subasta plhlica por iotes o por “piezas de Indias” y pos-
teriormente a su distribucidn e internacion a los distintos sitios de
trabajo. En el caso de la Nueva Granada, los esclavos eran conduci-
dos en pequefios grupes por las rios Magdalena y Cauca hacia San-
ta Fe, Antioquia, Cali,*Popayédn, Choed y demas centros vy zonas
de actividad vy explotacion econdmicas.

Los precios de los esclavos en los puertos de arribada, por
lo general no sufrian bruscas fluctuaciones durante el desarrolio
de un asiento, pero si daban marcadas diferencias entre los de uno
y otro contrato. Asi, por ejemplo, en el gran mercado de Cartage-
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na, el precio promedio de los esclavos aduttos vendidos por la
Compafifa de Portugal fue de 270 pesos y durante el asiento de |a
Compafifa de Inglaterra oscilaron entre Jos 200 y 240 pesos cada
uno. La relativa estabilidad que se did a pesar de las continuas in-
terrupciones de los asientos y de la irregularidad en el envio legal de
los esclavos fue el resultado del contrabando en gran escala. Ahora
bien, las variaciones de precios que se daban en los remates, de-
pendian basicamente de la demanda, pero otros factores como [a
casta, el sexo, |a edad, la forma de pago v el estado fisico de las
armazanes, obviamente invidian. Las enfermedades, las llamadas
tachas, “vicios” y defectos de los esclavos eran determinante en la
conformacion de las “piezas de indias” v de las “‘taneladas de ne-
gros” v desde luego en los precios.

En el puerto de Cartagena, la gran mayoria de las ventas
s¢ hicieron a plazos, los cuales iban, por lo general, de los tres a
fos seis meses, con un recargo aproximado del 5o/o sobre las ventas
de contado. En la relacidn de operaciones de |a factoria efectuadas
entre 1715 y 1718, de las 355 transacciones registradas solo 72 se
hicieron al contado y ni una sala fue superior a los 2.000 pesos,
mientras que en dicho lapso hubo ventas a crédito de 10.000 y
20.000 pesos cada una.

La Carona, por su parte, para prevenir el drenaje de los
metales que ocasionaba el contrabando de mercancias y de escla-
vos, adoptd numerosas medidas y dispuso una amplia vigilancia
pero no obstante éstas y el celo de muchos funcionarios, el fend-
meno fue précticamente incontrolable y persistente. Los puntos
de desembarco y los sitios de mayor movimiento ilegal fueron
Santa Marta, Riohacha, Mdmpﬁs, Chirambira, Buenaventura vy
Barbacoas. Sin embargo, ain en Cartagena el comercio de con-
trabando era considerable, especialmente, mediente el soborno
y pago de comisicnes a funcionarios de todo rango destacados
en el puerto.
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El volumen de la poblacién esclava y la intensidad del co-
mercio negrero estaban en relacion directa con la actividad eco-
nomica de las distintas colonias. Asi, por gjemplo, en la segunda
mitad del siglo XVI habria en México 6.464 esclavos; en el Per(
unos 4.000; en Panama 2.809 vy al Brasil habrian ingresado entre
1570 v 1600 aproximadamente 50.000 esclavos. & mediados del
sigho XVIl México tendria una poblacidn esclava de 35.089; Pe-
rd 30.000; Panamd 4.000 y si Brasil se habrfan conducido unos
200000 esclavos entre 1600 y 1650, A finales del siglo XVIII
el volumen de  poblacidn esclava descendié en algunas regiones
como México que tendria menos de 10.000, Panama con 1.676,
pero simultdneamente las introducciones aumentaron en otras
zonas de intensa explotacion como Cuba y Venezuela. Respecto
de la Nueva Granada, puede considerarse que durante los afios
de comercio negrero arribaron al puerto de Cartagena entre 500
y 1.500 esclavos al afio, si bien es cierto que no todos permane-
cieron en dicha ciudad.

En relacion con el sexo de las armazones, fue constante la pro-
porcidn de un tercio de mujeres por dos de varones y aproximada-
mente ¢l mismo pocentaje se presentd en los sitios de trabajo. En
1698, por ejemplo, de los 1.027 esclavos que arribaron a Cartage-
na, 394 eran mujeres y en el afio siguiente de los 608 nagros
salo 186 eran mujeres . Durante el primer periodo del asiento inglés,
de los 1.383 esclavos vendidos en el puerto, 830 eran varones v 493
hembras. Una cuadrilla de 94 esclavos mineros de Remedios en
1632, estaba integrada por 38 mujeres y 56 hombres. De otra parte,
la proparcién de muleques y mulecas frente a los adultos fue de un
cuarto aproximadamente.

ORIGINES TRIBALES

Para comprender el desarrallo historico del elemento africano
en América y su aporte a la confremacidn de la cultura latinoameri-
cana, resulta esencial establecer los origenes étnicos y las culturas
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de que eran portadores los esclavos trafdos al Continente.

Pese a los notables esfuerzos de antropdlogos e historiadores
hay adn grandes vacios y en el caso concreto de la Nueva Granada
los estudios sobre la cultura africana han sido menos sistematicos
que los adelantados en otros pafses como Cuba, Brasil y México,

Como lo han observado algunos antropdlogos como Hoges
Bastide, la infarmacidn de archivo es insuficiente e impsecisa y
por lo mismo el aporte de los estudios histdricos es muy limitado
pues los datos conseguidos en los propios documentos oficiales
coma licencias, contratos, asientos o en los registros de ventas y
patentes deben tomarse con muchas reservas ya que tales deno-
minaciones ademds de ser imprecisas estaban influenciadas por
circunstancias politicas. Las designaciones empleadas unas veges
hacian referencia a regiones, grupos étnicos, castas, pueblos, las
llamadas naciones, etc., y otras a un grupo linguistico, una regidn
geofrafica amplia 0 una categoria politica, solo nos acercan al
problema y se requieren aGn estudios mas detallados.

En general se puede afirmar que los esclavos africanos pro-
cedian de casi toda la regidn costera de Africa occidental y cen-
tral, sitios abastecedores de la trata, pese a las prohibiciones da
la corona espaiiola para traer elementos de ciertos grupos consi-
derados peligrosos. Para la Nueva Granada, las regiones més impor-
tantes fueron Costa de Mérfil, Costa de Oro, Golfo de Biafra y Afri-
ca Central v los grupos mds numerosos quizas fueron los Arards
Carabali, Minas, Congos, Popo y Luangos. La cultura de estos
grupos, la mezcla de unos con 0tros v su herencia, son tareas que
incitan a antropdlogos e historiadores pero por las fuentes y métodos
propios de la Antropologia, |a Etnografia y la Etnobistoria
estan en mejores condiciones de proseguir los primeros.

La herencia cultural africana gue en el caso de Colombia
aln no se ha estudiado de manera sistematica, fue relativamente
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amplia vy variada. En efecto, aunque las sobrevivencias africanas
no se dan en estado de pureza pues desde los primeros momentos
de la esclavitud las culturas negras aparecen fusionadas v defor-
madas poi la misma condicién de esclavitud de sus portadores po-
dria afirmarse teniendo en cuenta el origen tribal —que existen
elementos principalmente de tires culturas africanas: culturas
surdanesas, culturas guineo-sudanesas y culturas bantus.

LA SOCIEDAD COLONIAL Y LA ESCLAVITUD

AMOS Y ESCLAVOS

En la sociedad colonial neogranadina, como en el resto de
Armérica, se reprodujeron muchos elementos de la sociedad esclavis-
ta del antiguo mundo europeo, pero igualmente surgieron formas
y relaciones distintas y aun se dieron ciertas singularidades en las di-
ferentes colonias americanas.

Las relaciones que se dieron entre esclavos y sefiores surgen
de la naturaleza misma de Ja institucidn, v la condicién servil hacfa
al esclavo v al sefior, enemigas entre si, pero igualmente se daban
relaciones de franco paternalismo y mutuo afecto.

Estas contradiccionss deberian responder a la naturaleza del
sisterna. En el caso de la Nueva Granada, el aprecio que sentia el
elemento espafiol por el trabajo del esclavo en razdn de su producti-
vidad y por el elemento negro en general —en parte determinado
por la cultura mas evolucionada, de que eran portadares algunos
grupos afroamericanos— fue de tal indole, que se did una verdade-
ra inversion en el status social respecto de la condicidn legal entre
el negro y el indio, siendo éste desplazado por aquel, aun tratando-
se de la explotacion de una mano de obra desde el punte de vista de
la legislacidn, completamente desprotegida. Sobre este particular
son abundantes y elocuentes los testimonios. El Obispo de Carta-
gena, por ejemplo, a mediados del siglo XV, en carta a la Corona
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sostenia: “estos pobres indios padecen la mas dura servidumbre
que han conocido las gentes por los malos tratamientos de sus en-
comenderns, los cuales miran por sus esclavos que le costaron su
dinero dédndoles lo necesario v curdndoles sus enfermedades. Pero
a estos pobres indios los tratan peor que a bestias... oprimiendo
a estos miserables chupdndoles la sangre y adn desolldndolos v
quitandoles las vidas...”

Se trataba, en efecto de dos clases de trabajadores: los indi-
genas concebidos como una especie de “regalo de la Naturaleza”
que no implicaba erogacién alguna en tanta que los esclavos negros
suponfan una inversidn y, obviamente, requerfan cierta atencion
y cuidados minimos para lograr un mayor beneficio. Aca puede estar
el origen de la “opinion’ de gue un negro rendia mas que tres in-
diosjuntos.

Pero si los costos de la mano de obra esclava v el capital in-
vertido en su adquisicion obligaban al usufructuario a contener la
represion, a morigerar la violencia en las relaciones con el esclavo
el objetivo de lograr una mayor productividad necesariamente acele-
rada al consumo de la mercancia humana. Los empresarios mineros,
asi como los grandes hacendados, sentian ya *’los tormentos civiliza-
dos del trabajo excedente”, v siendo los esclavos considerados como
una inversion productiva, s¢ explica el ansia de obtener el maximo
de rendimiento en e! menor tiempo posible, si bien a la larga el
proceso la convertiria, como lo observa Pierre Vilar, en una verdade-
ra “'desinversion”.

Cbviamente, es imposible medir Ja productividad del esclavo
en el trabajo minero y tanto més en términos comparativos respecto
del aborigen. Factores como fa naturaleza de las minas, la riquezs
de los yacimientos, las técnicas utilizadas, las condiciones de trabajo,
etc., incidfan en el rendimiento del esfuerzo humano. De acuerdo
con algunos datos, en los comienzos de la Colonia, por ejemplo, los
negros esclavos recogian en Castillo de Oro un peso diario, aproxi-
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madamente 4.18 gramos de oro. En México, a mediados del siglo
XV, un esclavo utilizaba un mes para recoger un peso. En la Nue-
va Granada, a comienzos del siglo XVII y sobre la base de trescien-
tos dfas laborables al afio, un negro esclavo extrafa de
minas de Zaragoza, en promedio, un poco menos de un peso de
oro diario. En tales condiciones, v sin tener en cuenta los gastos
de sostenimiento del esclavo —los cuales se podian calcular en
un real diario— como tampoco el trabajo suplementario que desa-
rrollaba, el empresario minero podria recuperar en un aio Ia in-
version que significaba el precio del esclavo.

Si bien es cierto que en su condicién de esclavo el elemento
negro estaba completamente desprotegido y sin que se le recono-
ciera ninguna capacidad juridica, no es menos evidente que el em-
presario, movido por razones econdmicas, tuvo un comportamien-
10 y actitud, en términos generales, bastante humanitario, trato
dispensado basicamente a la pobBlacidn en condiciones de producir
y el cual se traducia en alimentacién méds o menos adecuada vy cui-
dado en las enfermedades.

A diferencia de lo que sucedia con el indio mitayo, el escla-
vo africano era alimentado por el amo vy la dieta y raciones eran
aceptables y muy superiores a las que podia procurarse aquél.
La base de la alimentacidn del esclave era el maiz, e igualmente
se le suministraba carpe, pescado, yuca y pldtano, vy en algunas
ocasiones se le facilitaba tabaco vy aguardiente. De otra parte, tanto
en obedecimiento de las dispasiciones de la Corona camo en guar-
da de sus propios intereses, muchos mineros adoptaron medidas
de seguridad v prevencion vy dispensaron atencian médica aceptable
a los enfermos. Es claro, sin embargo, que ni sobre este ni muchos
otros aspectos de la esclavitud pueden hacerse generalizaciones
validas, pero es forzoso aceptar que un propietario diticilmenie po-
dria exponer un capital por insensibilidad o egoisma.

Un factor importante que influyd enlas relaciones entre es-
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clavos y sefiores fue |a destreza de algunos africanos en el desempeno
de ciertos oficios y trabajos, asi como la habilidad para algunas ma-
nifestaciones culturales como la misica, el canto v la danza. Esta
circunstancia permitid que, a lo menos, un sector de Ja poblacion
esclava no solo recibiera un tratamiento especial, sino que fuera ob-
jeto de la confianza vy aprecio del emprasario blanco. En las hacien-
das se les empleaba como mayordomos y administradores, en las
minas como jefes de cuadrillas v en las casas sefioriales, a las escla-
vas como camareras, doncellas, amas de cria, etc.

Si bien es cierto que en esta sociedad colonial el esclavo
desplazd al indigena, que muchos lograron la confianza y el
aprecio de los amos y que en general recibieron un tratamiento
humanitario sin ocupar el nivel mas bajo de la sociedad, no se alterd
la naturaleza del sistema ni desaparecieron las formas mas extremas
de abuso y explotacidn.

LA LEGISLACION

Contrasta la abundante legislacion protectora del indigena
la que se inicid desde los comienzos del siglo XV v se condenst
principalmente en las Nuevas Leyes de 1542, con las muy limitadas
relativas al negro, las cuales casi siempre fueron de cardcter penal o
por lo menos restrictivas v precautelativas. Los cabildos y las au-
toridades coloniales, expidigron, por su parte, un buen ndmero de
disposiciones y ordenanzas igualmente de cardcter punitivo, como
resultado del temor que siempre se tuvo frente a la poblacidn es-
clava.

Uno de los aspectos que més preocupd a las autoridades colo-
niales fue el de las relaciones entre negros e indigenas. Por lo general,
estas fueron muy tensas y de mutua hostilidad, en razén a la parti-
cipacidn del elemento negro en algunas empresas de conguista, y
la tendencia del esclavo africano a utilizar y abusar del indigena y
sus bienes. Pero mds que impedir estos excesos, la Corona vel§ por-

que el praceso de cristianizacion de la poblacidn aborigen no sufrie-
ra ninguna inierferencia por parte del elemento negro, de por sf
considerado como naturalmente malo.

Similar preocupacion produjo en la poblacion blancay, desde Iuego,
en lasautoridades, el ndmero de esclavosy las actividadesa que se dedi-
caban principalmente los concentrados en las zonas urbanas. Asi, desde
muy pronto se prohibio el parte indiscriminado de armas v la utili-
zacitn de cierta indumentaria, se establecid una especie de togue
de queda para los negros, se limit6 la libertad de reunion vy la asis-
tencia a bodas, bautismo v velorios; se prohibié frecuentar ciertos
sitios v se proscribid el consumo de bebidas, el baile pdblico v el
juego, se redujeron las actividades de ventas ambulantes y, obvia-
mente, $e prohibid el vagar, aun en busca de trabajo.

Sin embargo, la legislacibn mds drdstica se reservé a la hui-
da v el cimarronismo. En efecto, uno de los primeros problemas
que debieron enfrentar los duefos de negros y las autoridades
coloniales, fue la rebelibn y escape de los esclavos, fendmeno
que se presentd desde antes de la primera mitad del siglo XVI.
Para detener esta actitud se dieron normas severisimas y se esta-
blecid una escala de castigos fisicos que iha desde las azotes has-
ta la pena de muerte, pasando por el cepo y fa mutilacion de
miembras. Y aunque la legislacion diferenciaba las penas de acuer-
do con la gravedad de los delitos y se establecia el proceso que
se debia sequir, en la mayoria de los casos los amos —fuertes de-
fensores del derecho de juzgar y castigar por si mismos a sus es-
clavos— cometian grandes abusos y excesos.

La situacién de desamparo juridice del esclavo y el cardcter puniti-
vo de la legilsacidn s6lo varid en Ya segunda mitad del siglo XVIII
con la expedicion de la Instruccién o especie de Codigo Negrero
de tono humanitario y proteccionista. A semejanza de lo que se
habia dispuesto para la poblacién aborigen en el siglo XVI, se
establecio un protector de esclavos y las exigencias de doctrina,
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buen trato, alimentacion y viviendas decentes fueron continuas
y aun se previeron penas y multas para los amos, y los cabildos y
audiencias abundaron en legislacion para contener las atrocida-
des de aquellos.

Es evidente que la politica de la Corona y la nueva legisia-
cidn no cambiaron esencialmente la situacion del esclavo, pero sf
se atenuaron algunos excesos, no solo gracias a la nueva actitud hacia
la poblacidn esclava, sino ante (a situacidn social tensa, las difi-
cultades creciente para la consecucidn de la mano de obra debido
al bloquee inglés a la trata y a los asientos de negros, asi como en
virtud 3 la opinion adversa, hacia la esclavitud v al comercio de
fuerza de trabajo que se estaba extendiendo.

LA CRISTIANIZACION

La lglesia, v en particular algunos miembros del clero y or-
denes religiosas comao los jesurtas, aun aceptando la institucion de
la esclavitud, procuraron por muchos medios un tratamiento hu-
manitario de parte de los amos, aunque la preocupacion funda-
mental fue la cristianizacion v la salvacién del alma del esclavo,

Es verdad que el interés v el celc por la evangelizacion del
esclavo no fue muy grande, pero en esto ni los tratantes ni log
amas deseaban tener problemas de conciencia ni dificultades con
la lglesia y en general, no obstaculizaron la accin del clero ¥ es-
pecialmente de los misioneros empefiados en administrar 2 los
negros el “pasto espiritual”. En la primera mitad del siglo XVII,
por ejemplo, fue notable la labor de dos jesuitas que se dedicaron
a atender las arzones en Cartagena de Indias: Alonso de Sandoval
y Pedro Claver. El primero elaboré —sobre la base de sus expe-
riencias en Lima— una especie de cdigo misional para la cristia-

nizacion de los esclavos, tratado que siguid su discipule, el padre
Claver.
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La metodologia v el proceso de catequesis propuesto por
el padre Sandaoval, inspirado claramente en el principio aristotéli-
co de que “..el amo y el esclavo que por naturaleza merecen serlo
tienen intereses comunes y amistad reciproca”, conducia al ele-
mento negro a la aceptacion de su “condicidn natural”. En efec-
10 se tratabs —como lo pone de relieve Sylvia Vilar al analizar el
proyecto de Asiento presentado por Fray Juan de Castro— de pre-
destinados no solo para el cielo sino para el trabajo de los campos,
de las minas v de los ingenios de América.

Alonso de Sandoval recomendaba a los doctrineros métodos
y modalidades de catequesis basadas en consideraciones religiosas
pero determinadas por circunstancias econdmicas:

*.Dirales gue su amo les quiere mucho vy (que si) hace lo
que dice, que le pedird v rogard les trate bien, les regale v
cure y después de buen amo que vivan contentos en su cau-
tiverio...Ensancheseles el corazon diciéndoles tendrdn por
estas partes muchos parientes con quien tratar y que sirven
bien, tendran buen cautiverio, estaran contentos y bien vesti-
dos...”

Los ofrecimientos radicalmente utopicos —Ia felicidad dentro
del cautiverio v la alegria en el trabajo forzado— llevaban al afianza-
miento del sistema colonial, y las enseiianzas v practicas religiosas,
por lo genera!, fueron utilizadas por los amos como idenlogias de do-
minacion, para la explotacion y control de la poblacion,

Ahora bien, el trabajo de los misioneros en Africa ers en ex-
tremo superficial y formalista, pues se limitaban a suministrar al es-
¢lavo un nombre y a echarles el agua bautismal —métodos de los
cuales se lamentaba el padre Sandoval— sin iniciar un verdadero
praceso de catequesis; pero esta modalidad convenia a los comer-
ciantes y duefios, pues, al parecer, era muy comun 1a opinion de que
un negro, debidamente cristianizado, perdfia precio frente a un escla-
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vo bozal. Por su parte, los mineros y empresarios agricelas, aducien-
do numerosas disculpas, eludian la ohligacién de promover la cristia-
nizacidn del esclavo sin tener en cuenta las sanciones econdmicas que
esto podria acarrear y que iban desde una multa equivalente a la
mitad del precio del esclava hasta la confiscacidn de los mismos,

La actitud de los propietarios hacia el proceso de aculturacion
variaba solo cuando el amo estaba seguro de que mediante la doctri-
na v las practicas religiosas se podrfa controlar la conducta del ele-
mento negro, y en esta forma evitar las indemnizaciones y costas ju-
diciales que les ocasionaba el comportamienta licencioso del esclavo.

MEZCLA DE RAZAS

La mezcla y relacion sexual del elemento africano con el ind(-
gena y el blanco fue intensa, pese a la estratificacion de los grupos
sociales dentro de la soceidad esclavista v a la legislacion de la Coro-
na“para evitar la canvivencia de los negros can los indios v espafioles.

Factores de diversa indole. contribuyeron al cruzamiento de
razas, fendmenc bien caracteristico de la sociédad colonial hispanoa-
mericana. Dada la condicidn del esclavo, el amo abusaba impune-
mente de las mujeres de su propiedad. Estas, par su parte, desperta-
ban cierto atractivo en la poblacion blanca y, en general, preferian
mantener relacienes sexuales con los amos, con la esperanza de que
los hijos alcanzaran la libertad o por lo menos pudiesen retenerlos.
De otro lado, el elemento negro se vié limitado en su satisfaccidn
sexual no solo por los abusos de} duefio y por la desproporcidn que
se daba entre la pablacidn esclava —aproximadamente un tercio de
esclavos eran mujeres—, sino también por las dificultades e impedi-
mentos para contraer matrimonio con la esclava. Son abundantes
los testimonies de archivo, juicios, pleitos y procesos por abuso se-
xUal, promiscuidad, estupro, prostitucién y amancebamiento dentro
de la sociedad esclavista, como quiera que estos problemas y exce-
sos se dieron con mucha frecuencia.
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A pesar de la politica de separacidn racial promovida por la
Corona y determinada basicamente por factores econdmicos y po-
Ifticos, asi’ como por consideraciones religiosas v morales y de la con-
siguiente legisiacion segregacionista, las uniones entre miembros de
distintos grupos raciales, especialmente las ilegftimas, fueron fre-
cuentes en particular en los siglos XVII y XV, Aun en ciudades
como Tunja, con abundante poblacidén indigena, se aprecia este
fendmeno con toda evidencia. En efecto, en los libros parroquiales
de Santa Bdrbara, por ejemplo, de los 985 individuos de todas las
castas que fueron bautizados entre 1659 y 1700, figuran 440 como
hijos ilegitimos y 545 como legitimos. De los 56 pardos y mulatos
solo 12 son legitimos y 44 son registrados como ilegitimos. Por su
parte, de los 301 indios, 126 son ilegitimos y 175 aparecen como
hijos legitimos. De otro lado, entre 1624 y 1659 el ndmero de mes-
tizos bautizados apenas dobla el de los negros esclavos, pues apare-
cen recibiendo 6leo y crisma 205 mestizos y 101 esclavos.

El proceso de mestizaje fue mas fuerte en las regiones econd-
micamente mas activas como las mineras y las de intensa explotacidn

‘agropecuaria, y en zonas como las costas del Atldntico y Pacifico,

Cauca, Valle y Antioquia, a donde concurrieron compulsivamente
negros € indigenas, Ja poblacién mulata y zamba fue considerable.

CINMARRONISMO, MANUMISION Y ABOLICION

Uno de los problemas més dificiles y persistentes que debid
afrontar la sociedad esclavista, practicamente desde la primera mi-
tad del siglo XV, fue la huida de los esclavos.

Durante el sigle XVII, y edpecialmente a lo largo del siglo
XVIII, fueron numerosas las rebeliones y huidas de esclavos y sur-
gieron muchos palenques y comunidades de negros fugitivos. Frente
a este fendémeno gue tanta inquietud, despertd en la Carona, fue
muy distinta la actitud de las autoridades vy la de los propietarios.
En primer término los cabildos, audiencias v gobernadores estable-
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cieron penas severas para impedir y combatir la fuga y el cimarro-
naje y, mas adelante, la Corena adoptd muchas de las disposiciones
provinciales.  Por su parte, los duefios de esclavos solian exigir
la aplicacién de los castigos mas severos, pero dificilmente finan-
ciaban las empresas de debelacion y exterminio de los palenques,
no sblo por los costos que implicaba v los permanentes fracasos,
sino parque el precio de un esclavo cimarrdn tenfa una depreciacion
considerable,

Algunos de estos palenques se dieron una organizacion poli-
tico-militar muy definida alrededor del cabildo, pero igualmente
se adoptaron algunas instituciones del gobierno colonial, mientras
que en el aspecto econdmico predominaron formas africanas,
como el uso y explotacion comunal de la tierra sobre la base de la
ayuda mutua, y en igual forma desarrollaron su propia cultura y tu-
vieron variadas manifestaciones de la misma.

El mas famoso de los palenques tanto por su organizacidn
coma por la beligerancia ante las autoridades v duefios de esclavos
fue el de San Basilio, el cual se farmd desde finales del siglo XVi
al sur de Cartagena. Las autoridades intentaron muchas veces la ren-
dicidn y destruccion de esta comunidad, peso los palenqueros resis-
tieron los ataques y en no pocas ocasiones pusieron en serio peligro
la seguridad del puerto. Las relaciones de las autoridades con este
palenque vy algunos otros fueron, sin embargo, desde la franca hosti-
lidad v I3 guerra abierta hasta la solidaridad y entendimiento. Asi,
por ejemplo, en algunas ocasiones a lo largo del siglo XVII, como
en 1619, fueron aceptados alyunos grupos de negros cimarrones y
se les facilitd tierras para laborar, mientras que en otras, especial-
mente a fines del siglo, se ordend el extermino total de los palen-
Queros.

Estas comunidades, relativamente libres, dentro de la sociedad

esclavista, se convirtieron en una amenaza permanente para las auto-
ridades coloniales y despertaron una gran inquietud entre la po-
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blacidn blanca. De una parte, las autoridades y funcionarios vivian
bajo el constante temor de una sublevacion general del elemento ne-
gro, encabezados por los cimarrones, o |a alianza con grupos de ex-
tranjeros y piratas; de otra parte, los particulares y duefios corrian
el peligro de perder el capital invertido en los esclavos o ser victimas
de asaltos en caminos y haciendas, revueltas en las minas, sufrir
robos de bienes de consumo y raptos, especialmente del elemento
femenino de color.

El cimarronismo, el bandidaje vy los intentos de rebelidn ge-
neral ponen en evidencia la crisis del sistema y de la sociedad ascla-
vista, Ya cual se agudizaria més adelante, dentro del proceso general
de evolucién de la saciedad colonial, y que comprenderfa algunas
etapas, como la interrupcion de la trata y del comercio de esclavos,
mayor amplitud en los procesos de manumision, la libertad de
partos vy, finalmente, la abolicién de la esclavitud a mediados del
siglo X1X.

Un sector de la sociedad colonial que fue adquiriendo cierta
entidad lo constituyeron los llamados pardos o negros libres v mu-
latos. El crecimiento de este grupo social si bien fue lento, fue igual-
mente constante en el curse de los tres siglos largos de esclavitud.
En efecto, los esclavos tuvieron ires expedientes para lograr la
manumisién, Ja libertad espontdnea, la compra de la libertad v la
mezcla racial.

El primer caso no fue muy frecuente y en general beneficid
mas a los ancianos y recién nacidos y casi nunca a un esclavo en eta-
pa productiva. Un gran porcentaje de las manumisiones esponténeas
se dieron como promesas de libertad solo para después de la muerte
de los amos.

El método maés expedito fue Ja compra de la libertad aungue

tampoco se concedia facilmente y menos a los varongs menores
de 40 afios. Como en el caso anterior, las mujeres formaban el
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mayor porcentaje. Por lo general, la manumision se abtenia por pa-
gos de terceros: hijos, conyuges, hermanos, parientes o padrinos
y persanas caritativas en los casos de libertad de nifios. Por lo de-
més la manumisién estaba casi limitada a los esclavos de las 4reas
urbanas, muy pocos casos se daban entre esclavos de haciendas y
casi nunca entre los mineros. Asimismo, la libertad de esclavos bo-
zales fue muy rara.

Finalmente, el mestizaje favorecio la libertad de muchos in-
dividuos si bien por lo general solo a la muerte de los amos Se esta-
blecia la paternidad vy las cartas testamentarias liberaban de la es-
clavitud a los propios hijos. De otra parte la aplicacién del princi-
pio romano de la accesién segin !a cual “Era esclavo el hijo de
madre esclava aunque el padre fuera [ibre v libre el hijo de madre
libre aunque el padre fuera esclavo’ beneficid a muchos descen-
dientes.

El proceso de abolicion de Ja esclavitud que en general fue
lento, dificil y en medio de grandes polémicas v controversias tuvo
mucho gque ver con los fundamentos idecldgicos del esclavismo.

En efecto, 2 lo largo de los tres siglos de vigencia de la insti-
tucién primd el principio aristotélico de la “condicién natural” de
la esclavitud y junto a consideraciones practicas y fines de vtilidad
fue general la opinién de que en el peor de los casos la servidumbre
para los hijos de Africa serfa, aunque forzoso, un “noviciado de
civilizacion’ para utilizar Ja expresion de Fernando Ortiz,

Las inquietudes e interrogantes planteados aunque en forma
esporddica sobre las condiciones del esclava v-la esclavitud misma
eran eludidas o resueltas con argumentos sobre la necesidad de

aliviar el trabajo del indigena y la conveniencia de civilizar al africa-
no.

Las fuentes tradicionaimente usadas no permiten conocer

cabalmente el complejo mundo de las ideas o Ja mentalidad del
propietario respecto del estlavo y de la institucion misma tanto
menos del esclavo en relacién con su status o sus opiniones de [i-
bertad.

En éste como en otros aspectos de Ja esclavitud en Hispanoa-
mérica se dieron notables diferencias gue obedecieron no tanto ala
supuesta diferencia del sistema cuanto a la dependencia politica y
grado de vulnerabilidad a presiones externas, la evolucién interna y
externa de las estructuras economicas v a las coyunturas locales e
internacionales como lo plantea Cardoso.

Suelen establecerse tres tipos esenciales de proceses abolicio-
nistas de la esclavitud;

a.) Como resultado de una revolucion social que di6 lugar, ade-
mas, al surgimiento independiente del pais como fue el caso
de Haiti, por lo demas el inico.

b.) Como imposicion de la metrépoli en el caso de las colonias
inglesas, francesas v holandesas en el Caribe y las Antillas, vy
finalmente

¢} Como resultado de matiples factores, entre otros las nuevas
circunstancias polfticas de la independencia vinculados a las
presiones externas contra la trata, especialmente de Inglate-
rra, y a pérdida gradual de importancia y viabilidad del siste-
ma esclavista, como fue el caso de la mayoria de los paises y
especificamente de Cuba v Brasil.

En cualquier caso la polémica que suscitd la abolicidn fue
aguda e intensa y quedaron al descubierto cdmo la proteceidn de la

propiedad privada v la salvaguarda de los intereses econdmicos por
los nuevos Estados, resultaban mds canvincentes que las razones

humanitarias alegadas por muchos abolicionistas.
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Una visibn antropologica completa del negro en Ameérica
es dificil de establecer debido a varios factores, entre los cuales
se destacan como mds importantes fa heterogeneidad de los grupos
negros en Ameérica, la escasez de datos schre arigen y sohre po-
blacién actual v el hecho de ser el estudio de los grupas negros un
interés relativamente reciente en [0$ investigadores principalmente
de América Latina, También los diversos grados de cambio e in-
terrelaciones en que se hallan actualmente estos grupos.

Pretender una visibn antropologica completa del negro en
América implicaria afios de estudio. Por ello, este trabajo solamente
serd una sintesis de los datos recopilados y analizados por Roger
Bastide en su libro 'Las Américas Negras’. L.o hemos tomado comao
modelo, porgue consideramos que la seriedad y el reconacido
prestigio del investigador, asi como su posicidn cientifica desa-
pasionada, nos asegura una informacidn veraz, concisa y clara,

GENERALIDADES

Los hechos sociales del periodo colonial en América, que’
se relacionan con el mantenimiento o la desaparicion de las civi-
lizaciones africanas entre sus descendientes americanas, y que
son bdsicos para la estructuracion de un estudio antropoldgico
del negro americano, son principalmente:

a) Intensidad y continuidad del trafico negrero, Sobre este
punto los datos no son muy seguros: muchos documentos han de-
saparecido v otros permanecen enterrados en archivos; los infor-
mes varian de un autor a otro {la Enciclopedia Catolica calcula en
doce millones los esclavos traidos al Nuevo Mundo, Helps opina que
son apenas 5 0 B millones).

Los criterios utilizados para reconstruir el trafico negrero
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cambian segin el investigador; pueden ser censos basados en los
derechos pagados por los traficantes, en los cuales se omite el 1ra-
fico ctandestino; puede ser el nimero de barcos fletados, su to-
nelaje y la duracién de los viajes. Perc todos estos datos son apro-
ximados.

b) Origen étnico de los esclavos. Este origen varia seqgin el
pais que se estudie; en general el arigen de los esclavos de los pai-
ses anglosajones fue la Costa de Qro, el de los paises hispanos el
Congo y Angola. Pero también una viariacién existe segdn la época
a considerar: v.g. en Bahia en el siglo XVI el trafico se hacia con
la costa de Guinea, en el siglo XVl con Angola v en el siglo XVIll
con |a Costa de Mina, lo cual hace que la civilizacidn africana pre-
dominante alli sea la de la Costa de Mina, porque las sociedades
afroamericanas actuales estdn mas ligadas a las postrimeriasde la
trata negrera.

Los datos sobre el origen étnico de los esclavos, interesante
para los historiadores, son de escaso valor para los etndlogos. Los
inventarios de nombres y apellidos dan informacién étnica que
no llega muy lejos, puesto que el apellido era impuesto por el amo
blanco; v.g.: el apellido Congo comprende muchas formaciones
étnicas congolesas heterogéneas, an las cuales algunas tienen un
sistema matrilineal y otras patrilineal. Otro ejemplo lo tenemos
en el apeilido Mina: se refiere al puerto de embarque e incluye
tanto a los ashanti como a los ewe v a los yoruba.

El etndlogo debe entonces, al contrario del historiador,
estudiar primero las culturas afroamericanas de hoy v luego re-
montarse al Africa.

Hay que tener en cuenta que en América se di6 una rup-
tura entre la étnica y la cultura. En un principio los esclavos de
las ciudades se agruparon en ‘naciones’ con reyes y gobiernos,
como resultado de la politica de los representantes del poder que
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buscaba ‘dividir para reinar’, y de un proceso espontanec de
asociacidn para celebrar fiestas y conservar, encubierto bajo una
mdscara de catolicismo, los ritos religiosos propios.

Pero a partir de la supresion de la trata negrera y luego de |3
esclavitud, estas ‘nacipnes’ desaparecieron como organizaciones 6t-
nicas, come consecuencia de los cruces matrimoniales entre per-
sonas de diversas etnias. Las ‘naciones’ se convierten en tradicio-
nes culturales: santerias, candomblés, vodds; se establece una lu-
cha entre las ‘naciones’ y una cultura domina a las otras, Tenemos
que en Bahia el candomblé nagd de Yoruba domina a los de
Dahomey, Angola y El Congo,

Se podrfa hacer, si se acepta un cierto grado de impreci-
sion, un cuadro de distribucion geogréfica de las culturas africa-
nas dominantes en América. En América Central existe una zona de
cultura afroamericana muy original: los Caribes Negros, una mez-
cla de elementos negros e indigenas, dificiles de distinguir unos de
otros. La cultura Yoruba domind en Cuba, en la Isla de Trinidad,
en el noreste v en el sur del Brasil. La cultura de Dahomey domi-
nd en Haiti v en el este del Brasil, En Jamaica vy en las Antillas
Inglesas dominaran los kromanti de la Costa de Oro y en las An-
tilfas Holandesas v Francesas la cultura fanti-ashanti.

En América Latina los negros ne aguantan elevadas alti-
tudes y se cencentraron en las provincias maritimas y en los va-
lles interiares. También fa selva, dominio del indio, establece Ii-
mites para los poblamientos negros.

Por otra parte, el investigador sobre etnias v culturas afri-
canas en América, se encuentra con fas dificultades de los datos
poco concretos de los censos, las’ poblaciones mezcladas en
todos los matices de color del mulataje, la diferente ideologia
racial de cada pais vy la distribucién geografica heterogéneas del
negro en los diferentes paises.
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SOCIEDADES AFRICANAS Y SOCIEDADES NEGRAS

Bastide opina que es necesario distinguir entre las socieda-
des africanas o africamericanas y las socledades negras. Las pri-
meras son aguellas en las cuales se hallan a(n impartantes refos
de las culturas africanas, debido a la resistencia que los negros
opusieron a la opresion de fos blancos; esto sucedid principal-
mente en las ciudades donde podian reunirse de noche y recons-
truir sus comunidades primitivas.

Pero la esclavitud destruyd poco a poco las culturas importa-
das de Africa; primero, en la generacidn de los bosales, por la dis-
persién de miembros de una misma familia; luego, en Ja segunda
generacidn de negros cricllos, por las vias de ascenso vertical que
se presentaron por las posibilidades de pasar del trabajo agricola
al servicio doméstico de las mujeres y para las hombres de Ja
artesania a puestos de mando, o por }a manumisidn vy la entrada
al grupo de negros libres. Sin embargo, este ascenso fue permiti-
do sdlo para los negros que aceptaron los valores occidentales,
renegando de los propios vy asi se fueron perdiendo las culturas
africanas y se formaron comunidades, relativamente aisladas,
con unas formas de vida distintas del Africa ya perdida, y tam-
bién distantes de las de los blancos, quienes les negaban la in-
tegracion. Se llega asi a las sociedades negras con una cultura
propia.

Por lo anterior, no se deben confundir los dos tipos de so-
ciedades, queriendo hallar en todas ellas rasgos de cultura africa-
na o, por el contrario, negando totalinente la presencia de Afri-
ca. Cada casc implica un estudio aparte, pues toda generalizacion
coire el riesgo de encubrir realidades v dejar al descubierto scla-
mente la ideologia del investigador,

Bastide aclara que mientras.no se tengan monograf ias exhaus-
tivas de ciertas comunidades de negros americanos, resultard prac
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ticamente imposible establecer obijetiva v cientificamente la |inea
divisoria entre ios dos tipos de sociedades propuestes. Es sarpren-
dente ver cudn pocos estudios han sido dedicados a los aspectos
de 1a vida cotidiana de los grupos negros, comparados con la enorme
bibliografia sobre aspectos religiosos o folcldricos. Propone a
los investigadores gue tengan en cuenta el ‘principio de fraccio-
namiento’, segin el cual el individuo no desempefia el mismo
pape! en las diversas agrupaciones de las cuales forma parte; asi,
el negro puede participar en la vida econdmica y politica de su
pais segin las normas del blanco, y al mismo tiempo ser un fer-
viente adepto de las cofradfas religiosas africanas sin sentir con-
tradicci6n alguna entre estos dos mundos en |os gue vive.

Bastide pone como ejemplo, entre otros, el de la triple inter-
pretacion dada a la familia matrifocal por diversos investigado-
res. Por un fado tenemos Ja teorfa ‘culturalista’ de Herkovits,
quies opina que este tipo de familia en las comunidades negras es
una supervivencia de las formas de familia africana; pero esta
tesis |a critica Frazier con su teoria socioltgica segin la cual la
familia matrifocal seria una consecuencia de la esclavitud, pues
como €l padre estaba siempre en el trabajo, los Gnicos lazos atec-
tivos que podian existir en el hijo eran los que le unian a la ma-
dre 0 a las viejas de la familia que le cuidaban. Frazier argumen-
ta que cuando los negrés, ya emancipados, encuentran trabajo
y pueden mantener a su familia, ésta se organiza como 'patrifo-

- cal’. Un tercero en discordia es B.T. Smith, quien aporta su teo-

rfa econdmica, por la cual la matrifocalidad depende del factor
econdmico, pues en el régimen de plantaciones ! trabajador negro
era ‘sumamente movil vy la madre, abandonada, para poder sub-
sistir v asegurar la vida desuprale, se buscaha otro marido: Bas-
tide piensa que en este.caso, todos los tres fattores han interveni-
do v siquen interviniende, aunque en grados distintos, segun las
situaciones sociales.

Tres conclusiones se obtienen del andlisis de otros facto-
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res como el trabajo, la posesidn de la tierra y la mlsica, unidos
al ya expuesto:

1.  La sociedad negra no es jamas una sociedad disgregada. Aun-
que la esclavitud y la vida urbana hayan destrufdo los mo-
delos africanos, el negro ha reaccionado, estructurando su
comunidad. Crea nuevas instituciones y se da nuevas formas
ge vida.

2. Hay que distinguir, segin las regiones, dos tipos de comuni-
dades: aquellas en las que !os modelos africanos se han im-
puestc o se han adaptado frente a la presién del medio am-
biente, las cuales llamaremos sociedades africanss. Y aque-
llas en las que, par la presion del medio ambiente y las es-
casas remanencias de la memoria colectiva, la segregacion
racial no ha permitido la aceptacion de los modelos cultu-
rales del blanco v el negro ha tenido que inventar nuevas
formas de vida social, a las cuales lamaremos sociedades
negras. Negras parque el blanco permanece al margen, pera
no africanas porque se ha perdido el recuerdo de las antiguas
patrias.

3. Estos dos tipes de comunidades son tan sélo imagenes idea-
les, En la prdctica lo que hay es un continuum entre dos
tipos extremos. Asi, podemos tener que la religion puede
haber conservado su cardcter africano, en tanto que la fa-
milia 0 la economia pueden ser la respuesta al nuevo medio
vital. Las comunidades de negros cimarrones son las que
mds se aproximan al primer tipo, y aquellas formadas des-
pués de la supresion dei esclavismo son las que més se acer-
can al segundo. En las ciudades negras del Caribe y Amé-
rica del Sur el tipo es intermedio, pues las ‘naciones’ pod fan
reconstituirse fuera del control de los blancos, pero los negros
debfan someterse a las leyes del Estado y adaptarse a los mo-
delos de vida que-el exilio lgs impon ia.
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LOS CIMARRONES

Las comunidades de negras cimarranes son aquelias donde
mas deberian conservarse las tradiciones africanas. Pero hay que
tener en cuenta varios aspectos en cuanto al cimarronaje: en pri-
mer lugar la imagen del ‘buen esclavo’ no es mds que la imagen
fabricada por los blancos para justificarse v solamente podria apli-
carse a los esclavos domésticns. La resistencia de fos africanos fue
tenaz y continuad v adoptd varias formas: &) suicidio, el aborto
voluntario, el envenenamiento de los amos, v el sabotaje del traba-
jo, queha dado origen a la estereotipada idea del ‘negro holgazén’,
la revuelta y la evasion,

Las revueltas fueron numerosas v se pueden clssificar en
espontdneas vy organizadas. Las esponténess se explican por fag-
tores econfmicos y expresan la oposicion del negso al trabajo
servil; las organizadas son al mismo tiempo un tipo de resisten-
cia cultural, la resistencia del negro contra la asimilacion a los valores
y al mundo de los blancos. La més famosa de las revuelias del segun-
do tipo es la de Haiti, que culmind cen la independencia de la
isla y estuvo siempre vinculada al vudi vy sus lidres fueron jefes
religiosos.

Pero estas revueltas —con excepcidn de Haitf— jamds tuvieron
éxito; no fueron el retorno a lo africano sino la iniciacidn de un
doble movimiento, de persecucidn por un lado vy de asimilacidn
por otro, Es diferente el caso de ios negros cimarrones apartados,
en cuyas camunidades ternemos extensas reminiscencias de las
culturas africanas.

Hay que distinguir entre las fugas individuales v las colec-
tivas. En el primer caso, el negro pronto se veia obligado a regre-
sar y solicitar el perddn de su amo, en el segundo, para que el
grupo pudiera sobrevivis, tenia que constituir una agrupacion su-
ficientemente numerosa para cazar, desarrollar una agricultura en
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el bosque o formar una banda capaz de saguear plantaciones ve-
cinas. También hay que distinguir entre las evasiones en islas rela-
tivamente pequefias y muy pobladas, las que ocurren en el conti-
nente, con sus extensas selvas. El cimarronaje en la mayor parte
de las Antillas no permitid reconstruir una nueva Africa. Las bandas
se formaban a menudo en funcién de solidaridad étnica, pero mu-
chas veces en virtud de solidaridad de talles v los talleres agrupa-
ban a negros de diversos origenes, de alli que casi siempre fue impo-
sible dar continuidad a las técnicas africanas; tuvieron que adaptarse
a un nuevo medio de descubrir métodos inéditos de subsistencia y
organizacion. Aparecen entonces nuevas sociedades, negras pero
no africanas.

Bastide coneluye:

1. El cimarronaje es expresion de una resistencia tanto econd-
mica como cultural. Cuando las bandas llegaron a formar
Reptiblicas, ‘los elementos étnicos diferenciales tendieron a
coexistir pacificamente.

2. La necesidad de adaptacidn a un medio nueve trajo cambios
sustanciales, pero se trata mds de una adaptacion del pasado
al presente que de la creacion de formas de vida totalmente
nuevas.

3. Aunqgue el cimarronaje haya sido obra més de africanos que
de criotlos, el paso por fa esclavitud ha llevado consigo un
principio de sincretismo y las Republicas conservan rasgos
culturales africanos, pero tienen también rasgos heredados
deirégimen de esclavitud.

Seria errdneo creer que el cimarronaje es simpre sindnimo
de conservacion, en esias comunidades lo que hay es una oposi-
cibn entre el determinismo del medio y las exigencias de la me-
moria colectiva, Pueden ser civilizaciones negras nuevas a la vez
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que civilizaciones africanas arcaicas.

Cuando existen diferencias étnicas en las comunidades ci-
marronas, cada nacidn aporta su memoria colectiva y siempre hay
una cultura dominante, pero que permite la existencia de face-
tas completas de otras culturas. Este es el caso de las llamadas
'culturas en mosaico’. E! fendmeno se explica porque ya en Africa
los miembros de un mismo grupo étnico constituian cofrad ias
separadas y complementarias, consagradas al servicio de una sola
divinidad; un grupo étnico puede aceptar los dioses de otra cul-
tura, si esos dioses demuestran I eficacia de sus poderes. La
cultura dominanie no es siempre el grupo étnico mas numeroso,
sino aquel que presenta un mayor grado relativo.de radiacion,

LAS RELIGIONES

La poblacién negra actual de América estd principalmente
compuesta .por los descendientes de esclavos; los descendientes
de cimarrones son apenas una minoria. La esclavitud y el tiempo
fueron rompiendo los lazos que unian a los individuos con sus
paises de origen vy, aungue algunas veces el pensamiento podia
permanecer africano mientras el gesto se americanizaba, o cierto
es que los recuerdos puros se fueron esfumando.

La religién es el campo en el cual las supervivencias africanas
son, si no las mds numerosas, por lo menos las mas espectaculares.
Y estos cultos africanos tienen en América marcos sociales que
han sido parad6gicamente, creados o tolerados por los blancos. Los
‘batugues’ del Brasil —segin el Conde de Arcos— son actos gue
obligan a los negros a remozar continuamente la reciproca aversion
que quardan entre ellos, aversion que garantiza la tranquilidad al
blanco. Esto explica la formacién de ‘naciones’ como cuerpos
constituidos, para mantener las rivalidadez étnicas.

El control indirecto de la masa negra fue otra de las funciones
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de las asociaciones étnicas de negros. Los amos blancos llevaban a
sus esclavos delincuentes ante jueces también negros, para que fueran
ellos quienes los condenasen a ser apaleados.

En las cofradias religiosas de negros, formadas en torno a
santos de color, existia separacidn entre las de mulatos vy las de
Negros oscuros y tenemos que, en el seno de Ja organizacion eclesids-
tica, se presenta la misma division en ‘naciones’ que permitid la per-
petuacién de los idiomas africanos v —a escondidas— el manteni-
miento de las creencias religiosas africanas. Este hecho es fundamen-
tal: TODAS ESTAS INSTITUCIONES, AL AGRUPAR A LOS
ORIUNDOS DE UN MISMO PAIS EN ESPIRITU DE ESTRECHA
SOLIDARIDAD, HAN PERMITIDO LA TRANSMISION DE
LAS CIVILIZACIONES AFRICANAS EN EL CONTINENTE
AMERICAND Y LA DISPERSION DE ESTAS CIVILIZACIONES
HA COINCIDIDO SIEMPRE CON LA DESTRUCCION DE
ESTAS INSTITUCIONES.

En Colombia los negros bosales formaron también cabildos
agrupandose segin su origen étnico {los Mandingues, Caravali, Con-
go, Mina), pero pronto tuvieron entre ellos conflictos que llegaron
a luchas violentas y e! Gobierno ordend su disolucion; pasaron en-
tonces a la clandestinidad, manteniendo una de sus funciones
esenciales; el culto a los muertos.

Asl, las religiones africanas se han conservado gracias a las aso-
ciaciones étnicas y actualmente solo existen en las grandes ciudades,
donde estas asociaciones estdn bien grganizadas. En paises donde
los Gobiernos han prohibido Ios bailes, o la Iglesia ha prohibido
las cofradias tas religiones africanas se han desintegrado, perdién-
dose en el folclor y secularizéndose,

Las sectas religiosas africanas que perduran, proporcionan a los

grupos negres un ambiente protector, ciertas posibilidades de as-
censo que les parmite elevarse por Io menos en las jerarquias sacer-
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dotales de su culto y también un status de prestigio que no pueden
alcanzar en la sociedad global. Y esto es muy importante para el
negro, quien ocupa los estratos mds bajo de la sociedad v quien por
falta de instruccién o de calificacion profesional, no puede ascen-
der en la jerarquia de clases.

Asociaciones como la santeria de Cuba y el candomble del
Brasil han llegado a convertirse en verdaderas asociaciones de ayu-
da mutua, necesarias en estos pafses y en general en la America
Hispana, donde la asisiencia social estd poco desarrollada.

En general, el americano negro se adapta por una parie a la
sociedad blanca que Yo rodea, pero mantiene vivas, en otro terre-
no, parte de las religiones de sus antepasados. Con respecto a esto
Bastide propone e calificativo de ‘religiones en conserva’ para
aquellas que aungue sean vividas —y muy intensamente— por sus
adeptos, noevolucionan, no cambian con el tiempo, que estdn pa-
deciendo una mineralizacidén cultural. Estas serdn las religiones
afro-brasilefias v la santeria cubana principalmente. A su vez, el
calificativo de religidn 'viva’ se puede colocar a aquella en la cual las
innovaciones no son esfuerzos de conservacion, sino procesos de
evolucién, como es el caso del vudd haitiano, En Haitf, la indepen-
dencia de Ja isla proclamada a principios del siglo XX trajo consigo
la ruptura con Africa; ademds esa independencia conduio a la li-
minacién de la poblacidn blanca, El negro haitiano no tenia ya
que luchar por la conservacion de su identidad étnica y su religién
pudo reflejar més faciimente los cambios en las infraestructuras de
las cormunidades campesinas. De alli el que el vudd evolucione
y se convierta en una religidn ‘viva’ y ‘vivida'.

EL SINCRETISMO RELIGIOSO
El sincretismo o mezcla religiosa, bien sea dentro de un mis-

mo sistema religioso africano, o entre dos sistemas religiosos dis-
tintos, se realiza dentro de sociedades globales vy, en la préctica,
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estas sociedades globales son cristianas.

El esclavo bosal se vi6 sometido a una presidn terrible por
parte del medio exterior, particularmente en el campo de sus creen-
cias religiosas. El sincretismo se cumplid de manera diferente en el
medio protestante que en el medio catdlico. En el protestante, el
negro no era aceptado comc miembro de la [glesia mientras su
instruccién no fuese perfecta; la evangelizacion cuando se hizo fue
en profundidad, lo cual condujo a la desaparicion de lo africano,
predamind la ‘reinterpretacion’, el esclavo reinterpretd el protestan-
tismo de la Biblia a través de su propia mentalidad vy de sus necesida-
des, cred un cristianismo mds negro que africano. En cambio, en el
medic catélico, que Bastide califica como mads social que mistico,
el negro sabfa que la (nica via que tenfa abierta para ascénder en la
escala social consistia en formarse una ‘alma de blanco’; y aqui,
como la presién evangelizadora fue menos fuerte, los rasgos cul-
turales africanos se mantuvieron mds facilmente.

Existen unas tendencias generates en relacidn al sincretismo:

1. Desde el punto de vista étnico, el sincretisSmo se va acentuan-
do al pasar de grupos que rachazan influencias exteriores (g].
dahomeyanos) a grupos mds permeables {(bantués). _

2. Desde ¢l punto de vista ecoldgico, el sincretismo se acent(a
al pasar de las zonas rurales {donde el mestizaje cultural es
intenso) a las ciudades (donde los esclavos se pueden agrupar
en ‘naciones’.

3. Desde el punto de vista institucional, el sincretismo se acen-
toa al pasar de las religiones ‘en conserva’ a las religiones ‘vi-
vas’, ya que la vida de un organismo cansiste en asimilar lo
que recibe de fuera.

4, Desde el punto de vista social, las formas de sincretisme
varian de naturaleza cuando se pasa del nivel moifoldgico
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(sincretismo en mosaico), al nivel institucional (correspon-
dencia entre dioses africanos y santos catdlicos).

Dentro de! llamado ‘sincretismo en mosaico’ tenemos un
sincretismo  espacial (capillas catdlicas junto a templos paganos,
altares, espacios restringidos) v un sincretismo temporal {los ne-
gros han aceptado las fiestas catdlicas utilizdindolas como pre-
textos para celebrar su propios ritos). El sincretisma institucio-
nal, o sea la correspondencia dioses-santos, es sin duda el mads
importante; el negro reconoce que es una mascara blanca pues-
ta sobre los dioses negros, pero lo justifica teolbgicamente al
decir que solo hay una religién universal en el fondo, la que reco-
noce la existencia de un diosdnico v creador, pero como ese dios
estd tan Isjos de los hombres, son necesarios los intermediarios:
angeles para protestantes, santos para catdlicos, ‘onisha’ y vodin’,
para los negros.

Es interesante el caso del padrinazgo; fendmenag de conver-
gencia de dos instituciones, una venida del cristianismo y otra de
los ritos de iniciaci6n africanos. En américa negra, la fusidn de los
dos padrinazgos en una realidad Unica, no permite decir si aln es
africana o es ya catolica.

Tenemos ademds un tipo especial de sincretismo: el de la
magia. Los europeos trajeron, junto con su religidn, sus supersti-
ciones, 0 sea una brujeria blanca, Esta brujeria fue considerada
por los negros como superior a la suya, puesto que los blancos
eran los dominadores. Por ello, sin renegar de sus practicas md-
gicas, les agregaban las précticas europeas. Si en la religion se si-
guid una regla de correspondencias, en la magia se utilizd una regla
de acurnulacién.,

Pero ain en los sitios donde las religiones africanas ya no

existen, ha quedado una Gltima institucién que resiste el embate: el
culto a los muertos. El velorio del angelito, en Colombia y Vene-
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zuela es una muestra de esta supervivencia, sincretizada; en esta ce-
remonia el punto de partida es catdlico ‘los nifios pequenios, al morir,
se convierten en ‘dngeles’, por lo tanto no hay que lloraries, hay
que expresar alegria, v en la expresion de esta alegria, el negro hace
su aporte: bailes y cantos alrededor del atadd.

LAS SOCIEDADES NEGRAS

El negro en América se ve entre dos corrientes: una que le
inclina hacia su pasado perdido para poderlo revivir y otra que le
obliga a adaptarse al nuevo medio en el que ha de vivir, Para esa
adaptacién puede optar por la aculturacion, o sea el tomar elementos
de otra cultura —casi siempre la dominante— pero también puede
adaptarse buscando respuestas adecuadas a las nuevas situaciones y
creando nuevos modelos de conducta. En este caso, tenemos las que
hemos llamado ‘sociedades negras’, 0 negro-americanas.

En América Latina, el negro actual se encuentra en una socie-
dad de clases multirracionales, en la cual él ocupa los niveles sociales
mds bajos. En realidad 1a segregacién no es deseada por fos gobigrnos
que, en la mayoria de los casos, busca la integracion; pero el negro,
por sentirse ‘distinta’, prefiere vivir separado y al margen del con-
trol del blanco. El padrinazge —una institucién que ya analizamos
como de doble origen: africano y catdlico— regula las relaciones in-
terracionales y evita los choques violentos. Se establecen unas re-
laciones afectivas y de ayuda mutua, las cuales no debilitan la su-
bardinacidn de una raza a la otra: el negro espera del blanco ayuda
en forma de servicios y favores, pero generalmente no pretende
imitarle en su farma de vida ni integrarse a su grupo social. En
toda América Latina los negros mantienen relaciones amistosas
con [os demds grupos raciales —contrariamente a lo que acurre
en Estados Unidos— pero permanecen aistados en su vida privada,
familiar v diaria,

La emancipacion le did al negro libertad, pero le dejo de-
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samparado. Salid de las plantaciones y al llegar a ias ciudades,
sin una preparacion en un oficio que le permitiese amaldarse a la
nueva vida, ha quedado viviendo en barrios marginados. Pero
esta situacién de negro emancipado que ha tenido que crearse sus
propios modelos de comportamiento estd en vias de desaparicién:
en América el ascenso social del negro se realiza mediante la in-
corporacidn 0 interiorizacidén en los modelos blancos. Y concre-
tamente en América Latina, el proceso de integracion del negro
en las sociedades blancas se efectda mediante esa aceptacidn de
modelos, pero solo en la élite; las comunidades negras subsisten
donde la soparacidn racial estd institucionalizada y en aquellas
plantaciones o grandes fincas donde adn reina un sistema social
muy proximo al feudal.

Tipica institucién de estas sociedades o comunidades negras
es la familiar: aunque es cierto que predomina la que se ha llama-
do ‘maternal’ ¢ matrifocal, también existen en esas comunidades
otros tipos de familar: nuclear, extensa o patrifocal, La familia
negra desconoce el amor romantico; segin Bastide |a parejanace del
encuentro de los apetitos sexuales del hombres v los intereses eco-
nomicos de la mujer; es el resultado de un intercambio de sefvi-
cios entre los dos, sin que ello impligue de ninguna manera
promiscuidad o degradacién. En el negro los lazos sanguineos son
mas fuertes que los lazos por alianza —en esto hay indudablemen-
te reminiscencia africana—.

En cuanto a la vida social, tenemos que tanto en Norte co-
mo en Suramérica, ésia s mds importante para el negro que la
vida familiar. Los socidlogos destacan el cardcier asociativo del
negro, manifestado  en los grupos folcidricos, en tos bailes, en
ta musica, en las cofradfas religiosas vy en las asociaciones volun-
tarias para la defensa de la raza. Lo comunal domina a lo domés-
tico.

La religibn —protestante en el norte, cat6lica en el sur— ES
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EL GRAN AGLUTINANTE DE LA SOLIDARIDAD DE ESTAS
COMUNIDADES NEGRAS. Y en cuanto a ese papel de la Iglesia,
Bastide hace !as siguientes observaciones:

1.  En el campo, la Iglesia es incapaz de asegurar su mision
svangelizadora, por el reducido nimero de sacerdotes dispo-
nibles y por la dispersidn geogréfica de |os habitantes.

2. En las ciudades, el negro es mds creyentes que practicante;
asiste con més asiduidad a las grandes fiestas colectivasy a las
espectaculares procesiones, que a la misa o a la comunion,

3. En los lugares donde la lglesia se ha lanzade a la lucha
contra las manifestaciones folcléricas negras, el negro reac-
ciona con fuerza; lo cual demuestra que 2 religion es para él
mas una institucion social que una escuela de mistica: es en
realidad, EL NUDO EN QUE SE ENLAZA SU SOLIDARI-
DAD DE GRUPQ SOCIAL.

Y en América Latina son las Asociaciones las que dominan
a las Iglesias y permiten la fraternizacidn de los negros. Existen dos
tipos de asociaciones: las tradicionales, que se desarrollan en las
clases inferiores, y otras que se pueden llamar modernas y que son
las de la pequenia clase media de color. Las asociacionss tradicionsles
compsenden a las antiguas asociaciones catGlicas expulsadas de la
(glesia y asociaciones nuevas, nacidas como compensaciones a Si-
tuaciones de marginalismo social {las escolas de samba de Rio, las
comparsas de Carnaval en las Antillas). Las asociaciones modernas
pueden ser de dos tipos: las de recreacidn, que establecen diferencias
de clase en grupos de un mismo color, y las asociaciones de defen-
sa de intereses econdmicos y sociales, de fucha contra la segrega-
cidn, de educacion del sentimiento de dignidad.

Contra el proceso de anarquia moral y socioldgica que
siguib a la supresién de la esclavitud, el negro ha reaccionado en

76

formas diversas segtin las regiones, pero siempre orientadas a la cons-
titucién de comunidades homogéneas y coherentes.

Al lado de la cultura africana, a veces unida a ella, existe una
cultura negra original, con sus propias leyes diferente a la blanca.
Pero las dos culturas no son necesariamente opuestas, ni son inmd-
viles, excepto en el caso de las ‘religiones en conserva’. Son estruc-
turas reales gque cambian a medida que se plantean nuevos proble-
mas.

Para hallar las relaciones entre las culturas negras v las africa-
nas hay que tener en cuenta los dos tipas de aculturacion: la ‘mate-
rial’ que se refiere al contenido de las culturas en contacto, v la
‘formal’ que se refiere al espiritu de estas culturas y es, en realidad,
un cambio de mentalidad.

Las culturas negras son réplicas a un nuevo medio, pero ex-
presadas a tra¥és de upa mentalidad que ha continuado siendo, en
muchos aspectos, moldeada por las viejas culturas africanas.

Es imposible comprender las culturas negras si no se-tieng en
cuenta gue existen en un medio dirigldo y controlado por los
blancos. Los negros de América son minoritarios, desde el punto
de vista cultural, econdmico y polltico. Pero el problema de las re-
laciones entre las razas es ya campo del sociélogo. Interesa mas al
etndlogo el hecho de que en América existen dos modelos: el del
paternalismo, que triunfa cuando el negro acepta su situacidn de
inferiaridad, v el de concurrencia que existe cuando el ascenso del
negro se ve impedido por la institucionalizacién de medidas de se-
gregacion. Y es en ese modelo de coneurrencia en donde paraddii-
camente el negro, para adquirir los mismos derechos del blanco,
abandona su herencia africana y tiende a accidentalizarse.

Las comunidades de caracter mds africano estdn en América
Latina, donde triunfa el paternalismo, pero incluso agui, con el de-
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sarrollo vy en muchos campos, el negro se ve obligado a olvidarse de
Africa v a convertirse en un ciudadano mds de su pais. Con la poli-
tica de desarrollo, el régimen de concurrencia acabard imponiéndose
y desplazard al régimen paternalista. Vendra entonces un nuevo tipo
de cimarrdn, el cimarrén ideoldgico. Al dar espalda a Africa para in-
tegrarse mejor, y frente a la oposicidn del blanco para aceptarlo,
el negro se ve rechazado a su continente de origen. Tendremos en-
tonces al ‘Africa mitica’, cuya imagen se presenta en los actuales
movimientos de ‘megritud’. El Africa real, mestizada en América
con otras culturas, prolongadas a través de culturas negras diferen-
tiadas de [as blancas, se ha convertido en un conjunto de imdgenes
ambiguas, contradictorias, ideologfas de intelectuales o mesianismos
de masas, mds politicos que misticas. Bastide califica esto como una
forma sutil de traicidn,

La cultura negra no ha sido destruida por la ciudad, porgue ia
ciudad crea un vacio espiritual tanto en el blanco como en gl negro.
La cultura negra responde a nuevas situaciones que la ciudad no pue-
de satisfacer y busca, del lado de Africa o de la América negra, (a sa-
tisfaccidn de esas necesidades. Tanta blancos como negros se encuen-
tran oprimidos por reglamentaciones, prohibiciones y controles de
la rutina ciudadana; cantra esos controles las culturas negras tienen
su musica, sus bailes, su literatura, su organizacion familiar y social,
los cuales continla radiando su influencia e imponiéndose a los blan-
€0S.
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El estudio de la contribucidn de los grupos afroamericanos a la
cultura de sus respectivas sociedadss, asi como de la posicién que
@508 grupos ocupan en ellas, constituye una tarea ardua y compleja
no solo a causs de la tensa trama social gque ha venido tejiéndase
desde los inicios mismos de la esclavitud del negro en el Nuevo
Munde, sino también porgue dicho estudio puede llevarse a cabo
mediante distintos puntos de vista y metodologias.

Como es sabido, el investigador social suele recurrir -y de
hecho asi sucede casi siempre— a toda una amplia gama de marcos
de referencia derivados de la ideologia que profesa o bien de pre-
juicios que lo llevan a adoptar una perniciosa actitud etnocentris-
ta, v el etnocentrismo es, sin duda, un dogma y una manifesta-
cion estrecha y censurable de mandarinismo doctrinario y de
seudoecumenismo cientifico y cultural.

El que se compromete con la ciencia, cualquiera que sea
el campo de su investigacion, ha de estar plenamente consciente
de lo que significa ese compremiso, el cual exige sobre todo sl
apego a la ebjetividad, entendida esta tanto en su acepcidn pu-
ramente epistemologica como en el sentido de honestidad inte-
lectual. La objetividad absoluta es una utopia y, por lo demas,
no garantiza la posesidn definitiva de la verdad. No se trata de
que el estudiosp de las ciencias humanas abandone su propio
etnos hasta el extremo de desprenderse totalmente —lo que serfa
una vana empresa— de los presupuestos histdricos y culturales que
condicionan su existencia como individuo y como investigador,
El problema reside en 3 necesidad de que el investigador so-
meta a sus etnos 3@ una Tigurosa seleccién critica, que cribe su
mente v de premisas y referencias para confrontar su comporta-
miento con otras formas de estar y ser en el mundo.

Los apriorismos metodoldgicos —muy comunes en el in-
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vestigador marxista de rancia y visceral ortodoxia— y las cerra-
zones etnocéntricas de quienes ven a los demds, a los que no per-
tenecen al endogrupo, a través del prisma exclusivo de una
monocultura que relega las otras al plano subordinado de cul-
turas esptireas e inferiores, impiden por igual juzgar justipre-
ciadamente la validez de las comunidades que viven en situa-
ciones institucionalmente distintas y segln escalas de valores
y sisternas normativas diferantes,

Estas brevisimas observaciones resultan sobre todo per-
tinentes respecto a las investigaciones afroamericanas por
cuanto les interesados en este tipo de investigaciones —que
consisten en el estudio de los cambios o retenciones de pa-
trones de conducta de origen africano surgidos del contacto
entre el hombre blanco vy el negro en et Nuevo Mundo— han
abrazado dos tendencias dialécticamente antagdnicas e irrecon-
ciliables, especiamente en sociedades como las caribefias donde
los negros y mulatos son demograficamente relevantes,

La primera de estas dostendencias estd capitaneada por
los hispanistas o europeistas a ultranza, obstinados en negar la
presencia de rasgos y complejos africanos en Ja cultura de sus
sociedades por considerar que los mismos fueron absorbidos
por la cultura del blanco. La otra tendencia, no menos extre-
mista sOlo les permite calificar la cultura del grupo econdmica-
mente dominante como periférica,

Es posible, por otra parte, que numerosos socidlogos, antro-
pblogos, etnohistoriadores y otros especialistas en el estudio del
mundo afroamericano estén convencidos de la conveniencia de
distorsionar a propdsito el andlisis e interpretacion de los datos
atinentes a la materia de que tratan, en la creencia de que, al obrar
de ese modo, exaltan su patria, preservan a las minorias o grupos dis-
criminados del contagio de influencia exdgenas y ganan para su causa
a las nuevas generaciones, haciéndolas coparticipes de sus proyec-
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tos revolucinarios, en unos casos, 0 de una tradicién multisecular que
perpetda injusticias y desigualdades sociales, en otros, Como quie-
ra que sea, tales intenciones son obviamente dolosas, ya que fal-
sean el conocimiento de la realidad.

Otro problema que conviene tener en cuenta es el de la pre-
dileccion del especialista en temas afroamericanos a concretar su
trabajo ya a un aspecto especifico —religion, familia, econemia, etc—
va a un pafs 0 zona del mismo, lo que significa que ese especialista
deberd enfrentarse a singularidades distintas a las de otras regianes.
Las teorias sociolégicas generales sobre el afroamericana no abundan
ni gozan, por su envergadura, de las preferencias de! investigador.

Pero aln asi, existen ciertas caracteristicas comunes a la his-
toria de los diversos grupos afroamericanos. Una de ellas descansa
en el hecho primario de que el papel y el status de esos grupos
en las sociedades latinoamericanas y del Caribe son una consecuen-
cia directa de la conquista y colonizacion de las Indias por los eu-
ropeos. Para mostrar, pues, aungue parcialmente, una visidn socio-
cultural del afroamericano, es menester partir previamente del es-
tudio de las modalidades bésicas que asumid ia economfia colo-
nial, la explotacion y régimen de vida a que fue sometido
el esclavo africano y el sistema de estratificacidn social impuesto
por las mestrépolis v sus representantes en sus dominics ameri-
canos, muy particularmente en aquellos donde predominé la lla-
mada ecenomia de plantacién,

EINEGRO EN LA SOCIEDAD COLONIAL

El negro africano llegd a! Nuevo Mundo en calidad de es-
clavo y fue él guien ofrecid al conquistador, con su trabajo gra-
tuito, las riguezas del continente descubierto. Como esclavo, v
causa de su servidumbre, el negro arrib6 a América con sus culturas
quebrantadas. Desraizado de su tierra natal, traido vy transplantado
a un nuevo habitat, integrado a la fuerza a una sociedad que noerala
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suva y en la que se hallaba en un estado de absoluta subordinacidn
econdmica v social, vio asi destruidos su sistema de valores, su
organizacion tribal, sus formas de vida familiar v, en fin sus patro-
nes de cultura,

Esa destruccidn, sin embargo, no se produjo espontanea y na-
turalmente, sino en virtud de un proceso deculturativo cuidadosa-
mente planeado y puesto en préctica por el esclavista. En esencia, Ja
decufturacion opera como un mecanismo mediante el cual se intenta
desarraigar la cultura de un grupo, desarticutando fos elementos que
la integran hasta lograr que desaparezca. Aplicada al esclavo negro,
persegu fa facilitar su sumisidn para utilizarlo como fuerza de traba-
jo barata en la explotacion de las riquezas del territorio en el que se
le asentaba, perc hay que sefialar que ese pProceso 0 MeCanismo
no siempre consciente ni tiene por qué estar determinado por fac-
tores econdmicos, tal como piensan 108 marxistas.

La esclavitud del negro se ejercit sobre una gran cantidad de
etnias. A la vez que los negros de una misma “‘nacién’ eran separa-
dos y repartidos en distintas unidades productivas, induciendo asi
al maximo el mencionado proceso, las autoridades coloniales auspi-
ciaron vy estimularon los antagonismos interétnicos a través de ins-
tituciones como las cofradias, las cuales rivalizaban entre si en un
tipo especial de comportamiento. Habia que evitar que el esclavo
elaborara y organizara una inteligencia ¢ritica que lo impulsaraa la
lucha por su libertad de manera |Gcida y colectiva.

Ahora bien, la deculturacién no podia dar sus frutos si, ademis,
no se hubiera complementado con otro proceso, el de endocul-
turacidn 0 adopcion de la cultura del blanco considerada como
superior a la del negro.

Desde luego, Ja deculturacién y endoculturacién totales, las
que destruyen y arrasan por completo la cultura de un pueblo o
etnia, sustituyéndola por otra, son précticamente imposibles, y lo son
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por varias razones, Lejos de aceptar pasivamente que se le despojara
de su cultura,el esclavo negro se dedicd con ahinco a conservarla
por diversos medios, si bien su éxito fue sélo relativa, El hecho, ya
indicado, de que se le arrancara de su dmbito ecolbgico para trasva-
sarlo a otro inédito aungue parecido, repercuti6 desfavorable-
mente €n su cultura material, veddndole &l empleo de sus técnicas
verndculas v estableciendo un corte fadical en sus tradicionss er-
goldgicas, pero pudo, en cambio, preservar mas o menos intactas
ciertas zonas de sus ethos, como la de indole espiritual, gracias a
subterfugios v actitudes de disimulo. La cofradia de San Cosme v
San Damidn, a quienes la hagiografia catdlica considera dos santos
gemelos, la formaban en Santo Domingo negros arards, es decir,
dahomeyanos, y en Dahomey losgemelos son vistos como seres
numinosos v, por ende, dotados de poderes sobrenaturales. So ca-
pa, pues, de una supuesta devocion a esos santos, los esclavos de di-
cha etnia continuaron rindiendo culto sin temor a la gemelidad
africana.

Una excepcidn a esta norma general de comportamiento ocu-
rre cuando el negro, en vez de enclaustrarse en su yo mas profundo e
intimo, se arriesga a una resistencia activa que toma la forma de re-
belion o el ejercicio del cimarronaje. Refugiados en sus palengues,
quilombos, cumbes o manieles, los esclavos fugitivos, ademds de ex-
presar categbricamente su oposicion a un orden que los oprimia,
ensayaran reconstruir sus culturas solariegas. Tal es, por ejemplo,
e} caso de los bushnegroes de Surinam. En otras colonias, como
Venezuela, Jamaica y Santo Domingo, ese ensayo se concretd a un
estilo de vida en el que el sincretismo v la transculturacién opera-
dos durante eltiempo en que los esclavos permanecigron sujetos al
duro trabajo del ingenio o Ja hacienda, evidenciaron su impronta
imborrable. :

Es preciso recordar también que ni el amo ni las autoridades
coloniales pusieran mucho empefio en demoler hasta extirparlos
totalmente los patrones de conducta del negro. Les bastaba con
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suprimir aguellos que constituyeran un verdadero osbtdculo para
la consecucién de sus objetivos. Para el propietario de una unidad
socioecondmica cualquiera, el esclavo era tan sélo un factor de pro-
duccion, de suerte que su actitud frente a este estaba pautada por
una concepcidn pragmatica. La discusidn sobre el buen trato dado
a los esclavos en las colonias de oriundez ibérica, en cantraste con
el cruel de las posesiones inglesas o francesas, es gratuita, irrelevan-
te e indtil st no se toma en consideracidn que ese trato dependid
de las particularidades de la formacién esclavista de cada territo-
rio, la cual condicionaba, en Ultima instancia, las relaciones
sociales de produccion. Alli donde el trabajo del esclavo tenia
como dnica meta la obtencidn de la plusvalia absoluta, las rela-
ciones entre é| v su amo fueron siempre excesivamente rigida.
Cuando, por el contrario, tropezamos con un tipo de economia
de simple subsistencia, esas relaciones se vuelven laxas. Ef factor
refigioso juega aqui un papel secundario, pues aungue todas las
naciones colonialistas propiciaban y estipulaban en sus regula-
ciones la cristianizacién del esclavo, la accion misional de la
Iglesia —que apenas contaba con sacerdotes suficientes para atender
las nacesidades espifituales de los esclavos— no obrd eficazmente
y @sa cristinianizacion produjo los resultados apetecidos. En cuanto
al amo, la instruccion religiosa de su negrada le tenfa casi siempre
sin cuidado.

Por otro lado, si ojeamas la Jegislacidn esclavista americana,
comprobaremos que, en la mayorfa de las colanias, Ia ¢lase domi-
nante favorecid v animé la preservacidn y el desarrollo de aspectos
aislados e inofensivos de la cultura del negro africano que, de alguna
manera, contribuyeran a refarzar su simision (Moreno Fraginals:
1977, 14) e, incluso, a sacarle mayores ventajas econdmicas. Don
Agustin Ampardn y Orbe, decano de .la Audiencia de Santo Do-
mingo vy artifice del famoso pero,nunca aplicado Cddigo Negra
Caroling de 1784, no tenfa inconveniente alguno en permitir os
“placeres inocentes’” de la danza y la mdsica entre los esclavos,
aunque esa merced, tan aparentemente tefiida de sentimientos
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humanitarios, revela a sequidas su verdadera intencion cuando agre-
ga gque con esos placeres gl esclavo no sentird las fatigas ni flaguezas
de “los trabajos recios de los cultivos”, distrayéndolo, a fa vez, de
“otras diversiones y concurrencias perjudiciales” a la sequridad de
la colonia {Malagdn: 1974, 229). Si elementos como la danza y
la misica contienen hoy un alto grado de rasgos netamente africa-
nos entre los descendientes de los esclavos, se debe, sin duda, a
condescendencias como la que figura en el Cddigo Negro Caroli-
no,

Las cofradias como la de San Cosme y San Damidn fueron
institucionaes eminentemente urbanas, de modo que en (as retencio-
nes de africanismos en los grupos afroamesicancs actuales desem-
pefio también un papel significativo la diferencia entre el trabaja-
dor negro de la plantacién y el esclavo de la ciudad, doméstico o
jornalero. Ingenio v ciudad son dos polos opuestos del sistema es-
clavista. En el primero, el esclavo era compelide al trabaip exten-
sivo; en la segunda, fuera de los quehaceres domésticos o de la mi-
nima jornada de labor en el mercado v las calles como vendedor
de frutos, carb6n v otrog articulos, el negro holgaba a sus anchas.

En el ingenio azucarera, microcosmos social, pequeiio imperio
regido con mang de hierro por su duefo, cuyo patrimonio se basa-
ba en el empleo de una mane de cbra numerosa, dependiente y or-
ganizada para conseguir productos destinados al mercado de con-
sSUMO europec y, en consecuencia, una mayor acumulacion origi-
naria de capital {Wolf y Mintz: 1975), las relaciones sociales entre
amo y esclavo tendian a ser altamente personalizadas. La clase do-
minante justificaba su poder y explotacion mediante un despotis-
mo benévolo que veia al grupo subordinado como inferior e inci-
vilizado. La distancia que separaba al duefio del ingenio de su
peonada implicaba toda una serie de minuciosas normas suntua-
rias y protocolares, aun cuando la benevolencia implicita en dicho
despotismo permitia, empero, cierta intimidad entre el uno y la otra
(Van der Berghe: 1971, 57-81). El estereotipo, tan fomentado
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por los africandlogos extremistas, del amo soberbio y sadico que
se complacia en martirizar al negro, NG se compadece con la verdad.
E| esclavista no abrigaba intereses perversos, sina crematisticos.

A pesar de dicho paternalismo y de la residencia de numera-
sos esclavos dentro de una misma drea —la de (a plantacion—, el siste-
ma del iagenio no ampar6 la existencia de una comunidad local
fuerte v cohesiva. Lo que se desarrollo fue unacédula social débil,
amorfa y dividida. La vida politica del esclavo languideci6 hasta
desaparecer. No obstante, la persistencia de valores marales, creen-
cias v practicas religiosas fue en e ingenio mayor gue en las ciuda-
des, dado que en él se concentraban —a despecho de Ja costumbre
de separarlos— docenas de negros procedentes de una misma
etnia o zona cultural, entre los que se incluian agentes de culto,
jefes de tribu y otros individuos detentadores del saber y [a tra-
dicién de sus respectivas culturas.

Todas esas retenciones, aungue susceptibles de una valora-
cibn per se, no pueden hacernos perder de vista que la importan-
cia del ingenio respecto al tema de los afroamericanos residi6
en la reelaboracién de rasgos y complejos culturales capaces de
adaptarse a las nuevas condiciones vitales del negro, reelaboracion
que fue el producto de una complicada urdimbre de relaciones y
estructuras engendradas al calor de la autarquis econdmica y
social de esa unidad socioscondmica. Junto a los remanentes cul-
turales netamente africanos hay que colocar, por consiguiente,
todos los elementos neoafricanos surgidos, como queda dicho, a lo
largo del ciclo del sistema de'plantacion.

El mecanismo que, en fas ciudades, conserva y transmite
practicas y creencias de raigambre africana es el anonimato. En la
ciudad, el esclavo v e! negro libre —mds numeroso este, en ocasio-
nes, que el siervo— gozan de mayor movimiento que en los inge-
nios. Las oportunidades de conocerse, de entablar conversaciones
sobre diversos t6picos, de reunirse y participar en fiestas, no de-
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penden, como en fa plantacidn, de las horas de descanso, bien pocas
por cierta, ni de los dfas de precepto religioso, sino que aparecen
en cualquier momento. Las casas de los negros libres se convierten en
lugares de cita para que, al amparo de miradas indiscretas, los con-
gregados se entreguen 3 sus ritos y otras practicas de origen africa-
no.

La esclavitud del negro en América atravesd por diversas eta-
pas. Aunque el sistema esclavista en si tiene que ser analizado co-
mo un fendémeno homogéneo e indiferenciado, los estudios scbre
el mismo gue se han efectuado en todos los paises de nuestro
continente revelan diversidades y peculiandades discernibles
tanto en el tiempo como en el espacio que reposan, no £omMo
sugieren Freyre {1952), Tannembaum (1968), Elkins (1969) vy
otros autores, en modalidades ideoldgicas e institucionales, sino
en los distintos niveles de desenvolvimiento de las formaciones
sociales esclavistas y sus respectivos modos de produccion,

Una vez aceptado esto, la sistematizacidn de datos e informes
sobre el grado de retenciones y de contribucidn cultural de los
esclavos negros v sus descendientes a las sociedades latinpameri-
tanas y del Caribe puede ser enfocado, tal como expresa lanni
(1977, 57-58), a la luz de tres diferentes interpretacionss.

La primera establece que la cultura africana, venida con
los esclavos, perdura como tal, o sea, como africana, y por lo
tanto, se muestra distinta a la europea en ciertos aspectos de
la cultura americana, Esos aspectos son observables entre los
afroamericanos como sobrevivencias y transmitidos de gene-
racion en generacion. La segunda interpretacién sostiene
la creencia de que la cultura africana no pudo sobrevivir inco-
lume, sino que fue recreada por la esclavitud de forma tal que
desembocd en una cultura nueva, s/ generis, la llamada cul-
tura negra. Es esta cultura, y no otra, la que perdura hoy en
muy diversas esferas de la vida americana. Los rasgos vy com-
plejos africanos desaparecieron como consecuencia de las re-



laciones sociales de produccién nacidas de la practica esclavis-
ta para ser readaptados a la nueva realidad social y politica. La
tercera y Gltima interpretacion expresa que tanto Ja cultura
propiamente africana como Ja negra se ballan sumergidas en la
cultura capitalista que predomina en las sociedades americanas,
Elementos de las dos primeras culturas son identificados con
relativa facilidad, pero su signmficado solo puede ser entendido
cabalmente en funcion de las relaciones y estructuras del modo
capitalista de produccion.

Para lanni, estas tres interpretaciones no son en modo al-
guno excluyentes, pera su propia opinidn se inclina hacia la tercera.
Tal es e punte de vista de este sociéloge marxista para quien la eco-
nomia viene a constituir el factor determinante de fos distintos com-
ponentes de la cultura, mas esta apreciacion hay gue matizarla.

Si tomamos, por ejemplo, la linea de indagacion sobre el sin-
cratisma que origind cultos como el voda, la santeria v el candom-
blé, serd necesario dilucidar, tal coma expone Cartaxo Rolim {1978,
42-43), el problema de la presencia en dichos cultos de ciertos sfm-
bolos catdlicos en vez de otros. {Como explicar la existencia de
imagenes de santos en los templos voduistas o santeros y no de otros
simbolos directamente ligados a la misa? ZLos simbolos selecciona-
dos, conscienie o inconscientemente, por los esclavos africanos,
fueron asumidos por ellos segln la concepcidn catdlica del mundo,
o desde una perspectiva africana? iNos encontramos frente a una
reinterpretacion catotica de esos simbolos efectuada por los escla-
v0s, 0 estos realizaron esa reinterpretacion de acuerdo con su
propia cosmogonia? Evidentemente, estas preguntas nos conducen
a cuestionar la posicion de los que abogan por un entendimiento
del sincretismo religioso en términos de Ja religion del esclavista,
es decir, la catolica,vélidos del postulado marxista de que la ideo-
logia dominante es |a ideologia de la clase dominante.

La historiografia tradicional, al querer negar o menospreciar
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lag influencias del negro en las culturas de las sociedades postcolo-
niales americanas, ha inventado un esquema ideoldgico que tiene
como meta presentar una imagen idilica de la esclavitud. Ese esque-
ma ha propiciado, a su vez, el nacimiento de mitos, los cuales sirven
para justificar la lucrativa arrogancia de las clases privilegiadas me-
diante el sometimiento forzado o indirecto de otros grupos huma-
nos.

Uno de esos mitos afirma que las relaciones entre el blanco
esclavista v el negro africano vigentes durante todo el periodo co-
lonial se hasaron en la igualdad social vy en la falta de perjuicios y
discriminaciones, sobre todo en las provincias ultramarinas espa-
Polas. Semejante falacia no resiste el mas somero andlisis de las
fuentes documentales. La legislacién esclavista, formada casuisti-
camente, perseguia, entre otros, los siguientes y fundamentales
objetivos:

a} Proteger la postestad del amo sobre el esclavo y la reve-
rencia, respeto y acatamiento que la gente de coior debia a! blanco;

b) inculcar al negro, esclavo o libre, la creencia de que perte-
necfa a una raza inferior y bdrbara, incapaz de valerse por si solg;

¢} castigar con penas muy variadas las infracciones reverencia-
les y, muy especialmente, los delitos de rebeldiasy cimarronaje,

En realidad, esa legislacidén no era otra cosa que un reflejo de
la concepcién ideoldgica espafiola prevaleciente hasta el siglo XX,
con énfasis en ideas como la pureza de sangre vy el establecimienio
de una sociedad rigidamente estratificada.

Juridicamente considerado, el esclavo era, por lo pronto, un
bien mueble, una cosa o propiedad vendible, intercambiable y ena-
jenable. En buen derecho, el negro no podia ser tratadc como un
ser humano, pues en tal caso dejaba de ser esclave, pero tampoco
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era posible reducirlo a la categoria de una mera propiedad. A de-
cir verdad, el valor de un esclavo, en términos econdmicos, depen-
dia de su condicidn de sujeto hurnano, de sus atributos como
tal, 0 sea, de su capacidad para actuar, juzgar, obedecer y tra-
bajar en determinados oficics. Agul, en esta ambivalencia, resi-
de la esencial contradiccion de la esclavitud, ya que si el esclavo
gs juridicamente un bien mueble, las leyes lo ven también como
un ser responsable de sus actos v, por tanto, pasible de ser lleva-
do ante un tribunal de justicia para depaner como testigo o sufrir
una condena por un delito demostrado.

Como individuo, el negro esclavo ocupaba el peldafio mas
bajo de la sociedad colanial. El paradigma de las estructuras so-
cizles coloniales y esclavistas clasificd en un principio a la poblacidn
en dos categorias dicotdmicas distribuidas conforme a criterios
de raza y color de la piel: funcionarios y propietarios blancos, v
mano de obra negra esclava, La linea divisoria entre los dos grupos
imposibilitd cualquier intento de movilidad social, de tal modo
que los mismos se constituyeron en castas cerradas. Blancos y
negros se hallaban en una relacion de dominacién y dependencia
provocada en gran rmedida por el modo de produccion imperan-
te.

Esta clasificacion inicial se modificard con el tiempo v el
proceso, inevitable, de miscegenacién. Téngase en cuenta que una
cosa es ia ideologia y otra, muy distinta, Is realidad. La primera
discrimina, pero este discrimen no fue cbstaculo para que el blan-
co, urgido de ardores, se uniera sexualmente a la negra. Frente a
esos ardores, todo prurito de orden pigmentocratico o estética,
visto desde una perspectiva etnocentrista, dasaparece. Factores
como los mencionados siguieron tipificando soctalmente al mu-
lato, tercerdn, cuarteron, etc. El liberto no alterard el esquema
de estratificacién social, pues aun cuando este liberto posee dere-
chos de los que carece el esclavo, su status dentro de la sociedad
colonial depende siempre de su fenotipo. Cuanta mayor sea el
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grado de blanqueanimiento de un individuo, mayor serd su opor-
tunidad de ocupar una posicidn social relevante.

Los autores marxistas suelen rechazar el empled de voces
como "casta”, “color de la piel'” y otras parecidas referidas,
en las sociedades coloniales esclavistas, a la jerarqufa social,
prefiriendo en cambio hablar sélo de clases. Segln los principios
marxistas, una clase se define en relacién con los medios de
produccidn, mas este postulado es cuestionable. En la colonia
francesa de Saint-Domingue, los mulatos libertos liegaron a ser
duefios de unidades socioeconémicas y de esclavos que los enrique-
cieron muy por encima de muchos blancos cuye nivel de rela-
cion con dichos medios los situaba en una categoria social dis-
tinguida. Sin embargo, esos mulatos fueron objeto de segrege-
cion, desposeidos de los derechos que la ley les acordaba v pues-
tos en un statys social inferior al de un blanco peluquero o peque-
fio comerciante.

El prejuicio racial existié a todo lo largo y ancho de la so-
ciedad colonial. Los primeros epitetos y frases infamantes se diri-
gieron contra los esclaves ladinos, quienes salian “muy bellacos”,
eran "'de los peores y de mds malas costumbres’ y pertenecian a una
“mala nacidn de gente atrevida y mal inclinada™ (Utrera: 1978, |,
386), a pesar de proceder de Castilla o Portugal y estar ya cristia-
nizados. El negro bueno, sumiso, pacifico, era el bozal, impor-
tado directamente desde Africa y no contaminado por [0S vicios
de la civilizacion. Empero, cuando los bozales sufren los rigores
de la esclavitud con la misma intensidad que los ladinos, se al-
zan y escapan como ellos a los montes, su imagen —antes henchi-
da de virtudes— se desvaloriza de inmediato. “Soberbios”, “ino-
bedientes’”, *‘revolvedores”, “incorregibles” y de “malas ma-
neras de vivic”, los llama la emperatriz en cédula de 28 de setiem
bre de 1532 {Encinas: 1946, |V, 383).
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LAS APORTACIONES CULTURALES DE LOS
AFROAMERICANOS

Como vimos, las sociedades coloniales edificadas sobre la
institucion de la esclavitud quebraron y transformaron, con la
ayuda de los mecanismos precedentemente indicados, las formas
culturales africanas traidas por los negros al Nuevo Mundo. Para
acomodarse a su condicion servil v a las estructuras politicas, so-
ciales v econdmicas del grupo blanco, los esclaves se vieron impe-
lidos a readaptar y recrear sus modelos nativos.

La reelaboracién de sistemas de valores, creencias y otros
rasgos culturales efectuada por los esclavos se produjo desigualmen-
te entre region y regian, tal como expresa Bastide {1969, 46-47). De
ahi que este autor distinga hoy dos tipos de comunidades: |as
africanas, cuyos patrones originales, si bien reinventados, presen-
tan mayores retenciongs; y las negras, en las que ja “presién del
medio circundante ha sido mas fuerte que las escasas remanen-
cias de la meoria colectiva, desgastada por siglos de servidumbre...”
Las que mds se asemejan al primer tipo son las creadas por los
negros cimarrones —al estilo del Palenque de San Basilio, en
Colombia—, mientras las establecidas despuds de Ja abolicién de
la esclavitud, v por tanto entre una poblacidn criolla, se acercan
al segundo. Un tipo intermedio de comunidad, al decir de Basti-
de, serfa el correspondiente a tas ciudades negras del Caribe o de
América del Sur, pero aclara gue esos tipos son (nicamente “'imé-
genes ideales”, pues en la practica lo que hay es un continuum
entre ellos. Asi, “un sec. 1 de sociedad puede haber conservado
su cardcter netamente africano (la religion...}, en tanto que otro
sector de esta misma sociedad puede ser la respuesta al nuevo
medio vital {Ja familia o |a economia)”.

Al margen de lo expuesto por Bastide, parece innegable

que las .comunidades africanas surgieron preferentemente en las
zonas donde imperd la economia de plantacion. Los esclavos
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de los ingenios, al ser declarados lbres, continuaron viviendo
en las dreas que registraron una mayor concentracidn de esas
unidades productivas. Constituidas actualmente en comuni-
dades campesinos, el ethos cultural de sus habitantes exhibe mds
fidelidad a los patrones ancestrales que en aguellas regiones
donde dicha economia apenas tuvo un papel importanie 0 se
conjugd con otras formas de explotacion de los recursos natura-
les.

En otro orden de ideas, las mas recientes investigacianes schre
los aportes culturales de los afroamericanos han revelado la ne-
cesided de revisar a fondo viejos y generalizados gresupuestos
tedricos y metodoldgicos. La estimacidn, por ejemplo, de que la
preponderancia numérica de una etnia africana entre las esclaves
de una colonia es un indicador sequro e inequivoco de que Ja cultura
de esa etnia influyd decisivamente en la cultura de la sociedad
postcolonial, tal como sostiene Herskovits (1937, 25) en 2! caso
de Haiti, carece hoy de validez. De la misma manera, conviene
precavesse contra la tendencia de considerar como simgles varian-
tes Iocales de una sociedad afroamericana los patrones culturales
de una nacién africana, olvidando que esos patrones, al pasar al
Nuevo Mundo, tuvieron que ser reproducidos dentro de la com-
pleja trama de las relaciones sociales entre amos vy esclavos, por
lo que las analogias y similitudes resultan con frecuencia més apa-
rentes que reales.

Dtro punto que amerita un reexamen es el hecho, subraya-
do por Mintz (1977, 383-90}, de que cieros aspectos superficiales
de las culturas africanas son también a menudo esgrimidos como
prueba concluyente de las huellas que esas culturas imprimieron en
las sociedades que han emergido a raiz de |a independencia de las
colonias americanas. Tales aspectos pudieran ser menos africanos
que otros subyacentes y ocultos en la cultura global de-una comu-
nidad afroamericana. Como muy bien dice Mintz, "lo 'obviamente
africano” puede eventualmente mostrar menos sobre 1a retencion de
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la tradicién que los mas cambiados y dificilmente identificables as-
pectos culturales™.

Si, pues, acertamos a salvar todos esos escollos, estaremos
en condiciones de ahordar con & maxime rigor cientifico el estu-
dio y exposicidn de los aportes cufturales de los afroamericanos.

Este trabajo no pretende, ni mucho menos, abondar en di-
chos aportes ni ofrecer un catdlogo pormenorizado de todos vy
cada uno de los patrones de conducta africana vigentes en las
sociedades afroamericanas. No contentaremos s6lo con presen-
tar, sumariamente, los més sebresalientes.

Tal vez el mayor grado de “africanfa” conservado en dichas
sociedades puede ser observado en la masica y ef baile. Las culturas
africanas son eminentemente musicales. Lo peculiar del negro, eso
gue impregna su vida toda, es el ritmo, el giro musical con el cual
entrega su yo al infinito palpitar del orbe césmico en una suerie
de comunicacion Unica y espontanea con él. Aunque en Africa
existe una gran variedad de instrumentos musicales, el tambor es, sin
duda, el que expresa la exacta dimension de! ritmo, El tambor
constituye una prolongacion del batir de las palmas, vy la palmada
gs, entre el negro africano, la manera primera de acompartamiento
musical. Junto al tambor, la voz humana tiene también excepcional
importancia. E! canto de “llamada y respuesta’ plasma la forma
mas comun de la técnica de fos grupos vocales, mientras el fraseo
musical suele ser corto y repstitivo.

Musica y danza son en Africa esencialmente funcionales,
La concepcién de ambas como pura experiencia estética no vale
para ese continente. Aun cuando el negro exirae placer de la md-
sica, ese placer es una consecuencia de la mdsica misma, no su
obejtivo, Con ella y 'a danza e} africano rinde culto a sus divini-
dades, se ayuda en el trabajoy propicia la fecundidad de sus mujeres,
entre otros fines.
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En las sociedades afroamericanas, la musica y la danza son
indistintamente rituales y profanas, En los cultos sincréticos, como
el vodd, juegan un papel de primer oden, pero el afroameéricano
las emplea también para sus diversiones. Bailes de origen africano
son, en Santo Domingo, los palos, la sarandunga y los congos, los
cuales se organizan alrededor de las velaciones a los santos y en
ritos funerarics. En Colombia, aparte de la cumbia, las fiestas que
se celebran en San Basilio se amenizan con el buflerengde, la gaita
y la cumbia (Escalante: 1954, 293), pero el fambali se reserva pa-
ra el ceremonial en torno a los muertos. La poblacidn afrovenezo-
lana ejecuta los llamados “bailes de tambor’ como el joropo (Ra-
mdn v Rivera, 1977). La rumba cubana —en sus variantes yambu,
guaguancd, etc.— el san v el danzon se han extendido por diversos
pafses v estos otros bailes fueron minuciosamente estudiados por
autores como Carpentier {(1972) v Ortiz {1950} tanto en su ver-
tiente religiosa como profana. El celebérrimo samba brasilefo al-
terna con danzas dramaticas como la cengada, el bumbameu-boi,
el maracaty vy e mozambigue y otros de naturaleza religiosa
{Alvarenga, 1947). En el vodi haitiano se interpretan, como parte
de la liturgia, el yambafy, el mahi, el bumba (Metraux, 1963).
Los cantos de trabajo se acompafan de masica que revela una
clara impronta africana en estos y otros paises.

Las creencias y practicas mdgico-religiosas prevalecientes en
las comunidades afroamericanas reflejan el sincretisma cristiano-
africano operado en la etapa colonial, Vody, santeria, candomblé,
batugue, etc,, son cultos extdticos que tienen como foco la pose-
sidin. Loas y orixas se "'montan en los fieles, encarnan en eilos, y
estos adoptan la personalidad vy los atributos de esas divinidades,
El fendmeno de la posesidn, ampliamente estudiado por antropé-
logos, siquiatras y otros especialistas, es inducido por medio de
toda una tmosfera que rodea el culte —mdsica, canto, bebida,...—,
de tal forma que no puede ser interpretado en términos medicos,
sino socioldgicos. Las coriespondencias entre Ios santos catdlicos
v las divimdades africanas son un indice claro del sincretismo que
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caracteriza a esos cultos populares, cuyos adeptas abundan sobre
todo entre las capas campesinas, $in que esto signifique que no se
encuentren en individuos de diferentes clases sociales.

Estrechamente relacionado con la religiosidad popular apa-
rece el ritual que gira en torno a los muertos. Las creencias fune-
rarias derivan de la importancia que el africano concede al culto
a sus antepasados. El concepto de dable alma, los ritos de ente-
rramiento, expulsidn e incorporacidn se asemejan grandemente a
los existentes en numerosas etnias de Africa Occidental. Dentro
de los ritos dedicados a los difuntos destaca el “velorio del angeli-
to" o bagquini, que se celebra en homenaje a un nifio recién naci-
do o de corta edad fallecido. El origen de este rito lo explica
Bastide (1967, 151) diciendo que, debido a la alta tasa de mortali-
dad infantil causada en América por loscontactossociales, el clero
europec inventd la creencia de que los nifios muertos se convierten
en dngeles y, por lo tanto, su superacion de este mundo ha de ser
motivo de alegria y no de llanto, Pese a la autorizada voz de este
autor, no compartimos su apreciacion sobre |a ideologia que justifi-
ca la existencia del "velorio del angelito” entre los grupos afroa-
mericanos, puesto gue este ritual se hallaba también en Espafia y
otros paises del viejo continente can igual significado vy funcion.
Lo verdaderamente airicano de este complejo funerario aparece en
el uso de cantos y otros comportamientos festivos que continen
rasgos de ese origen.

Mientras el sincretismo religioso afroamericano se establece
en tres planos —ecoldgico, litdrgico v el de las representaciones
colectivas— (Bastide: 1960, 380), el madgico obedece a una ley
estructural especifica: la de la acumulacidn. La yuxtaposicion de
creencias, formulas y practicas con las que obsa la magia procede
por igual de Africa y Europa. Los blancos importaron muchas de
sus actividades magicas, a las que las negros esclavos cansideraron
superiores porque las suyas eran incapaces de |iberarlos de sus
cadenas. Es claro que el negro tenia también su propia magia,

que empled contra su amo, pero a ella agregd la de este en el
convencimiento de que los efectos de sus hechizos y encanta-
mientas serfan mds eficaces.

La actitud doble del negro vy el blanco frente a sus respec-
tivas magias, la existencia de supersticiones que, como el mal de
ojo, son comunes a uno y otro, y el hecho de que el sincretismo
mégico no consiste sdlo en la adicion de elementos tomados en
préstamo por el simple contacto de las dos culturas, sino que, a
veces, esa suma da por resultado una intensificacion de cualquie-
ra de los dos tipos de conducta, nos impide indicar, en el estado
actual de nuestres conocimientos, cual de esos comportamien-
tos —el africano 0 el europeo— se heneficid més del sincretismo.

Un elemento de suma importancia en el estudio de los apartes
culturales afroamericancs es el de la organizacion familisr. Este
elemento exige nuevos y amplios trabajos de campo pero realiza-
dos con una perspectiva tal que ofrezcan la posibitidad de abarcar
y desentrafiar todo su auténtico significado historico, a la vez que
su estructura y contenido econdmico y social.

Por regla general, lossistemas de parentesco afroamericanos
muestran la coexistencia de una familia nuclear estable, mondga-
ma y sancionada legal v relgiosamente, y de un modelo desvalo-
rizado que se caracteriza por la ocurrencia de uniones poliginicas
sucesivas 0 simultdneas cuya red de relaciones consanguineas se
centra en la matrifocalidad. Estas dJtimas uniones, concubinarias
y promiscuas, presentan una alta incidencia de hijos ilegftimos
y otorgan especial relevancia a la parentela colateral dentro de
la organizacién doméstica, La matrifocalidad asequra a la mujer,
a la madre o abuela —que es la gue casi siempre se encarga del
cuidado de los nifos— el protagonisma del hogar.



Poliginia y matritocalidad son patrones comunes a la organi-
zacion familiar campesina afroamericana, pero hay que decir gue
junto a ellos aparece también la poliandria serial. En este caso,
el papel del hombre en fa conduccidn del hogar es relativamente
marginal.

Las tearfas que han tratado de explicar estas dos formas de
la familia afroamericana son varias. Una de ellas, quizas la mas ex-
tendida, sefials la retencién de un patrdén de conducta atricano
procedente de la época esclavista. Se suele poner énfasis en los efec-
tos destructores que la plantacion ejercié sobre la familia africana,
el desequilibrio de los sexos enire los esclavos, la ausencia de unio-
nes permanentes, e concubinato de los amos hlancos con sus escla-
vas negras... Fraginals (1977, 22-23} atribuye la irresponsabilidad
{ecan6mica, personal y familiar del esclavo de plantacion a la cir-
cunstancia de que toda la actividad de este estuviese reglamentada
en tuncion del modo de produccidn propio del ingenio azucarero.
"En sociedades originadas orgdnicamente y, en especial, en los
periodos feudal y precapitalista, hay una relacion concreta entre
la produccion vy la institucionalizacion familiar”, dice. He aqui
otro postulado marxista cuya aplicacion no es en moado alguno
universal, En su estudio de dos sociedades tribales de Madagascar,
Blosch {1977, 241-88) ha demostrado fehacientemente que,
mientras para la etnia merina el sistema de pareniesco v el tipo
de familia estdn condicionados por el modo de produccidon, para
la zafimaniry uno vy otro forman parte de la infraestruciura.

Un campo fértil para los interesades en la cultura afroame-
ricana es el de las /nstituciones de ayuda murtua. Una de esas ins-
tituciones es el sistema de crédito rotativa conocido en Santo Do-
mingo y Venezuela con el nombre de san, en Trinidad como susy
y en Guayana como howy-money {Herskovist: 1847, 77, 292).
Igual sisterna existe 'en Jamaica {Katzin, 1959) y en Curazao {Marks,
1976). Consiste en la creacidon de una caja o fondo comUn, integrado
a base de cuotas semanales, quincenalgs 0 mensuales, en el que inter-
vienen personas conocidas o emparentadas. El iniciador se encarga
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de recoger las cuotas y tiene el privilegio de ser el primero en reci-
bir e} valor total de Jo recaudado.

Este sistema tiene su exacta correspondencia con el esusy
yoruba, Los rasgos que definen el esusu y ef san son practicamente
idénticos. Se trata, por de pronto, de un sistema que funciona no
con contabilidad escrita, sino mediante {a mutua conftanza de los
participantes. Y, en segundo término, lo organizan mujeres que, por
regla general, tienen un bajo nive! de ingresos econdmicos. En cuan-
to a su fin, no es otro que el de estimular el ahorro v permitir que
la persona gque lo comienza disponga rapidamente de una suma
con lacual pueda resolver una necesidad perentaria e inaludible.
En su estudio sobre los mercados y sus mercaderes del Cibao, regidn
de la Republica Dominicana, Norvel v Billingsley {1971, 395) han
comprobado que de entre los varios recursos de que se valen los ven-
dedores para obtener fondos con que financiar sus operaciones,
un 200/0 se vale del san.

Otra institucion de ayuda mutua, muy generalizada en toda
el drea afroamericana, es el convite o funta, agrupacion de campe-
sings quese reung ocasional o penddicamente para colaborar en fae-
nas agricolas variadas: siembra, recoleccion, tala de bosques, cons-
truccion de casas, etc. Las prestaciones laborales asumen un cardc-
ter voluntario v gratuito, pero el beneficiario se obliga a retri-
buirlas participando a su vez en otra junta. En el habla popular
dominicana, esta reciprocidad se denomina tornapion.

El convite o junta (gayap en Trinidad; coup de main en Mar-
tinica; cayapa en Venezuela; minga en Ecuador; gavifdn en Colom-
bia} no es exclusivae de los grupos afroamericanos, pero aungue tales
cooperativas existen en otros contingntes coen la misma estructura
y tuncidn, esta fuera de toda duda que los rasgos de comensalidad
y las modalidades de trabsjo —empleo de instrumentos musicales,
cantos de “llamada y respuesta”, comida, bebida, juegos v fiesta
al finat de la jornada — reflejan una clara intluencia atricana. E)
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modelo al que usualmente se recurre para reterir el convite a Africa
es el dokpwe de los fon de Dahomey. E convite haitiano es el mas
parecido al dokpwe,

Las supervivencias linguisticas africanas en zonas afroameri-
canas han atraido también el interés de los investigadores. Esas
supervivencias se notan tanto en el Jéxicomo como en los procesos
de pidginizacion que dieron origen a idiomas y dialectos afroameri-
canos. La presencia de lo que Ortiz {1924) llamb afronegrismos en
el habla de muchos paises latinoamericanos vy de! Caribe produjo
una abundante bibliografia. Basta citer a modo de ejemplo, la obra
de Alvarez Nazario, Ef elemento afronsgroide en ef espaiol de
Puerto Rico (1961). Pero més importancia vy valor que los elemen-
tos lexicogréficos es la aparicion de idiomas vy variantes dialectales
en Surinam, como el seramaccan y ef dyuka{Voorhoeve, 1961), en
Curazao con el papiamento [Domacasse-Lebacs, 1978) vy el creole
haitiano (Hall, 1953).

Tanto Ios aportes lexicograticos como las lenguas criollas
mencionadas entrafian intluencias y alteraciones de los idiomas atri-
canos de los esclavos que pasaron a las Indias desde los inicios de la
trata negrera. La primogenitura de las lenguas criollas se debe
fundamentaimente al comportamiento estructural de los idiomas
africanas, aunque no se pueden descatar la teorfa de que esa géne-
sis, segln sostienen algunos especialistas, se vinculd con el pidgin
de los marineros portugueses dedicados al tréfico esclavista.

En cuanto a los idiomas metrapolitanos hablados en Atroa-
meérica, ha de decirse que, junto al léxico —muchas de cuyas voces
sustituyeron las castizasespaiiolas, porfuguesas, holandesas, inglesas
o francesas—, hay que incluir las variantes fonéticas, morfolégicas
y sintdcticas que, introducidas por los esclavos africanos, forman
parte del habla de nuestros pueblos. La ausencia de diptongacion,
la apéntesis, el betacismo, la falta de flexion para formar el nime-
ro v el género, la supresion de sonidos en silabas débiles praotdnicas
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o postdnicas, son caracter isticas de esas hablas heredadas de los es-
clavos y producidas por estos en su diticultad para aprender y ex-
presarse en los idiomas de sus amos.

Los aportes afroamericanos que hemos presentado suma-
riamente no pueden estudiarse como marginales, mimeticos o
una simple adicién de patrenes culturales que, colocados al lado
de los europeos y amerindios, conforman una especie de cultura
en mosaico, Lo atricano, lo europeo vy lo indigena —la trilogia
méds significativa de las culturas criollas— se halla fuertemente
hibridado a causa de un contradictorio, prolongado y complejo
proceso de refaciones interétnicas. Ni la cultura indigena, ni I3
africana ni la europea sobrevivieron I[ntegras en América, Fac-
tores de naturaleza endGgena y exdgena fo impidieron. Si el
negro vy el aborigen se europeizaron en parte, también el europeo
termingd por indigenizarse y africanizarse. El sesultado Gltimo,
original vy Unico, es el de las culturas criollas, estas culturas que
condicionan puestto comportamiente y nuestra vision del mun-
do y de las otros.

BIBLIOCGRAFIA

Alvarenga, Oneida: Mdsica popular brasileiia, Fondo de Cultura
Econdmica, Caleccidn Tierra Firme, México, 1947.

Bastide, Roger: Les relfgions africaines au Brasil. Presses universi-
taires de France. Parls, 1960,

Bastide, R.: Las Américas Negras. Alianza Editoriel. Madrid, 1969.
Blosch, Maurice: La propiedad y el final de la alianza. En ' Andli-
sis Marxistas y antropologia social”. Editorial Anagrama.

Madrid, 1977,

Carpentier, Alejo: La misica en Cuba. Fondo de Cultura Econdmica,
Caleccién popular. México, 1972.

103



Cartaxo Rolin, F.: Religioes africanas no Brasil ¢ Catolicismo. Un
guestionamento. En “Africa”, Revista do Centro de Estudos
Africanos da Universidade de Sao Paulo. No. 1, 1978

Domacasse-Lebacs, Diana: Origin and development of Papiamentuy.
Paper held at the UNESCO Conference on “The Cultures of
the Caribbean”. Santo Domingo, 1978. Mimeografiado.

Elkins, Stanley: Slavery in capitalist and non capitalist cultures.
En “Slavery in the New World, Fornes and Genovese ed.
Prentice Hall In. Englewood Clifts, New Jersey, 1969.

Encinas, Diego de: Cedularie indiano. Ediciones del Instituto de Cul-
tura Hispdnica. Madrid, 1946.

Escalante, Aquiles: Motas sobre ef Palengue de San Basilie, una co-
munitdad negra en Colombria. En "'Divulgaciones etnoldgicas”,
Volumen I1l, No. 5. Universidad del Atlantico. Barranquilla,
1954,

Freyre, Gilberto: Casa Grande e Senzala. José Olimpo Editor. Rio
de Janeiro, 1952,

Hall, Robert A.. Haitian creole: Grammar, Texts, Vocabulary, Ame-
rican Folkjore Society, Memoris. No. 43, 1953,

Herskovits, Melville: Life in 8 Haitian Valley, Ed. Knopf. New York,
1937

Herkovits, M.: The Trinidade Village, Knopf, N.Y ., 1947,

lanni, Qctavio: Organizacibn Social y afienacién. En "'Africa en
América Latina”, Siglo X X|. Méxice-Unesco, 1977.

Katzing, M.: The Jamaica Country Higgler. En “"Social and Econe-
mic studies”. No. 8, Mona, Kingston, 1959,

104

Malagén, Javier: Cddigo Negro Careline (1784). Editorial Taller,
Santo Domingo, 1974.

Marks, A.: Male and female and the Afro-Curacoan Hausehold. Ro-
yal Institute of Anthropology, No. 47. Leiden, 1976.

Moreno Fraginals, M.: Aportes cufturales y deculturacidn. En
"Africa en América Latina”.

Metraux, Alfred: Vedi, Editorial Sur, Buenaos Aires, 1963.

Novell, D., v Billingsley, R.: Traditional Markets and marketers
in the Cibao Valley of the Dominican Republic. En “Peo-
ples and cultures of the Caribbean”, E. Skinner ed., The
American Musseum of Natural History. Garden City, N.Y.,
1971,

Ortiz, Fernando: Glosario de Afronegrismo. La Habana, 1924.

Ortiz, F.: La africania de la misica folkidrica en Venazusla. Monte
Avila editores. Caracas, 1977,

Tannembaum, F.: £/ negro en las Américas, Esclavo y ciudadano.
Ed. Paidos. Buenos Aires, 1968.

Utrera. Fray Cipriano de: MNoticias histdricas de Santo Domingo.
Fundacién Rodriguez Demorizi, Vol VIll, Tomo |, Santo
Domingo, 1798.

Van der Berghe, Pierre. L.: Problemas raciales. Fondo de Cultura
Econdmice, Coleccién Breviarios, México, 1871,

Voorhoeve, J.: A projet for the study of creole langusge history

in Surinam. En “Creole languaje studies”, 11. McMillan, New
York, 1961,

105



Wolf, E., y Mintz, S.: Haciendas y plantaciones en Mesoamdrica y
las Antilfas. En "Haciendas, latifundios y plantaciones en
América Latina”, siglo X X1, México, 1975,

RELIGIOSIDAD DEL MUNDD NEGRO

JOHN HERBERT VALENCIA BARCO

Sacerdote del Vicariato Apostodlico de Quibdé, Choco
Licenciado en Sociologia, Universidad Javeriana

Ph. D. en Antropologia, Universidad del Zaire, Africa

106



INTRODUCCIDN

Estoy sequro que no diré cosas nuevas, ni agotaré el tema, ni
lo desarrollaré a satisfaccién de tados. Mis tres afios de estudios
en seis paises del Africa negra apenas me iniciaron en el conocimien-
10 de la gran complejidad de la cultura negrafricana. En Zambia un
nativo me decia que si para ellos era imposible durante toda su
existencia conocer la cultura del Muntu africano, del hombre afri-
cano, al extranjera sblo le restaba gastar el resto de sus dias, que no
pasarian de 30 a 50 afios, en 'a iniciacidn del conacimiento de la
cuftura negrafricana, Ello no es exagerado si tenemos presente
el siguiente dato: El Zaire, pafs de 26 millones de habitantes, cuenta
con 450 tribus, v cada tribu es una cultura diferente, con 300 len-
quas v dialectos. Si en un solo pais acontecede estg, qué pensar de
la totalidad de tos paises del Africa negra, 20 en su totalidad, mas
o menos?

Pero introduzcamonos poco a poco en nuestro tema. Mary
Kingsley, precursora de fa antropologia de campo al hablar de los
pueblos de Africa Occidental, de los cuales fue tan devota, escribid
que para comprenderjos era necesario estudiar sus creencias sin te-
mores y sus practicas rituales dentro de la estructura de sus propias
situaciones sociales v culturales. En efecto, para el africano sub-
sahariano el compartamiento determina su filosofia; la realidad lo
lleva a pensar; lo que observa, lo que impresiona sus sensorios lo
hace pensar y sistematizar su pensamiento.

Para Carlos Marx las relaciones fundamentales de toda socie-
dad humana estén determinadas por las relaciones de produccion,
por la relacidn con la naturaleza, Para el Africana las relaciones tam-
bién estdn determinadas por la naturaleza pero no primariamente
por la produccidn, no por lo econdmico; pero si una naturaleza con
sentido mitico, cosmologica, magica, como expresion de valores
morales en la relaci6n con las condiciones materiales de vida y con
el orden social total. Por {o anterior, pienso que Marx poco conocid



la cultura negrafricana, y que sus principios sblo podrian aplicarse,
quizds, al mundo occidental, y muy dificilmente al mundo africa-
no; es par ello que dudo actualmente de la objetividad cientifica
de muchos principios del marxismo.

Cuando los procesos naturales envueltos en la buena y en la
mala fortuna permanecen en su mayar parte desconocidos e incon-
trolables por medios prédcticos, técnicos o cientificos, los hombres
han racionalizado su suerte, en todos los tiempos, postulando mis-
teriosas fuerzas vy seres en la naturaleza y misteriosos poderes en
sus compafieros. Lo anterior nos hace pensar en un Africa cuya so-
ciedad es mecdnica, y en donde la creencia y el ritual tienden a re-
flejar la escala y el grado de interaccidn social.

DEFINICION DE CONCEPTOS

El tema que se me ha dado a desarrollar es: RELIGIQSIDAD
DEL MUNDO NEGRO. Siguwiendo una metpdologia operacional
e inductiva es I6gico definir dentro del marco de este trabajo lo
gue se entenderd por MUNDO NEGRO y RELIGIOSIDAD.

AFRICA NEGRA

Sentemos el siguiente principio: No toda el Africa es negra,
es decir no toda Africa tiene la pigmentacian negra. La connota-
cion de “continente negro’ dada al Africa no respande a la reali-
dad. Si partimos de la obsoleta definicidn de raza, basada en la parte
encefdlica, pigmentacidn, configuracion de los pdmulas y nariz,
tipo de cabello, v otros elementios externos, si nos atenemos a es-
tos datos ya pasades de moda, no podemos pensar que toda el
Africa sea negra. En el Norte y Este del Africa hay un buen por-
centaje de africanos cuyos caracteres fisicos externos y aun cultu-
rales y linguisticos son diferentes a otro buen porcentaje de afri-
canos que habitan abajo del Sabara. Si aceptamos la reconceptua-
lizacion del térrnino raza dada por la actual antropologia fisica,
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tenemos gue admitir varias razas y subrazas al Sur del Sahara
debido a los diferentes elementos internos y externos de los grupos.

Siguiendo a Jacques Maquet en su obra “Les civilisations
moires”, entendemos por mundo negro en el Africa Ia parte sur del
continente después de! desierto del Sahara, lo que excluye las socie-
dades y culturas situadas al norte y este del Sahara, como también
las minorias europeas establecidas en diversos puntos del Africa du-
rante el periodo colonial. Aunque escindir el continente en dos
Africas culturales, continua Maquet, separadas por el Sahara es arbi-
trario; v tal division se funda sobre las tradiciones universitarias que
se repartieron entre diferentes especialidades distintas, los estudios
que les concernian, de una parte del norte y el noroeste del Africay
de otra el sur de {a misma. El término “"Mundo Negro’” mds que una
connotacién antropoldgica es més gue todo geografica, no exenta
de cargas emotivas y subjetivas, pero con ningla fundamento cien-
tifico. Por ello prefiero hablar de cultura africana.

CONCEPTO DE RELIGION

Para el filosofo africano Esteve - Sabater, la religidn desde e!
punto de vista del cemportamiento zoolgico del hombre seria Ia
substitucién de nuestra tendencia biol6gica de sumisién a uri miem-
bro del grupo, tendencia de sumisidn gue se halla en todos los anima-
les. Y la tendencia animal del hombre de someterse a un jefe, llega a
ser instintivamente y por sublimacidn, religién y sumisidn a Dios. Pe-
ro Dios no puede ser reemplazado por una frustracian bioldgica. Si
Dios no existiera @l hombre no podria dudar de su existencia.

Para los Bantu, la religién s un lazo de unidn entre los hom-
bres mismos y entre los hombres y los dioses. A nivel descriptivo, la
religion para el Muntu o negroafricano es el conjunto cultural de
ideas, sentimientos v ritos basados en;

1. La creencia en dos mundos, visible e invisible.

111



2. La creencia en el cardcter comunitario v jerdrquico de esos
dos mundos.

3. La interaccion entre los dos mundos, v la trascendencia del
mundo invisible.

4. La creencia en un Ser supremo, Creador v Padre de todo
cuanto existe,

La filosoffa del hombre Muntu se integra en la religién y vi-
ceversa. Su filosofia, como toda su vida, es religiosa y su religién
es una filosofia vivida.

RELIGIOSIDAD DEL MUNDQ NEGROAFRICANO

La antropologfa religiosa africana parte necesartamente de
una tecria delapersona, o de un sistema orgdnico de creencias que la
incluye. Pera el estudio de la personalidad conlleva dos niveles basi-
cos: El primero empirico ¥ no sobrepasa el nivel o dominio del dis-
curso; el recopila el material tipico en lo que concierne a la idea que
el hombre negro del Africa tiene de la persona. El sequndo, el Gnico
cientifico, ve en la personalidad un sistema vivo de relaciones
sociales entre las conductas, Sobra sefialar que la persona negrafri-
cana permanece inseparable de sus dimensiones sociales vy que ella
hace relacidn a los sistemas socio-culturales, es decir ideologia del
grupo étnico considerado; es importante también explicar qué modo
de produccion ella expresa y oculta, qué formacién social ella
prolonga vy justifica. El estado actual de fa psicologia y de la so-
cio-economia africanas permite dificilmente entrever este segundo
aspecto del prablema.

La nocidn de persona resume y cohesiona, pues, 1as ideas-fuer-
zas del pensamiento negroafricano tradicional, En ella se halian las
exigencias del pluralismo, los lazos de participacion y de correspon-
dencia que ligan al sujeto al grupo y al cosmos, las dimensiones ver-
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bales, el dinamismo vy lo incluso o estético, la riqueza v la fragili-
dad, el rol del medio social v la referencia inevitable a lo sagrado.

Si el Padre Placido Tempels tiene razdn, el concepto de Fuerza
Vital seria el valar supremo entre los pueblos africanos v por o tan-
to de la constitucidn de su personalidad. Y las précticas religiosas
tienen por finalidad reforzar o aumentar la vida o Fuerza Vital, ase-
gurar su perennidad poniende en funcion las fuerzas naturalez; por
lo tanto, la felicidad consiste en poseer el maximo poder vital, de
Fuerza Vital. E! ser es Ia fuerza; v la fuerza es a cosa en si misma
distinta de las apariencias. Esta Fuerza Vital también se halla en los
muertos y en Ja naturaleza y circula a manera de una corriente eléc-
trica,

A.  Anilisis Sincrénico: Elementos Constitutivos de] YD

Para el Yoruba {Nigeria y Dahomey) la persona estéd compues-
ta de;

1. Elemenias materiales: el cuerpo o ARA, la sombra del cuer-
po, 0 el 0OJII que perece después de la inhumacion del cadaver.

2. Elementos inmateriales perecederos o destructibles. Entre
ellos tenemas el IYE o espiritu, localizado en la cabeza, detrés de
la frente v que el hombre pierde en la locura. Se le distingue a veces
del ERO o inteligencia,

3. Elementos inmateriales indestructibles o etermaos, tales como
el corazon o el OKAN, sede de la persona y de los valores de ésta.
El OKAN asistird al juicio final y es quien recibird premio o castigo
segun sus obras, EI EMIN o soplo vital, quien abandona el cuerpo
uan vez cesa la respiracion, Por ultimo el ORI o regente de la cabe-
za, y quien se reencarna en el nifio quien va a nacer por oden del
ancestro o antepasado muerto.

Los FANGS {Gabon} admiten siete almas:



1. El EBA, o principio vital o creador

2. El NLEM, o conciencia, corazdn, voluntad
3. EI EDZII, o nombre que lleva la persona
4, El KI, fuerza y signo del individuo

5. EIl NGZEL, o potencia activa del alma

B. El NSISSIM, sombra v alma a la vez

7. El KHUN, alma desencarnada.

Los DOGON, en Mali, conocen el NAMA o principio vital,
compuesto de ocho almas:

- cuatro almas del cuerpo: dos machosy dos hembras, 8s decir
que determinan el cuerpo.

- cuatro almas del sexo: dos machos y dos hembras.

Los GA {Ghana} distinguen el alma individual, o SUSAMA,
y &l pringipio vital o KLA, como también el nombre.

Los KIKUYU {Kenya) creen que la persona tiene dos almas:
una individual y la otra se confunde con el espfritu de  familia,
0 suerte de alma colectiva. Esta misma creencia se sigue en Togo.

En el Alto Volta se cree queelalmao SIIGA estd constituida
por la unidn de dos principios invisibles: uno macho llamado
HIIMA vy el otra hembra 0 TUULE, siendo la muerte la separacion
de los dos.

Entre los Ashanti o Achanti, en Ghana, existen siete almas
diferentes segin los dias de la semana. De alli la costumbre de dar

al nifio el nombre segin el dfa de la semana que corresponde a su
alma.

La realidad llega a ser m4s compleja si nos recordamos que
el YO negroafricano puede integrarse de elementos extranjeros;
por ejemplo antepasados reencarnados; participacién del ser de una
persona perteneciente a otra etnia, pero asociada o ligada por pacto
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de sangre, o por la alianza catértica. O a la inversa: puede ser que
elementos fundamentales del YO se localicen a titulo definitivo o
ternporal fuera de los | imites visibles de la persona.

Pero no sblo se debe hablar de la pluralidad de elementos
del YO, sino también de la multiplicidad de sus etapas sucesivas,
es decir: nacimiento, primera infancia, adolescencia, pubertad, o
periodo inicidtico, edad adulta, vejez vy muerte, por los cuales el
individuo pasa. Asil, se puede asegurar que los substratos no son
estables va que ellos pueden aumentarse o disminuirse, desapa-
recer 0 reaparecer, aproximarse ¢ alejarse, segln algunos esquemas
algo complejos. Por ejemplo: se dan permutaciones o sustituciones,
entre el alma y el doble, y asi realizarse reencarnaciones, lo que
sucede entre los Bambara (Mali). Algunas sustituciones parciales
se organizan con ocasién de los pactos de sangre 0 pactos de unidn
antes de morir, como entre los Bantu. Como también, de meta-
morfosis fundamentales se realizan a titulo definitivo, sobre todo
en los ritos inicidtices, o privisionalmente, por ejemplo |levando
mascaras, ¢ ya social o ritualmente, como realizando algunos
sacrificios que refuerzan, o transmutaciones del hombre en animal
en los rituales de iniciacién llamados BULU y BETI en el Camerour.

En la "muerte a instancia” o por insistencia, el hombre
continua viviendo aunque un elemento importante de su YO,
como el alma entre los Dogon, haya comenzado ya el largo cami-
ne de la muerte; en un sentido y en diferentes circunstancias, el
suefio, la locura, la emacién violenta, pueden interpretarse como
una pérdida ontolbgica o una disminucion de la Fuerza Vitaf, Y
se sabe bien gue en la brujeria, el alma, principio vital, de ordinario,
0 el doble se arriesga a ser destruido, ya por venganza o por agye-
sién gratuita o porque el brujo mismo debe completar algo que
falta.

Tales pérdidas ¢ separacicnes y su reasuncion, incompati-
bles de todos modos con !a forma de conciencia de si, hacen
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que la persona no esté totalmente viva ni totalmente muerta, pero
que permanezca siempre la misma.

B. Los Antepasados y la Sociedad

De los diversos elementos que se disuelven al tiempao de la
muerte, hay uno entre ellos {lamémosla “alma™ o “‘doble”) que
guarda su personalidad para una nueva existencia.

Entre Jos Dogon, el alma permanece en la cass mortuoria hasta
la ceremonia de los segundos funerales, Después deellos sale del
pueblo o vereda para emprender un largo camino, visitando prime-
ro y de paso los pueblos del padre y de la madre; luego transmite su
NIAMA o Fuerza Vital a un recién nacido de Ia familia, asegurando
asi la continuidad del grupo. Por (ltimo parte hacia el Norte donde
queda MANGA o paraiso donde 81 vivira para siempre.

Entre los Bambara, €l ancestro se reencarna en un nifio guien
recibe su nombre vy su divisa.

Los Sara del Tchad admite que el abuelo pueda reencarnarse
en su nieto. Ademds, tienen los difuntos el privilegio de ubiguidad:
pueden vivir en el lugar de los muertos, y también en el altar o en
la tumba; pueden reencarnarse y vigilar los vivos; pueden inclusive,
causar la muerte.

Entre los Ashanti el fantama va al lugar de los espiritus, pa-
recido a la tiarra.

Para los Mende de Sierra Leona, el espiritu debe pasar un
rio o escalar una montafia; ademds, la comunidad de los muertos
estd organizada como la de los vivos. Los muertos Ewe viven bajo la
tierra, 0 en el sol y pueden aparecerse a los vivos,

Los Qubangui creen que las almas pueden permanecer en el
lugar de la muerte, pero también sostienen que la mayor parte son
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vagabundos (vagamundos).

Los Banda piensan que los muertos tienen una piel blanqueci-
na, concluyendo algunos por ello, que los europeos serfan sus ante-
pasados, Para los Manja, los muertos tienen el cuerpo cubierto de
largos vellos blancos, la cabeza tiene el espesor del puio de la ma-
no, los ojos sobre el pecho o en la frente, la voz gangosa; algunos
muertos na tienen mas gque un pie, ofros no tienen cabeza y sdlo
se aparecen de noche, signo de muerte para quien los ha visto.

Los Cvimboundou de Angola dicen que los muertos o es-
pantos de los antepasados atraviesan el pueblo dando grites llamando
los cerdos o a las aves de corral; luego ocupan determinada casa
enfermando a sus ocupantes; y es necesario aplacarlos con ofren-
das llegando a ser con el tiempo muy pacificos,

Los Nilotes Dinka piensan que las muertos pierden su Fuer-
za Vital con la vejez. Los Nilotes Nuer dicen que quien es muerto
por un raya 0 repentinamente en la selva, tal muerto tiene un poder
particular: vaal cielo y puede poseer los vivos.

En Zimbabwe los muertos pueden escoger encarnarse en nifio
o en nifa. Luego el morir para ellgs es el medio de cambiar de sexo
para las almas curiosas de tener impresiones nuevas.

C. Relacién de Vivos a Difuntos: Funemles y Ofrendas

Si entendemos por relacién lo que une, liga y conecta, 0 ng,dos
0 mé4s elementos U cbjetos o sujetos, no puede perderse de vista que
dentro de la funebria negrafricana, si los muertos se relacionan o
mantienen comunicaciones con los vivos, éstos también deben ma-
nifestar las suyas por medio de funerales y ofrendas como medio
de aplacar los difuntos. Asi los vivos permanecen ligados a sus ante-
pasados v ello por obligacidn.
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Primero se debe asegurar el dificil pasaje def difunto al Mds
All4, lo que se cumple con los funerales, Ademds es necesario evitar-
se problemas con los muertos, evitar su colera, asequrarse su pro-
teccion, mantener en buen estado su Fuerza Vital, 1o que se consi-
gue con ofrendas y sacrificios.

Los funerales Dogon contleva un ritual considerable: EI Gran
Enmascarado visita el muerto; luego las mujeres sollozantes se reu-
nen alrededar de Ia casa; mas tarde, algunos hombres se toman por
asalto la terraza; después se recitan letanias em lengua secreta o
desconocids; e baila, se simula combates singulares y escenas
de caceria. En el entierro el cuerpo es llevado en zig-zags por to-
do el pueblo v se le coloca en un hueco pefiascosn. Pocos dias
después se realizan los segundos funerales, los cuales duran varios
dias, con mdscaras y vestidos de fibras; las danzas sagradas y las
farmulas religiosas u oraciones son alternadas con cerveza. Se le-
vantan altares segin el ndmero de muertos por quienes s pide la
partida definitiva. El patriarca, el mds anciano de la familia, tiene
el cuidado de los altares, asegura las ofrendas, designa los sacrifica-
dores vy los asistentes a. las ceremonias. Los antepasados muertos
deben recibir, al menos, un sacrificio anual. Se les ofrece las pri-
micias de las cosechas v en ciertos casos, sacrificios particulares.

Entre los Shokue bantu, el entierro de un personaje importan-
1e se organiza asi: los presentes en fila de diez en fondo, una parte
adelante del cadaver, otra datrds; empiezan una marcha finebre
que a la vez es danzada y cantada a varias voces; en forma de pasi-
trote se avanzan cinco pasos y se retroceden dos: es semejante a un
ejército; es algo impresionante. Cuando observé este tipo de fune-
ral me dije; Hasta por estas ceremonias dan ganas de morir, Entre
los bantu, todo funeral se realiza entre cantos a varias voces y la
gente va cogida de las manos.

La asociacién bamhara de Kamo tiene, entre otras stribucio-
nes, la de aseguar los funerales. EI muerto es velado por los miem-
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bros de la asociacion y {levado par ellos a la tumba en donde el jefe
lo invoca asi: “Déjanos en paz; que nuestras cosechas sean benditas;
que tu favor vy felicidad nos llegue pronto; tus sacrificios serdn rea-
lizados”, Y all{ mismo se hace un sacrificio. La sangre de la vic-
tima es esparcida en la tumba por los asistentes. Se queman algu-
nos objetos del muesta, como la cama, la estera, la peinilla y los
cabellos, como simbolo de compafifa en el Mds Alld. En seguida
se prepara un altar familiar para los segundos funerales. Las primi-
cias son también ofrecidas y cada afo habrd una ceremonia con
la asistencia de masqueteros que danzaran alrededor de las tumbas;

En la Costa de Guinea, se deja al lado del muerto alimento,
tabaco, especias vy alhajas de plata. Se hard libaciones a la diosa
Tierra antes de abrir la fosa. Los Ashanti tienen el cementerio en
los bosques y se ofrece al difunto vino de palma y un corderito,
y cuando regresan del cementerio van colocando grandes palos como
ebstaculos para impedir a los muertos volver a la aldea. Al afio se
hard sacrificios, comida y bailes.

Los Mende de Sierra Leona tienen la /ntima relacion con los
difuntos que son sus consejeros y protectores. En casi todos los pue-
blos de Africa los difuntos aparecen en suefio a sus descendientes
para darles consejns, hacerles reproches y exigirles ofrendas. Tam-
bién se da Ia adivinacién o llamada de los muertos hecha por espe-
cialistas. A mi se me ofrecié un gran Brujo tanzanio para hablar
con mi hermana, muerta pocos meses. En los pueblos de los Grandes
Lagos, los cazadores conversan con los difuntos a través de objetos y
signos hallados en &l mante, Algunos bantu gustan comer en comin
la carne y el hueso del difunto para tener la virtud del muerto. En el
Zaire, ciertos brujos durante la noche van al cementerio a sacer de-
terminada parte del cuerpo de un difunto especial: el higado, el co-
razdn, los testiculos, etc. v luege comerlos para determinados fines.
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D. Ei Orden Sacial

La sociologia africana no es s6lo refacidn entre vivos, como en
su totalidad la occidental. La sociologia africana es un grupe social
gue cormprende vivas y muertos, con cambios constantes de servi-
cios y de fuerzas de Jos unos a los otros. A nivel jerdrquico, los muer-
tos son los jefes verdaderos, quardianes de las costumbres, vigilantes
de la conducta de sus descendientes que serén premiados o castiga-
dos si cumplen o no los ritos y las leyes. La fidelidad a las tradicio-
nes, el respeto a los ancianos y a los muertos, el cumplimiento a
las ceremonias son constantemente controladas. La disciplina social
y la moral son aseguradas por los difuntos.Las acciones prahibidag
se extienden a la organizacidn general. Por ejemplo: en el Cameroun
Oeste algunos hombres no deben comer puercss o cerdas, ni torgu-
gas ni panteras. Las mujeres deben abstenerse de comer la carne
de morueco, ni de chimpancéd, de pescado ni de boa. Quien que-
brante tales prescripciones atrae la célera de los ancestros, comao
sea enfermedad, pésima cosecha, esterilidad de las muieres, entre
otras. Para calmarlos son necesarias las ofrendas o sacrificios a ni-
vel de grupo o de persona. Los muertos, asimismo, sé encargan de
arreglar las relaciones entre los miembros del grupo. Para un
africano, una de las mds grandes calamidades es estar solo, retrai-
do y reducido a una existencia deficiente, individualista, sin pro-
teccion; “solo me da miedo” me decia un africano en Malawi.
Esta sociedad tan coherente estd organizada por una jerarquia
que se extiende a los muertos y a los vivos. En la cima se ha-
llan Jos grandes ancestros, fundadores de pueblo; luego el an-
cestro de la familia; despuds los descendientes por orden de edad.
En seguida los vivos: primero los patriarcas, el mas anciano de
la familia, intermediario entre vivos y muertos y quien tiene fuer-
zas vitales humanas v naturales; él realiza los ritos a los ancestros
y & la naturaleza: se le tiene y es verdaderamente un sacerdote.
Después de &l los ancianos, cercanos a los ancestros. El joven
de Dahomey vy del Zaire que se encuentre con su abuelo le ha-
ce genuflexidn vy le besa la mano. Tamhién estdn los hombres
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maduros y por dltimo los muchachos segun su edad. La muijer tiene
un lugar importante, sobre todo en las regiones donde la paren-
tela se establece por su linea, es decir la matrilinealidad. Cada
familia es protegida por su patriarca y sus ancestros. Perc por
encima de ellos, ciertos personajes tienen la responsabilidad de!
grupo: son los jefes politicos-religiosos, los intermediarios mads
poderosos entre los muertos y la naturaleza. Entre Jos Dagon, el
Hogon, sacerdote del ancestro fundador, es el patriarca de la
familia mas anciana, o el anciano designado por un signo sobre-
natural, por ejemplo: un pequefia pajaro rojo se posa sobre él,
lo que lo lleva que sea considerado por tal como un semidios.
El tey, en las organizaciones politicas mas extendidas, goza de
los mismos poderes de fecundar la naturaleza v de unirse con las
fuerzas ocultas. En el Zaire a este personaje no se le puede ver
comer, vive encerrado y rodeado de muchas prohibiciones. Para
los Zoulou es el ancestro primitivo que ha creado los hombres
dejando un lugar secundario al dios del cielo. Entre los Dogon,
la mitologia de los antepasados divinisados tiene una riqueza ex-
cepcional, conservando uno de los primeros lugares dentro de su
religidn. AllT se distinguen tres categor ias:

1. El primer antepasade, muerto bajo la forma de una ser-
piente; se le representa por el Gran Enmascarado vy se reemplaza
cada sesenta afios en una ceremonia llamada SIGUI animada por
todos los del pafs.

2. Los BINOU, lejanos antepasados, llegados a ser genios
y cuya alianza con los hombres se determina por medio de pig-
dras especiales caidas del cielo. Ellos torman posesidn de algunos
vivos que més tarde serdn sacerdotes.

3. El LEBE, antepasado mds anciano, muerto como hombre,
pero que resucita en la tierra en forma de una serpiente. Su culto es
el mismo del antepasado resucitado y de la tierra resucitada. Sus sa-
crificios se realizan en el momento de la siembra. Asi los antepasa-
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dos son como fuerzas de la naturaieza.

La distincidn entre lo sobrenatural y lo natural 0 naturaleza
no aparece, no se presenta dentro de las concepciones del negro afri-
cano: sélo hay un orden en las cosas.

E. La Naturaleza

1. Los Animales. El animal esta mazctado a la vida humana y a
tos mitos de origen en la religiosidad del negro africana. "El animal
es gemelo del hombre”’, dicen los Dognon. A los ocho primeros an-
tepasados corresponde un animal celeste, el cual tiene una misma
alma con él; v el ancestro puede manifestarse bajo esta forma ani-
mal. Al nacimiento de un nifio nace también un animal de tipo an-
cestral v otro de la especie opuesta, por gf. antilope y pantera.

Para los Bambara todos los animales tienen, como los hom-
bres, el doble principio espiritual, el NI vy el DYA. El NYAMA
de los animales de la selva persigue al cazador que les ha matado;
se hace necesario ritos especiales para capturarlos, Cada familia
tiene un pariente animal cuya carne no puede comer; es el famoso to-
tem.

Los Mandinga tienen animales protectores: por ejemplo la
boa, el cocodrilo, la iguana, la tortuga. Estd prohibido pronunciar
el nombre de los animales peligrosas, como el del cocodrilo, llama-
do lagarto. El NYAMA, Fuerza Vital independiente, se localiza
en el animal muerto en la oreja y la cola y se puede utilizar estas
partes para la magia.

Entre los Ashanti, los Ewe, los Fon vy los Yorouba, en la
Costa de Guinea se hallan cresncias relacionadas entre el hombse
y los animales coma ésta:

1, Cada hombre corresponde a un animal determinado, es
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decir tiene su alter ego animal. Cuando, por eiemplo, una pante-
ra muere, su alter ego muere,

2. Algunos animales tienen un espiritu poderoso que puede
hacer mal, como el elefante y algunos antilopes de gran talla. Cuan-
do el cazador los mata debe aplacar su espiritu por medio de ritos
funebrios.

3. Certos animales na pueden ser matados, tales como los
cocodrilos de la laguna de Anecho o Aneco v los de la ciudad de
tbadan. Algunos otros son objeto de culto; asi €l morueco es sa-
grado para los dioses del trueno. La boa tiene templg en el sur
de Dahomey v pueden circular libremente por la ciudad; si alguno
las ve besard la tierra y saluda la serpiente llamdndola “Padre”.

4. Muchos clanes tienen una relacidn de familiaridad con un
animal, hasta llegar a enterrarlo vy llorarlo como un antepasado.
Asi por ejempla, la boa entre los Ashanti v los Fon. Algunos
clanes yorouba llevan nombre de animales: morueco, elefante,
simio rojo.

Los Manja de Qubangui explican la parenteia de los clanes
con los animales por medio de mitos asi: una mujer del clan did a
luz uno de tales anirales, o bien hubo camaraderfa de caza entre
los antepasados de tales animales y los antepasados del clan. Si
se mata por azar el animal pariente se debe dar aviso al patriarca
para que aplague e! alma del animal con ofrendas; se pide perdon
al muerto y se le llora. Para los Nil6ticos Chil-Louk, Alto Nilo,
una vaca ha sido la madre de los animales y de los hombres,
saliendo ella del rio llevando una calabaza que los contenia, En
muchas tribus del Africa Oriental bantu, el primer guzano que sale
del cuerpo del rey es recogido y alimentado con leche, (legando a
ser un lebn o upa serpiente, reencarnacion del soberano, Entre
los Basuto, Africa del Sur, muchas tribus llevan nombre de ani-
males. '
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2. Los Vegetales, Minerales y Objetos. Los Bampara piensan
que los vegetales tienen uno de los dos principiolsl \ntales:‘ellNl
y ol DYA. E! Ni que se encaiga de la canservacion ¢ rewtah;a-
cidn de las plantas, se le debe r1tos agrar ios. El tomate posee y s6lo
8l ol otro elemento espiritual, el DYA. El tomate es un dm_‘-
dé Dios, un avatar de 1a sangre, un principio de vida gue comi-
do por la muier, serd fecundada por ¢! hombre para dar @ fuz un
nifio.

En 'a Costa de Guinea, el érbol 1ROCO esel simbolo de la
fecundidad . Todos los drboles tienen alma.

Los Kikuyu de Kenia creen que Bsp fritus especiales hahitan
los 4rboles. Cuando se tala un drbol se deja & cierta distancia del
siguiente para permitir a 10s esp iritus acercarse alrededor de cada
uno de ellos.

También se cree en la existencia de minerales sagrados, como
el cobre v e oro debido sdlo a Dios entre los Dogan. El oro es g'.
hermano menor del cobre. Entre los Guineanos el 070 es un ser vi-
viente y para buscarlo y extraerlo se requieren rios especiale_s. Entre
los Kotoko ciertas piedras esféricas o circulares son objeto de
culto; y en ellas debe sentarse solo el rey,

Por altimo, la tierra es, con frecuencia, objeto de culto en las
regiones agricolas, es decir, entre casi todos los negros. pna tfibu
que se instala en un pais hace alianza con la tierra. La _tlerrg tiene
horror de la sangre y cuando se la derrama es necesario ofrendas
para evitar su cOlera y las calamidades.

Entre los lbo de Nigeria la tierra es fa reina del mundo y
propietaria de los hombres vivos 0 muertos. Ella ent unidn de |os
antepasados es ia fuente y el juez de la moral. Las malas costumbres,
ol robo de cosechas, el adulterio, el nacimiento de mellizos o de
nifios anormales son ofensas para ella. Las leyes y los juramentos
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son hechos en su nombre; a ella obedecen numerosas divinidades
secundarias, como las del agua.

Los Dogon v los Bambara que habitan un pais seco dan una
importancia particular al dios del rio y de las aguas. Entre los Men-
de cuando las quebradas comienzan a crecer le llevan ofrendas para
comprometerlas a irrigar sus terrenos,

Entre los Bamun y los Bamileke, en el Cameroun Oeste, las
piedras especiales o adiestradas simbolizan los dioses de la tierra y de
las aguas. En las regiones secas existen los maestros de la lluvia, o
quienes hacen llover.

Los Bambara distinguen los cuatro elementos: tierra, fuego,
aire y agua. Para los Dogon el fuego v el agua se compiementan y
jaméas son contrarios, pues el fuego aspira el agua haciéndola nubes
que se convierte y cae en agua,

Entre los Qubangui, el arcoiris es dios, El viento habla y esun
dios. Pero para algunas tribus del Cameroun el arcoiris es un animal
peligroso. Para los Pigmeos es el arco del cazador en lo alto. Para los
Kirdi el sol y la luna tienen existencia individual; ellos tuvieron un
largo combate resultando herida la luna cuya cicatriz se le ve; y des-
de alli no viven junto. Para los Sara, el 5o, la lunay Jas estrellas son
seres vivos. La luna es el esposo de la estrella vespertina. Las demds
gstrellas son hijas del sol y de la luna, Para los Bosquimano las estre-
llas y la luna son divinidades que dan la caza y 1a [luvia.

Para los Lele de Kasai, en el Zaire, NUAMBI {Dios) ha crea-
do al hombre, los animales, los rios y todo cuanto existe. La ter-
cera clase de seres bajo el poder de Dios son los espiritus, los cua-
les no son ni fueron hombres, por lo tanto no admiten los térmi-
nos antropombrficos, La luna es un espiritu que estd asociado con

la fecundidad porque con ella la mujer lleva la cuenta de los nueve

meses de su embarazo: la funa trae las criaturas. Las reglas de con-
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ducta para con Dios y los espiritus estdn determinadas can el rui-
do: los ruidos asociados con el dia estdn prohibidos por la noche,
por ejemplo, maler. La buena caza es el signo més claro que toda
va bien en el pueblo o comunidad: la caza es un barometro espi-
ritual cuya alta o baja cantidad es ansiosamente vigilada por la
poblacién o comunidad. Cuando se han tenido una serie de ce-
cerfas infructuosas habrd descenso en los embarazos, signo faltal
romo tambien demuestra las relaciones de Dios y de los espiritus
con los hombres. Ella es, pues, el signo de la condicion espiritual
de 1a aldea.

Para los Abaluyia de Kavirondo, su filosofia sobre la crea-
cién del mundo esta intimamente relacionada con su creencia en
su divinidad llamada WELE. Algunas piensan que Dios ha creado
el mundo por etapas; otros creen gue lo hizo en un solo dia. Ellos
rinden culta al sol por iluminar la tierra, permitir gue el hombre
cumpla su deber por el dia, gracias a su luz; por el sol el hombre
divide el dia en mafiana, medio dia, tarde y anochecer; por la noche
el sol viaja de Oeste a Este y por debajo de la tierra. La luna tam-
bién recibe culto porque da su luz a la gente durante la noche vy
les ayuda hacer el amor,

Los Lobedu del Transvaal, tribu bantu del Sur, no cansideran
de mucha importancia el origen del mundo, sino que les admira el
mantenimiento del orden de Ja naturaleza. Las fuerzas de la natu-
raleza pueden ser manipuladas aprovechando las propiedades
intrinsecas de los diversos objetos animados e inanimados. Las
substancias en gue residen estos poderes son los MELIMO o medi-
cinas, 0 los MERE o plantas. Los antepasados pueden influir para
bien o para mal en la suerte de sus descendientes. Ni los brujos pue-
den sin su voluntad, es decir la voluntad de los antepasados, hacer
mal, Por esc hay que ofrendarlos y agradecerles. Para los Lobedu, el
bien definitivo es la lluvia: es la fuente de la vida material, de la
felicidad y base fisica del sentido de seguridad en el hombre; sim-
bolo de bienestar espiritual y manifestacion que el orden social
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estd operando bien, La lluvia es vida, alegria, gozo, placer, dada-
ra de vida; el calor destruye v lleva al estado de displacer, de tris-
teza. La brujeria o hechiceria es la fuente de mal mas desvatado-
ra acarreada por el homqbre, EI BULOI o brujo es moralmente
perverso y por lo tanto el supremo enemigo de la sociedad. E)
dios de Jos Lobedu es una mujer [lamada Reina Divina.

En e Reino de Ruanda, regién delimitada por los lagos Kivu,
Victoria y Tangayca, hay tres castas socio-raciales: los batutsi
dedicados al pastoreo; los bahutu, agricoias; y los batwa, cazado-
res. Para elios, el mundo de ios hombres fue creado exnihilo por
IMANA. EI hombre no puede ser Ja totalidad del mundo mate-
rial. IMANA es una Fuerza-base que sostiene todo el universo, pero
que no influye o interfiere en el desarrollo de la vida de la natura-
leza, pues la accidn de IMANA no se manifiesta en intervenciones
particulares. El hace crecer las plantas y multiplica los animales,
pero no actua para dar fecundidad en cada caso. El actua comao
causa primera del universe y por o tanto todo acontecimiento
se le puede atribuir. Los espiritus de los muertos {los bazimu}
constituyen la segunda categoria de seres no materiales; ellos
continuan la individuatidad de las personas vivas, se les localiza
por su actividad, en contraste con Imana, a quien no se puede
localizar con precisidn. El culto a los bazimu se encamina a
apaciguarlos. Maorir para ellos, es dejar la vida presente para con-
vertirse en bazimu, para quien la vida en el Mas Alld no es ni pla-
centera ni infeliz. Los adivinos {bapfumu) interpretan la voluntad
de Imana, voluntad que ellps pueden discernir en las figuras he-
chas por las articulaciones de los huesos, en las visceras de los
pollos, carneros y toros, o también por intuicidn; a veces emplean
una mujer como medium. Los hechiceros {barozi} por el contra-
rio, son criminales obligados a ocuitar sus actividades; si se les
descubre s les puede matar de inmediato,

127



PREJUICIOS A LA RELIGIOSIDAD DEL NEGRO AFRICANO

Ordinariamente v a la ligera se califica la filosofia y la reli-
gién de los pueblos llamados “primitivos” con términos que no
corresponden 8 ninguna realidad, ni tampoco admiten un andli-
sis objetive ni cientifico, y que mas bien dicen v manifiestan la
ignorancia de quien los propala. Tales son, por ejemplo, los tér-
minos fetichismo, Naturismo o Naturalismo y Animismo con
gue de manera subjetiva se califica la religiosidad del negro africano.
Veamos a ver si si hay o no razon para ello.

1. E} africana no es fetichista, s por ello se entiende e} uso
y culto de fetiches, es decir pequeios objetos materiales considera-
dos como la encarnacion o la comrespondencia de un espiritu, y
por consiguiente como poseyendo un poder mdagico. Ademis, el
concepto y aplicacidn que tienen muchos cristianos de las medallas,
escapularios, reliquias, etc., no son muy diferentes de la idea y
aplicacion gue tienen los llamados "paganos’” de sus amuletos,
talismanes, etc. Pero si por culto a los fetiches se quiera significar
“adoracion”, tal término debe proscribirse del Africa; pues el
Africano no adora fetiches, no adora amuletos ni talismanes. Pe-
ro €l si cree que algunos pequefigs objetos materiales pueden te-
ner cierto poder v hasta ser movidas y utilizados por determina-
dos espiritus. Lo anterior hasta Ig parasicologfa lo admite, Ade-
més, el espiritu de Dios puede moverse dénde y como quiera.

2. Bl africano no es naturalista o naturista. EJ naturismo es
el culto de la naturaleza; es Ia tendencia a suponer en 1os objetos
sgnsibfes la existencia de almas andlogas al alma humana, de espi-
Fitu andlogo a nuestro espiritu. Pero el africang diferencia el alma
y espiritu humanos de la energia vital de un 4rbol, de un animal;
i mucho menos les rinde culto. Pero In que si puede admitir 8
afrscgno es que tales objetos sensibles pueden ser escogidos por los
espiritus para manifestar su poder y entonces se puede dar una
objetiva entre el instrumento escogido v ¢! espiritu. Lo mismo ad-
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mite la parapsicologia. Si el naturismo, lejos de ser adoracion de la
naturaleza, conlleva una actitud cosmomorfica, un lenguaje vivo,
un mensaje divino a ser interpretado, entonces si se puede decir que
el africano es naturista o naturalista.

3. Tampoco se puede pensar que el africano sea animista. La-
lande presenta tres sentidos del término animismo:

a. Teoria que afirma que una sola alma es al mismo tiempo
principio del pensamiento y de la vida orgénica.

b. Teoria que afirma que la idea de alma resultaria de la fu-
sién de la idea del principio que produce la vida y la fusion de la
idea del doble o del fantasma que puede separarse del cuerpo.

¢. Tendencia a considerar todos los seres como vivos v dota-
dos de intencidn,

Se se trata de ver en las cosas sensibles una vida, una actividad
y determinado tipo de inteligencia para las diferentes cosas, no hay
mentiras o engafio en decir que el africano es animista. Pues para él
la mayor parte de las plantas tienen por si mismas una fuerza, una
actividad y como cierta voluntad.

d. El africano ni es totalmente fetichista ni Ginicamente natu-
ralista ni sOlo animista: él es, ante todo, ANCESTRISTA, si por
antepasado se entiende no sdlo los difuntos, sino también los héroes
ancianos y las otras almas desencarnadas, Pero por encima de las
almas desencarnadas, €l reconoce un Creador de todas las cosas, co-
nocido como el Padre de todo lo que existe. Asi, el Monoteismo es
la (iltima palabra v la cima de la filosofia y de la religién africana.
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BREVES ANALISIS DE LA RELIGIOSIDAD NEGRAFRICANA

La vision que del mundo tiene un pueblo se refiere a una
realidad que no es observable directamente. Podemos observar las
cosas y el comportamiento, pero no las ideas ni las actitudes menta-
les. Estas tienen que ser inferidas. Por ejemple, cuando decimos:
“Para el africano el mundo invisible es una realidad henchida de te-
mor”, o anterior lo podemos inferir del comportamiento del pue-
blo: de sus practicas, cuando nos refieren sus creencias acerca de la
accion de los espiTitus muertos y de su conducta si son amenazados
por ellos. Asi también decir “las relaciones contractuales son incon-
cebibles para alqunos africanos’” es muche més abstracto porque se
ha llegado a éila por etapas sucesivas del andlisis de su organizacion
politica. La validez de las dos afirmaciones anteriores no queda
afectada slo por su grado de abstraccién, porque una proposicion
que parece muy apartada de su fundamento factual (a podemos po-
ner aprueba por la observacion de otros hechos relievantes.

Las religiones del negroafricano son la expresion de socieda-
des intimamente asociadas a la naturaleza, sin afirmar por ello que
sean naturalista, segun lo anotamos atrés. Cazadcr, ganadero o
agricultor, etlos viven en el seno de los elementos naturales y a su
ritmo. Allf el hombre se confunde con las cosas. El modela su vida
de acuerdo a su concepcign del mundo, la cual se la da su medio
psico-fisico; v la naturaleza se la presenta tan poco distinta a él
mismo que ¢l atribuye a los animales, a las plantss, minerales y a
lns objetos de sus propias cualidades, sus necesidades v sus deseos.
El es parte de la naturaleza: su vida, su trabajo, dependen de las
fuerzas naturales e invisibles que le protegen o amenazan. Podria
pensarse que tal pertenencia a la naturaleza fuera causa de debil)-
dad, si se piensa en nuestra sociedad donde el hombre se esfuerza
por dominar la naturaleza y de vencerla; pero no se puede escapar al
sentimiento que esta simpatia det hambre africano vy de |a naturale-
za, que esta camunién constante del hombre y de su medio es una de
las bellezas de la religion negrafricana, pues da una vision mds am-
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plia, como también engrandece sus sentimientos hacia los in{ereses
de la humanidad; ella es una fraternidad con el mundo total, de la
cual nuestra sociedad occidental no participa, v aun destruye.

La religiosidad negrafricana no distingue lo sobrenatural de
lo natural, ni entre la materia y el espiritu, alli, es un soplo, una
llama que se puede agarrar; la enfermedad es como un pedazo de
madera o de hueso que se puede quitar del cuerpo; el suefio es la
accion misma; fos pedazos de una, los cabellos, las sefiales de los
pies o rastros, etc., san emanaciones del espiritu. La naturaleza, aqui
no es ni espiritu ni materia sino FUERZA VITAL. Decir por ello que
el negroafricano estda como prisionero en el temor de las fuerzas so-
brenaturales no es inexacto, sino incompleto. El estd en el seno de
tales fuerzas; aungque se considere déhil ante tales fuerzas de la natu-
raleza, también se siente fuerte porque ellas también le protegen;
si hay dependencia y pertenencia ello es debido al reconocimiento
de su tlagueza humana como también a la confianza hacia un
mundo que le es conocido y familiar. Los ritos y las abstinencias
o prohibiciones son medios de proteccién para él; la vida indivi-
dual ligada a la naturaleza, hace que aguella se una mds particular-
mente al grupo social; v la participacion del grupo va mas alld del
nacimiento y de la muerte; élla trasciende el Mas All4. E) origen,
probablemente, del término religion {unir, ligar, relacionarse)
iiene su correspondiente en la expresidn bambara |LASIRI, que
designa también el lazo, la relacién, la union vy ia religidn.

Este tipo de religion de grupo v cerrada conlleva un confor-
mismo moral. Ya lo anotaba el etndlogo sacerdote catdlico Aupiais
cuando escribfa: “'La fidelidad a la tradicion da a los pueblos negro-
africanos una fijeza queles permite contituir un patrimonio moral
y conservarlo de generacidn en generagion'.

En las descripciones hechas, la ciencia religiosa aparece desi-
gualmente repartida. En un grado inferior, algunos pueblos poseen
lo gue los Bambara llaman “conocimiento ligero o superficial”,



es decir un minima conocimiento de los simbolos v de la cosmo-
gonia. En el centro s hallan los grados de iniciacién y canocimien-
tas exotéricos. Pero también existe un pequefio ndmero de hom-
bres, como en todas partes, que reflexiona sobre las causas de la
vida y de la naturaleza y elabora la filosoffa y los mitos. Es en la
cima o cdspide donde se halla la revelacion completa del sisterna
del universa, expresado en mitos v en simbolos. No hay, pues,
gesto, ni ritual, ni costumbre social, ni técnica tradicional que no
tenga una significacion religiosa; y el mundo invisible es siempre
visible en l0s simbolos.

No podemos negar que las religionss negrafricanas, suscin-
tamente descritas, tienen elernentos comunes; pero siguiendo la
situacion geogréfica, los métodos de vida, fa historia y la estructu-
ra social, ciertos slementos toman un lugar preponderante. Asi
en los pueblos cazadores y de recoleccidn, como los Bosquimanos,
el grupn ndmada estd bien configurado con la naturaleza. Allf se
halla et animal "alter ego”, e} animal protector, los genios de la
selva, la divinidad del sol v de los astros; v la magia de la caza estd
bien desarrollada.

En los pueblos pastaores, como en el Africa del Sur y Oriental,
también se hallan mitos solares, mitos de las estaciones, del cielo,
de fendmenos atmosféricos. El grupo se reune en torno del culto
al héroe fundador y de los dioses del cielo. Los'muertas no son sinp
cadaveres vivos,

En los pueblos cempesinos del Africa Central, la magia de la
caza vy los ritos agrarios juegan un gran rol, lo mismo que el culto
a los antepasados muertos y las primeras iniciaciones.

Repitémoslo: el mundo invisible se visibiliza en los sfmbolos.
De alli la importancia de las ceremonias. Todo es rito, aun el més
leve gesto del herrerp. Las ceremonias colectivas son los ritos mayo-
res, la mas alta expresion de la vida moral, social & intelectual del
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grupo, como también la manifestacion y la fuenie de la vitalidad, Es
lo que el Padre Aupiais llamaba “ceremonialismo” de los negros;
"“no debemos perder de vista, continuaba el Padre, que el negro tiene
espiritu comunitario, gue él ama la vida colectiva y sus manifes-
taciones; €l piensa, ora y se alegra en comunidad, unido a los pre-
sentes y a |os ausentes, a los vivos y a los muertos. Esta fuerte ¢o-
munion vital se traduce por una fuerte exteriorizacion de los sen-
timientos, un ceremonial rico, mesa siempre servida donde todos
toman asignto”. Esta exaltacion se mezcla al pragmatismo, pues
los ritos tienen un fin pragmdtico: renovacion del mundo y de
las fuerzas vitales, caida de la lluvia, fecundidad en las mutjeres,
aplacar y pedir perdon a los antepasadas, a los dioses y a las fuerzas
ocultas impersonales. La magia no se opone a la religidn; pero sélo
si se aplica a fines personalgs. Los talismanes, como los altares,
son conservadores de fuerzas vitales.

Este conjunto de religiones que nombre recibirian? Ya
comprobamos que no pueden nominarse ni fetichistas, ni natura-
listas, ni animistas, ni religiones vitalistas. E historiador Hubert
Deschamps dice que se podrian llamar religiones paganas, te-
niendo presente que la etimologfa de tal término significa socie-
dades campesinas, creencias focales tradicionales; pues PAGUS
significa PAIS, CANTON, de donde PAGAND = CAMPESINO.
El término pagano no es peyorativo, ni se le da a las religiones
del Africa Negra por minimizarlas, continua Hubert, pues el pa-
ganisme antiguo ha producido admirables civilizaciones, como
ia de Egipto, Grecia y Roma, de las cuales la cultura occidental
se ha servido v utilizadg.

CONCLUSION
Estos tipos de religiones asf colectivas, totalizantes y restrin-
gidas geograficamente son productos de grupos poco extendidos,

muy cerrados v de una cohesidn perfecta. Ellas responden a circung-
tancias de insequridad, de comunicacidn limitada, de fuerte autori-
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dad social o politica. Pero hoy el Africa Negra sufre el fendmeno
de rapidacion o de la cibernética, gracias a la penegracidn y colo-
nizacién, cambios que para su estructura es irreversible. La autori-
dad se aleja de los jefes tradicionales para convertirse en elemento
de partidos polfticos; la cohesion material y sentimental ya no es
necesaria para defenderse: asi los jdvenes no aceptan la mujer o el
varon dada por la familia. El aspecto religioso de los reinos decli-
na. Las religiones se estdn desorganizando: no tienen clero ni dog-
ma claro. Parece que la situacion religiosa actual del Africa Negra
es parecida a la del Imperic Romano en sus postrimerias. Los
carnbios profundos que ha sufrido la humanidad ha repercutido en
la sociedad negrafricana; y ello, segin las proximidades de las al-
deas a las ciuvdades v éstas a los centros econdmicos y de tecnologia
avanzada. Muchos, v en su gran mayoria, se han afiliado a una de
las grandes religiones, Istamismo o Cristianismo, aungue formando
un verdadero sincretisma religioso, Hoy en dia, el Islamismo y
el Cristianismo luchan por obtener ta mayorfa de adeptos enire
ia masa,

Sobre la religiosidad del munde negroafricano hay muchisimo
mas que decir; s6lo hemos querido hacer una sintesis lo més
resumidga posible con el fin de dar una visidn esquematica del tema.
El mundo negrafricano es rico en religiesidad: su pensar, hablar y
obrar, es decir su filosofia e ideologia, sus relaciones individuales
y sociales, su economiz, su vida afectiva v sexual, en fin toda su
personalidad individual vy social no tiene otra base fundamental que
su religiosidad .

Pero venga una pregunta: las religiones africanas pueden o
deben estudiarse como doctrinas especificamente religiosas, 0 como
elementos constitutivas de la cultura del hombre africano? Ki-Zerbo
responde: “se debe considerar las religiones africanas haciendo parte
de su patrimonio y explicando ellas, a veces, cosas extrarreligiosas
del negro™. Por lo tanto, es mi opinidn, que la cultura negrafricana
incluye su religiosidad, como también ta religiosidad estd dentro
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de su cultura: son dos variables interdependientes. Pero no se ol-
vide que la cultura como forma y manera de vivir de un grupo a
través de la lucha con Ja naturaleza es producto en gran parte
de las circunstancias espacio-temporal, del medio psicofisico, de
la tecnologfa existente, de circunstancias sociales, politicas v
econdmicas; y es con lo anterior con lo que el hombre descubre
la visibn de su mundo, su ideologia y por lo tanto su concepcidn
del Mas Alld, de Dios, es decir su religinsidad. Antropoldgicamen-
te hablando, |a religiosidad de un pueblo debiera estudiarse a pas-
tir de su cultura, de lo que hace, de la manera de vivir, de la ma-
nera de enfrentarse con el cosmos y su mundo, es decir a partir de
su cultura, Y la cultura depende de”yo v sus circunstancias’”.
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El VODOU que yo quisiera presentar someramente aqui,
en sus grandes rasgos puede definirse como la religién popular
de los haitianos, religion sincretista cuyos principales elementos
constitutives provienen de creencias de antiguas tribus negras
africanas, en particular de Dshomey, a los cuales se agregan
creencias cristianas, catélicas, y aquf v alld algunos avatares natu-
ristas de aborigenes indios.

1.) Lo esencial de esas religiones negras que desde el comien-
zo del siglo XV! iban a mezclarse al cristianismo para dar origen
al VODDU se resume asi; No diferenciar al hombre v las cosas;
atribucidn de cualidades humanas a los animales, plantas, mine-
rales, objetos; posibilidades para el hombre vivo 0 muerto de cam-
biarse en animal o en planta; v para los grupcs humanos de aliarse
a los animales y de utilizar su poder.

Participacion y antropomosfismo; discontinuidad entre lo
sobrenatural v lo natural, entre materia v espiritu: éste es un so-
plo, una llama de la que uno puede apoderarse; la enfermedad up
pedazo de madera o de husso que uno saca del cuerpo; el ensuefio
la accidn misma; los recortes de uiias, los cabellos: emanaciones
utilizables contra el individuo.

Los ritos son medios de proteccidn y aportes de fuerza. Los
ancestras, como los dipses: sefiores de los vivos, conservadores
del derecho, de la moral, castigadores y bienhechores. Los talis-
manes y |os altares: depdsitos de fuerza.

La religion, Yazo esencial entre los miembros del grupo v

simultdneamente, del grupo can los dioses. La magia: la prolanga-
cién de la religion.
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Esas religiones tradicionales han recibido diversas denomina-
ciones. Entre otras:

— Fetichismo — definido: la adoracidn de los estatutos o
leyes, de |os trozos de madera, de cualquier objeto.

— Animismo, creencias en almas o en espiritus que animan
la naturaleza.

— Politeismo, la creencia en varios dioses.

Totemismo, la creencia en gl ser antepasado y encarnacion
del clan.

Manismao, (3 creencia en almas humanas que sebreviven
al cuerpo.

1

Dinamismo, la creencia en una energia que se encuentra en
los elementos materiales.

Vitalismo, la creencia en un principio vital distinto, tanta
del alma como dei organisma.

— Paganismo, antigua creencia campesina politeista {1}.

2.) El cristianismo bajo su aspecto doctrinal contribuye a re-
forzar el monoteismo fundamental del YODOU, Bajo su aspecto ri-
tual contribuye a popularizar ahi la iconografia vy las imagenes de
los Santos del calendario romano: aln a establecer un sisterna de
correspondencia entre estos y fos santos o los africanos. Asi, invo-
car a Legba, dios del VODOU, es invoear a San Antonio.

(1) Cfr, Deschamps Hubert: Les religions des Noires, P.U.F, 1954,
p. 69.
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3.) Es naturismo indigena abarigen, sin influencia neta, pa-
rece perpetuarse en el simbolismo de las piedras ceremoniales y
de las Veves del VODOU. son provenientes, con frecuencia las pri-
meras del material Iitico ciboney, arawak, caribe v las segundas
simbolizan diagramas sobre cuyo origen sigue abierto el debate,
pero parecen semejantes a unas que pude observar recientemente
dibujadas en el Museo Indigena de Santa Fe {U.S.A.). El VODOU
haitiano especifico resulta de esos diferentes aportes que el tiem-
po ha amalgamado y consolidado.

Estudidandolo de cerca a través de sus aparentss contradic-
ciones v el farrago de mitos, el observador descubre en ella los
elementos de base de la religidn, & saber: una filosofia, un pan-
tedn, un clero, ritos, simbolismo, una moral la expresidn de una
inquietud sobre el destino final del hombre.

.  FILOSOFIA VODOU:

a) Dios: Papd buen Dios 0 Gran Maestro es un demiurgo,
Su obra abarca el mundo de arriba v el de abajo. Su trabajo de
creacion se realiza en el origen de los tiempos, después, se retird
a su imperio, hasta el séptimo cielo, desde donde ve, con alguna
indiferencia el universo que model6. Este tiene como centro
geografico localizable, a Guinea. Si creemos al Hougan (2) Pedro
H., cuando el creador llamd a la existencia los seres y las cosas,
constituyd dos categorias con ellos, la primera se extendid sobre
la tierra, Comprende las entidades del mundo sensible, a saber:
el reino animal {con el hombre), el reino vegetal v el reing mi-
neral. El seqgundo puebia el espacio libre v las profundidades de
las aguas. Los tres reinos: animal, vegetal y mineral se reencuen-
tran alli abselutamente idénticosa los de la primera categoria,

excepto en que estdn en un mundo invisible al comdn de los
mortales,

{2) Sacerdote del VODQOU
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Las dos categorias tienen la misma organizacidn y se sitban
en una perspectiva reciproca. La una aparece como el relieve
inverso de [a otra.

b) El Alma: El Gran Maestro ha comunicado un dinamis-
mo a fos seres y a las cosas. Ese dinamismo se difunde a partir
de un hogar intenso, de un alma, uno de cuyos atributos es la
posibilidad de fragmentarse, conservando cada fragmento las cua-
lidades enteras del todo. Esto se afirma o se atenla seqin el
ser 0 el objeto que se beneficia. La tierra tiene un alma, la planta
tieng un alma, el hombre también,

El alma de la tierra se tiene par muy fuerte. Es invocada como
la energia por excelencia de la cual dependen la germinacion y las
cosechas. Se le rinde homenaje en Agosto por un culto de primicias
conocido con el nombre de comer Yam,

En cuanto alma, permanece sometida al tratamiento de
las otras almas, es decir, puede ser empleada para fines buenos
o malos, sufrir sortilegios y diversas peripecias.

Es absolutamente importante tener en cuenta el alma de las
plantas en ciertos casos. El de arrancar el absoluto llamado “ronte”
{mimosa padica) es edificante desde ese punto de vista. El operador
galpea el arbusto por tres veces, con una varita de madera. Le or-
dena despertar de su suefio, pero teniendo las hojas replegadas sobre
s mismas. Entonces lo arranca, deposita después dos céntimos en su
lugar pronunciando estas palabras: “Se nam rou moin payé; literal-
mente: pago por tener vuestra alma.

Los mineraies tienen un alma en verdad, mas o menos inerte,

La absorcion de sal vuelve a la vida el zombi, es decir la perso-
na muerta por procesos magicos, después de capturar su alma.
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Ademds, ciertos guijarros llamados “‘piedra l0a", estan
dotados de poderes. Toman ia forma redonda, obfonga vy son de
diferentes tamados. Tienen particularmente colores verde, gris,
el blanco con manchas sigue siendo el tipo cldsico.

Se reconocen estos guijarros segln una receta VODOU,
por la gran precipitacion de lejia sobre su pared al exponerlos al
aire. Cuando son de tamafio considerable, pueden ser utilizados
en los linderos de las habitaciones. Protegen asi esas habitaciones
de los maleficios que las almas matas les llevan,

Se interpreta el hallazgo de uno de esos guijarros como indi-
cador de una vocacion al sacerdocio.

Durante las pruebas de la iniciacion VODOU, el candidato
debe, obligatoriamente, pasar la primera noche al lado de una
piedra.

Esta piedra puede en adelante hacer parte de su altar per-
sonal y entonces se consesva en un recipiente de arcilla.

Finalmente, el sacerdote o hougan provoca a menudo Ja po-
sesion del iniciado por un espiritu VODOU tocandolo con una
de esas piedras.

El alma llamada: Angel bueno gordo, tiene poder superior en
el hambre. Se junta al angelito bueno {espiritu VODOU) para com-
pletar la personalidad espiritual. Es inteligencia, voluntad, sentimign-
tos, proteccidn. Puede segin su parecer, dejar de sostener como
sucede a menudo durante el suefio o como es obligada a hacerlo
por la fuerza de procedimientos mégicos,

Al morir un hombre, el buen angel gordo no parece afectarse.

Se va entonces, frecuentemente, al mundo invisible a jugar el papel
de protector de fa farnilia del difunto. Y tanto mds lo hace, cuanto
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aquella més lo venera. Si se le desprecia, se pierde en el alvido, se
esfumina v después desaparece. Sin embargo, el alma recién libera-
da de su sostenimiento puede ser captada por medio de ritos co-
nocidos por especialistas y ser reemplazada para multiples fines.

El alma recogida en una botella blanca sirve de talisman.
Asegura al guerrero la invisibilidad y lo hace invencible en los
combpates.

“La expedicion de almas” contra un enemigo es frecuente.
Se ordena en esos casos, a las almas gue uno conserva posiblemente
en su poder, tomar posesion de ese enemigo, de perturbar sus es-
piritus, de oscurecer su razdn,

Se puede apremiar a esas almas a sustituir el alma de una
planta, de un animal, por ejemplo: Ellas se convierten entonces
en talismanes {Baka} que traen bienestar y riqueza. Las maneras
de utilizar tales almas son numerosas y bien conocidas por los
campesinos (3).

Il.  ELPANTHEON:

El Gran Maestro, &l abandonar |a tierra por razones olvidadas
en Haiti pero recordadas por Ia tradicién de Guinea {4), ha creado
una serie de seres inmateriales a los que delegd sus poderes y cuyo
papel consiste en servir de intermediarios entre él y los humanos, Ha
conferido poderes tan amplios que uno de los heneficiarios,Ban
Bala casi ha usurpado en & Norte el titulo de dios supremo.

Estos seres inmateriales se llaman: VODQOU, angelitos buenas,
santos, zangnes, misterios v especialmente lod. De acuerdo con el
alma toman al individuc desde su concepcidn y dirigen su destino,

{(3) Barrinder, Geoffrey: La Religion en Afrique Occidentale,
Paris, Payot 1950,

(4} Cfr. Romain, J.B. Quelques Moeurs et Contumes des Paysams
Haitiens, pag. 15.
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Bajo los términos genéricos de dioses o de espiritus, se les
puede repartir sea segin los elementos de la naturaleza gue les sir-
ven de dominio, sea sequn el culto que se les rinde, sea seg(in su ori-
gen africano o haitiano.

1.} Reparticion de los espiritus segin su dominio. Se distin-
guen:

los espiritus de las aguas

los espiritus del aires

los espiritus del fuego

los espiritus de la tierra.

Espiritus de las aguas:
Dan-Bald, Juan Dantd, Fard Dantd, Erzulie Dantd, Philonise
Danto, Anaise Danto, H. Dan-Uzd, Maestra Sirena, Maméd Bukd.

Espiritus del aire;
Shango, Agomn Toner, Ayda-Ouedo.

Espiritus del fuego:
Ogou Balindié, Ogou Chatarra, o hierro, Ogou Badagris...

Espiritus de la tierra:

Legbd, Lokd, Aizen, Avre Keté, Ti Houa-Houé, Guedé Makan-
dal...

2.) Reparticion de los espiritus segdn los cultos:
Tres principales cultos forman el VODOU La Aradd, (Radd)
el Congd, el Petrd,

Espiritus Rads;

Dan-Bald, Aizan, Lokd, A-Dan-Uzo, Erzulie Fredd Dahomeny,
Agom, Legbd, Shangd.
Espiritus Cangd:

Mondongue, Biliki, Congd-Demelg.
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Espiritus Petrd:
Ti Jean Pie Fin, Jean Kitd, Erzulie Zieux rojos, Lingles Sou
Bandeja-Sangre.

3.) Reparticién segun el origen geografico:

Espiritus venidos de Africa:

Dan-Bald, Lokd, A-dan-Uzd, Ogou Balindjo,'Ogou Badagris,
Agoué Legba, Shangé, Makandal, Kitd, Mandingue, Gran-Lefio,
Madji, Marassa Guinin, Guedés.

Espiritus nacidos en Haitf:

Anaise Dantd, Philonise Dantd, Juan Dantd, Maestra Lovand,
Ogou, Dessalines, Ti Juan Fero, Ti Juan Lorenzo, Marassa criollo.

Ill. EL CLERD:

Existe un verdadero sagrado colegio al servicio de los dioses.
Comprende, del lado masculino: los Laplace, Jos abanderados, los
Hougan. Del Jado femenino: las abanderadas, las sefioritas Hounsi,
las Mambo.

La iniciacion completa culmina en el sacerdocio, es dacir que el
Voduzador llega a ser Hougan o Mambd pasando por los grados suce-
sivos llamados: a) Lava-cabeza, b) Kanso, ¢} Asén,

— El lavar-cabeza marca el final del estado “bosal”, violento,
incontrolado de Ja posesion (5) de la persona por un es-

(5) El Dr. J.C, Dorsainvil define la posesién Vodou: una siconeu-
rosis religioso-racial, hereditaria que se caracteriza por un des-
doblamiento de la personalidad, con alteracién funcional de fa

sensibilidad, de la movilidad y predominio de sintomas pitia-
ticos.
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plritu —esto gracias al agua lustral derramada sohre su
cabeza en condiciones determinadas.

— El Kansd es la prueba de fuego. El aspirante se muestra
capaz de tener en sus manos materias incandescentes sin
quemarse: sefial cierta de que atravesard las peripecias de
la vida con coraje y entereza,

— EI Ason es picadillo lleno de vértebras de culebras, gue el
iniciador hachet remite al candidato durante una ceremo-
nia como simbolo de su poder, Recuerda que todo poder
reside en definitiva en el culto oficio de los templos de
Uidah y de Adalada.

IV. CULTOS Y ALTARES:

Las diligencias magico-religiosas en e VODOU abranzan las
relaciones con innumerables espiritus especialmente can el Gran
Maestro, los lods, las almas de vivos y de difuntos. Esas diligencias
se emprenden por intermedia de un sacerdote que hace una “crisis
de posesién’ en quien se encarna entonces un espiritu VODOU o
por el fiel mismo si conoce las recetas.

Segin el Dr. Price Mars, es un estado mistico caracterizado
por el delirio de la posesion teomaniaca y el desdoblamiento
de la personalidad. Determina actos automéiticos y va acom-
panada con perturbaciones de la cenestesia,

El D¢, Luis Maximiliano la considera como un fendmeno ner-
vioso de orden sugestivo que se realiza de una manera muy fa-
¢il para una categoria de individuos preparados con anteriori-
dad en cuanto al contenido de la erisis v en cuanto al arranque
o desconexidn de la erisis con relacién al ambiente,

El Dr. Luis Mars se basa en €l cardcter disociativo, inconstan-
te de la posesion voduesca. El ve ahi, también no un estado
mental patologico sino un proceso, un mecanismo mental
destinado a integrarse funcionalmente en un complejo socio-
cultural.
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Ellas se cancretizan en tres ritos principales: el rito Rada, el
rito Congd, el rito Petro.

Ef rito Radd recubre los llamados ritos de Guinea, Pasa por
representar la parte pura de la religion VODOU, en lo que tiende
esencialmente hacia el bien.

El rito Congd reung los espiritus sedientos de sangre, que exi-
gen constantemente sacrificios y amenazan con las peores cala-
midades.

El rito Petrd se reconoce en el uso del cerdo como animal de
sacrificio v en las caracteristicas mégicas de esos sacrificios. Por el
Petrg, el VODOU llega a la magia. Porque e} sacerdote indiferen-
temente, sirve a Ya vez a los dioses de la mano derecha v a los de la
mano izgquierda, constrifiendo de esta manera a estos a cumplir sus
votos.

Esos ritos se ejecutan sobre tres altares diferentes: el altar
personal, &l altar familiar y el altar colectivo.

El altar personal se llama oratorio o rogatorio. Parece a menu-
do un tridngulo en madera de encina o de caoba, aplicado al rincon
de un muro del recinto. Resguarda las fuerzas espirituales de la per-
sona: el angelito bueno en general y temporalmente el angel
bueno gordo.

El altar familiar se llama Houmfé Se compone clésicamente
de un cuerpo de edificio de dos piezas comunicadas, precedidas
por un peristilo. Es por excelencia, el lugar de concentracién de
potencial de vida de toda la familia.

La presencia, alld, de objetos sagrados y las ceremonias sa-

crificiales periadicas que ahi se desarrollan, estdn destinadas a con-
servar y a aumentar ese potencial. La madre lleva alld su hijo des-
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de los primeros vagidos, el joven va alld a pedir consejos a los dioses
antes de contraer matrimonio. El adulto agobiado por los afanes
de la lucha cotidiana, sin ayudas, viene aqui a buscar un suplemen-
to de fuerza.

El altar colectivo agrupa santuarios, ungs, centros de entre-
namiento a la vida ascética (Dereal, Nan Donnau, Nan-Campeche) y
los otros, altares al aire libre {bordo de mar de Limonada, salto de
aqua). Los primeros pralongan el Houmfd familiar, los sequndos cons-
tituyen lugares de peregrinacion.

V. SIMBOLISMO:

Con ocasion de los ritos la exhibicidn de objetos sagrados, co-
mo muchas manifestaciones verbales o de gestos, da testimonio del
simbalismo profundo en el VODOU,

a} Simbolismo del poste-mitén:

Bien clavado en el suelo, este poste de madera dura se eleva
hasta lo mas alto del peristilo. Esta recubierto a veces por un zbcalo
de mamposteria. Puede no figurar materialmente pero se le repre-
senta siempre por el pensamiento. El oficiante permanece cerca de
¢l para dirigir la ceremonia: el iniciado a quien la crisis aprieta esta
como polarizado y viene a arrodillarse ahi; solo el profano perma-
nece alejado porgue no posee la gracia suficiente para penetrar en
el dominio sagrado. Todos parecen, sin embargo, conscientes de
su simbolismo. Lo consideran colocado no solo en el centro del
peristilo sino en el centro del mundo, Lo consideran como una escala
cuya cima toca el cielo y cuya base toca las aguas subterréneas:
supuesto el cielo sobre una montafia llamada la Villa campestre vy las
aguas subterraneas en las profundidades de la tierra.

Tanto en el curso de una ceremonia coma fuera de ella, los

noseidos viven ese simbolismo, lo actualizan; los simples fieles
participan allf.
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Las ofrendas s6 amontonan al pie del poste, y a través de su
eje llegan a sus destinatarios.

En una regién, y aln en un patio muy amgplio, pueden estar
varios postes-mitan: su pluralidad no estorba. Representan todos el
eje sagrado, el eje del mundo constru ido sobre el mundo ritual.

b) Simbalismo de Vevé:

Vevé: cierto dibujo ejecutado sobre el suelo del peristilo, du-
rante una ceremonia, por medio de un polvo de naturaleza y de
colores variados.

Algunos interpretan ese dibujo, Gnicamente como un blason
individual porgue, tenido en cuenta todo, cada gran dios posee uno
que le #s especifico.

Otros ven en & una repreduccion de formas astrales: estrellas,
planetas. En ambos casos se desprecia un papel primordial de ese dia-
grama que pretende figurar también la universalidad de los espiritus
en el espacio delimitado por e sacerdote en ausencia del poste-mi-
tan.

¢) Simbolismo del No. 3

Su _empieo parece una evocacion de los tres principales cultos
que forman el sopore de Ja religion VODOU, a saber: los cultps
Rada, Congd y Petrd. Ejemplos en los que figura:

La iniciacion completa supone tres cosas: una estadia bajo
fas aguas, la encarnacion de un nimero X de espiritus, la recepcion

de un nombre esotérico.

El angelito bueno habita tres dominios diferentes: bajo las
aguas, en una villa campestre y en Guinea.
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Para invitarlo a venir sobre la tierra, s& debe acompariar el
enunciado con |a divisa 6 que le es especifica, de tres nifios.

vl. MORAL:

Se deduce un conjunto de reglas que tienden a preservar tanto
al individuo como al grupo familiar en sus bienes espirituales y ma-
teriales.

— Prohibicién de atentar contra la vida de otro {rito Radd)

— Prohibicidn de beber ciertas bebidas, principalmente el café
sin regar por tierra parte del contenido de su recipiente por
la intencidn de los muertos {todos los ritos).

— Prohibicidn de comer el igmén, antes de ofrecer la primicia
a los dioses. De lo contrario el suelo no se revitalizard mas,
ni la produccion abundante, el afio entrante, {todos tos
ritos}.

Santuario de Villa Felicidad, de Limonada, de Deréal.

E! angelito bueno deja el cuerpo para hacer largos viajes, sabre
todo par Guinea, Pero basta recitar la diviss apropiada para que vug|-
va sobre el campo a encarnarse en su soporte pasando por la sede de
las fontanelas, las articulaciones de los miembros superiores, los rifio-
nes o las plantas de ‘os pies. Puede abandonar definitivamente el

cuerpo 0 ser reemplazado por otro lod sin perjuicio para la perso-
na.

En general, la salida definitiva del angelito bueno sigue a la
del alma. Entre tanto, el angelito bueno continGa viviendo con Ja vic-
tima que a muerte ha golpeado. Sin ser contrariado en nada por esa
situacion, espera la ceremonia llamada de la "Degradacion” en el
Norte v de la “Desunién” en el Gecidents,
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Este rito funerario e practica generalmente antes del entie-
tro, para rendir al difunto el Oltimo homenaje de la congregacion
y permitir al espiritu adoptar otro miembro de la familia.

Este esquema tedrico puede ser falsificado. El angelito bueno,
que no ha escogido el reemplazo del difunto, tiene la facultad de
retirarse a tres lugares:

Bajo las aguas
En la Villa Campestre
En Guinea.

Bajo las aguas:

Es un conjunto de pueblitos que se extienden hasta perderse
de vista y presentar, por lugar, un reflujo invertido de pueblitos te-
rrestres. Hay una masa liquida espesa. Con un nimero prodigioso de
fuentes, hijos de agua corriente, charcos.

Los habitantes emplean su tiempo en muchas actividades:
agricubtura, caza, pesca, forja, cerdmica, pastoreq entre otras. Reina
alli una disciplina estricta v el respeto de la jerarquia. Los jefes cas-
tigan las infracciones con una extrema severidad.

A menudo, para escapar a los castigos la mayoria de los habi-
tantes prefieren Jlevar su existencia a la superficie terrestre.

Villa Campestre:

Esta Villa mitica se levanta en la cima de una montana de
Port-de-Paix; en el Departamento de! Noroeste sobre la habitacion
llamada “‘La Verdura”. Fue fundada par miembros de! alto clero
africano, cusnda desembarcaron en Santo Domingo a principios
del Siglo XVII. Constituye un “campo” de reunion de dioses afni-
y locales, un vasto santuaric donde todo VODOU {lod), sea cual
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fuere el ritc a que pertenezca, puede siempre encontrar un altar y
recibir Jos homenajes de los fieles.

Guinea:

La Guinea simboliza a la Africa negra en su totalidad, La geo-
metria sagrada la coloca, a lado y lado de la proyeccién del gje
cielo-tierra: siendo el cielo Ja Villa Campestreyla tierra, las aguas
subterraneas.

CONCLUSION:

De nuestro andlisis se deduce gue el VODOU reune Jas carac-
teristicas generales de una religion; de una religion sincretista,
mejor, arcaica, primitiva, comprometida profundamente en la
supersticidn y la magia por algunos de sus rites fundamentales.

Sin embargo, existiendo en Haiti desde el primer cuarto
de siglo XVII, atestigua por su resistencia al esfuerzo misionero
cristiano, que responde a una funcidn social en la cual no es aun
reemplazada eficazmente.

La primera tarea del reformador y de una pastoral integrada,
parece ser, en esas condiciones, conocer bien esa funcidn social
que desempefia el VQDOU...
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LOS AFRO-BRASILENQS Y LA UMBANDA

Fr. BOAVENTURA KLOPPENBURG, OFM
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Siento el deber de comenzar con una sencilla confesion. Se me
ha pedido habiar de los afro-brasilefios v mds en particular sobre un
tipo de sincretismo religioso ya muy conocido como “Umbanda’.
En 1961 publiqué un libro titulado A Umbanda no Brasii, Era un
estudio hecho y escrito antes del Concilio Vaticano (| v tenis co-
mo declarada intencidn pastoral la de servir de "orientacion para
los catdhicos” (asi era el subtitulo) en un contexto en el cual muchos
se decian catdlicos v a la vez se dedicaban a las prdcticas de fa Um-
banda (fenémeno gue no solo no ha cambiado sino que se ha agra-
yado). Era un sincretismo que me parec(a inaceptable desde el pun-
to de vista de una vida auténticamente cristiana. Ante semejante
confusién religiosa tomé entonces una actitud pastoral del tipo
apalogético o de defensa de la fe, cosa, ademads, comun y carrien-
te en aguellos afins. Después del Concilio, en 1968, con ocasidn del
Primer Encuentro Continental de Misiones en América Latina
{(en Melgar, Colombia), presenté el “Ensayo de una nueva pasi-
cidn pastoral frente a la Umbanda” {publicado en las pp. 243-
264 de Antropologia y Evangelizacién, del CELAM, Bogotd,
1969}, Como desde 1972 estoy ausente de mi pais, no me ha sido
posible acomparfiar de cerca los estudios hechos postenormente o,
si es que las hay, {as orientaciones pastorales dadas por los respon-
sables de la vida auténticamente cristiana a los veinte a treinta mi-
llones (como dicen) de umbandistas brasileros. Pero tampoco estuve
talmente indiferente a lo que, en estos dlimos ocho afios, se
escribio e tizo en este campo. Mi impresion es que no hubo nove-
dades rmayores ni en las investigaciones, ni en las orientaciones
pastorales.

. LOSNEGROS EN BRASIL

El tréfico de esclavos, en Brasil, comenzo por los afios 1530.
Sequn las fnformaciones del Bienaventurado José de Anchieta, en
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1687, sobre los 57.000 habitantes del Brasil, ya habfa entonces
14000 negros. Este vergonzoss comercio continud  intensamen-
te en los siglos XVII y XVIII y sblo se termind con la ley del
491850, Con el fin de borrar una mancha tan fea en nuestra
historia, un Decreto del ministro Rui Barbosa, en 1890, mandd
destruir todos Yos documentos relacionado con la esclavitud. Por
pste motivo es ahora muy dificil tener un nimero mas o Menos
preciso sobre el total de los negros entrados en Brasil. Hay algunas
indicaciones: en 1798, sobre una poblacién total de 3.260.000
de habitantes, habfa 406000 negros libres y 1.682.000 esclavos,
de los cuales 221000 pardos v 1.361.000 negros. Segin una es-
tadistica oficial de 1817-1818 el numero total de habitantes era
de 3817.000, con 585.000 pardos y negros libres y 1.930.000
esclavos, de los cuales 202.000 pardos y 1.728.000 negros. Las re-
giones con mayor nimero de esclavos eran los Estados de Minas
Gerais, Rio de Janeiro, Sao Paula, Bahia, Pernambuco y Maranhao.
Seglin una estadistica del Ministerio de Negocios de Agricultura,
Comercio y Obras Pblicas (Prensa Oficial, 1888) de esclavos matri-
culados, sobre un total de 723.419 esclavos negros vy 18.946 libe-
rados, hubo una distribucion: Minas Gerais: 191.952 esclavos vy
4.121 liberados: Rio de Janeiro: 162421 esclavos y 9.496 libres;
Sao Paulo: 107.329 esclavos y 2.553 libres; Bahia: 76.838 esclavos
y 1.001 libres; Pernambuco: 41.122 esclavos y 259 libres; ; Alagoas:
15269 esclavos y 202 libres, Pard: 10,535 esclavos y 26 libres. Los
otros Estados ¢ Provincias presentaban niimeros inferiores a 10.000
El Ceard (pcbre) solo tenia 108 esclavos. Para una evaluacion més
exacta del ndmero total de negros llevados al Brasil, hay algunos
ensayos dignos de atencion: Boberto Simonsen, Historia Econdmi-
ca do Brasil, 1500 - 1888, tomo i, pp. 201-205, basado en célculos
de tipo econdmico, concluye que &l total de negros importados
como esclavos fue de 3.300.000. A. de E. Taunay, Subsidios para
a Historia do Trafico Africano no Brasil, pp. 304-305, basado en
cdlculos de tipo historico, llega a 3.600.000. Son totalmente fan-
tasticas las afirmaciones que hablan de 15 a 18 millones de negros
importados como esclavos.
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Actualmente se calcula que hay mds o menas 12 millones de
negros en Brasil v unos 30 millones de mestizos def tipo mulato.

Los centros principales de mercados de esclavos eran: Bahia,
con redistribucion para Sergipe; Rio de Janeiro, con distribucion
para Sao Paulo, Minas Gerais, v Goids; Recife, con irradiacion pa-
ra Alagoas v Paraiba; v Sao Luis do Maranhao, con ifradiacion para
el Estado del Par,

Los negros llevados como esclavos al Brasil eran de dos tipos:
los sudaneses v los bantdes. Estos vinieron del Congo, de Angola,
de Mozambique y del Quelimane y fueron llevados preferente-
mente para los mercados de Pernambuco {y Alagoas), Rio de Ja-
neiro {y Minas Gerais, Sac Paulo), Sao Luis de Maranhao {y Pard),
Los sudaneses vinieron de Dahomey, Nigeria y Sudan, predominan-
do los vorubas o nagoes, llevados preferentemente al puerto de
Salvador, Estado de Bahia, sobre todo en los fines del siglo XV1II
v cornienzos del siglo X1X.

De modo general la cultura de los sudaneses era superior a la
de los banties e influyd profundamente sobre otras. Pero jamas
tuvimos, en Brasil, culturas africanas puras. Oesde el comienzo
ellas se presentan muy mezcladas, no solamente entre si, sino tam-
bién con las culturas no africanas, la indigena y la porfuguesa.

Prafundamente religioso por su cultura original, el africa-
no, asi como fue llevado a la fuerza al Brasil, fue también “cris-
tianizado”, sin una suficiente previa evangelizacion. Las Consti-
tuciones Primeras del Arzobispo de Bahia, propuesias v acepta-
das por el Sinodo de 1707 y posteriormente adoptadas por los
Obispos de toda la nacidn, manifiestan ya en sus primeros capi-
tulos una gran preocupacion por la formacion religiosa y cris-
tiana de los esclavos. Imponen a los sefiores la obligacion de
ensefiar o hacer ensefiar la Doctrina Cristiana a sus esclavos.
En el Titulo lll, n. 8, determinan:
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“Y por que los esclavos del Brasil son los més necesitados
de la Doctrina Cristiana, siendo tantas las naciones y diver-
sidades de lenguas, que pasan del gentilismo a este Estado, de-
bemos buscarles todos los medios, para que sean instruidos
en la Fe, hablindoles en sus idiomas, 0 en el nuestro, cuan-
do eflos ya lo puedan entender. Y no hay medio mas prove-
choso que e de una instruccion adaptada a su rudeza de en-
tender y manera bdrbara de hablar. Por o tanto serdn obli-
gados los Pérrocos a mandar hacer copia {si no basrare:q fas
que mandamas imprimir) de la forma breve del Catecismo,
gue va en el Titulo 33, para que sean repartidas en las casas
de los feligreses, con el fin de que instruyan a sus gsclavos en
los misterios de fa Fe y Doctrina Cristiana, por la forma de la
mencionada instruccion, y para que se confiesen y comulguen
cristianamente se examinaran sebre sus preguntas y respues-
tas; y mds ficilmente que estudiando de memotria el Credo; y
otras que han de aprender fos que son de mds capacidad”.,

Después, en el titulo X1V, an. 50-57, hablan del Bautismao de
los esclavos, insistiendo con mucha solicitud en que sean antes bien
instruidos. Pero esta in<truccion no siempre es facil, El n. 55 habla
con mucho realismo-

“Sin embargo, pargue la experiencia nos ha mostrado que én-
tre los muchos esclaves, que hay en este Arzobispado, son
muchos de ellos tan ignarantes y rudos que, poniendo sus sg-
fores la diligencia posible para enseiiarles, cada vez parece que
saben menos, compadeciéndonos de su rusticidad y miseria,
damos licencia a los Parrocos v Curas para que, consténdoles
la diligencia de los sefiores en enseiar, y la rudeza de los escla-
vos en aprender, de manera gue se entienda que, aunque fes en-
sefien més, no podrén aprender mas, les puedan administrar los
Sacramentoas”.
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Sin embargo, en el n. 57, se insiste en que el Bautismo debe
ser recibido lbrements:

Y en lo que respecta a los esclavos, que vinieron de Guinea,
Angola, Costa de Mina o cualquier otra parte, con més de siete aifos
de edad, ayngue no pasen de doce, declaramos que no pueden ser
bautizados sin dar para efle su consentimiento, salvo el caso en que
fugren tan brutos, gue conste no tuvieren entendimiento, ni uso de
razin, porgue no costando eso, la edad de siete afios en adelante
ofrece de por si la presuncion de gue guien Hega a ella tiene juicio”,

En los nn, 579-684 sigue el Catecismo especial, con este ti-
tulo: “Breve Instrugao dos Misterios da Fé acomodada ao mado de
falar dos escravos do Brasil, para serem catequizados por ela”.

Aunque en Brasil las tradiciones africanas no se hayan con-
servado en su estado purc u original, hubo sin embarge factores
histdricos y socioltgicos que influyeron en la conservacion de ele-
mentos de la tradicién y cultura africanas. Bl Profesor Roger Bas-
tide {fallecido en 1974), gue estuvo en Brasil en 1938 a 1955, de-
dicado sobre todo al estudio de temas afro-brasileros, resumio lo
mejor de sus investigaciones en Les Religions Africaines au Brésil
{Presses Universitaires, Paris, 1960, con 578 paginas). Sin dedicar
un capitulo especial al estudio de los motivos de la conservacidn
de las tradiciones africanas en Brasil, Bastide nos ofrece, sin em-
bargo, razones dispersas por el libro. Podriamos resumirlas en los
puntos siguientes:

1. La insuficiente catequizacidn o instruccion religiosa de
los esclavas. El alma del africano, en las condiciones en que estaba,
tenia que permanecer animista o fetichista. El Cristianismo no pasa-
ba de ser una fachada. Las religiones originales de los africanos tie-
nen rafces profundas, con repercusiones constantes en la vida, en
el pensamientn, en el vocabulario, en las costumbres y en las
relaciones sociales. Sdlo poco a peco, con un trabajp sistemético
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de educacion y formacidn, &) animista del tipo africano puede
ser llevado a una auténtica vida cristiana. Pero el Catolicismo por-
tugués y popular, tal como lo encontrd el africano en Brasil, con
una exagerada devocidn a los Santos, representados en estatuas
¢ imagenss, casi enteramente exteriorizado, poco sacramental y
consciente, muy adherido ademas a usos y practicas supersticiosas,
mezclando amuletos y talismanes con medallas, reliquias y sa-
cramentales, con preocupaciones preferentemente terrenas y
materiales (de salud, de fortuna, de amor; no de virtud, de
unién con Dios por la gracia santificante alimentada por la Eu-
caristia, en espiritu de adoracién y alabanza a la Santisima Tri-
nidad), este Catolicismo popular, que todavia hoy predomina,
no es, en verdad un auténtico Cristianismo y se acerca mas al
mismo  Fetichismo africano. A 6l nuestro esclavo tratd de
integrarse; y en € se sintid relativamente bien: le era suficien-
ta cambiar el fetiche exterior, pero no la mentalidad interior.
Y los Santos de la Iglesia se transfasmaron en Fetiches africa-
nos.

2. Owro punto de apoyo para las tradiciones africanas fueron
las Cofradias para los negros {de S. Benito, el negro, de Nuestra
Sefiora del Rosaric) creadas por la Iglesia. Roger Bastide insiste
varias veces en este factor. Constata él: "Doquiera que existan las
Cofradias de los Negros, allé subsitid fambien la religion africa-
na..; y estas religiones desaparecieron donde la lglesia prohibid
a las Cofradfas las reuniones fuera de la iglesia, después de la mi-
sa, para danzar” {p. 74). Y afiade: "Cuantas veces hemos obser-
vado, en el Nordeste, que estas Fraternidades de Negros son com-
puestas absolutamente por las mismas personas que frecuentan los
Candomblés, ocupando alli idénticos cargos jerérquicos de importan-
cia” (p. 75). En el tiempo de la esclavitud estas Cofradias eran de he-
cho el principal y casi el Unico punto de encuentro libre de los afri-
canos. Era entonces con ocasion de estos encuentros cuando revivian
fas costumbres antiguas v las conservaban.
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3. £l cardcter supersticioso de los primeros inmigrantes portu-
gueses, la insequridad de los trdpicos para un hombre europeo, la
ausencia de médicos v de medicina cientifica en aquella época v, al
mismo tiempo, la “competencia” del hechicerc y mago africano en
cuestiones de medicina (magia curativa 0 medicinal}, todo eso tuvo
como consecuencia que los blancos recurriesen a los negros, ponien-
do a sus hechiceros en posicidn destacada. Se ha llegado inclusc a
una especie de reconocimiento oficial del curanderismo africano
por parte de la metropoli, como en el caso del rey Juan VI, que
concedié una pension al soldado Antonio Rodriguez por haber cu-
rada con la ayuda de ciertas palabras poaderosas...

4. Muchas veces los esclaves vendidos an Brasil eran priasione-
ros de guerra en las peleas entre las tribuas africanas: no pocas veces
eran precisamente los mismaos jefes (“umbandas”) de la tribu venci-
da y que eran entonces remitidos, vivos y preparados, a las haciendas
del Brasil. De este modo entraron relativamente numerosos “umban-
das” o jefes fetichistas, que continuaron en Brasil, en la medida en
que el nuevo ambiente lo permitia, sus funcianes “sacerdotales” y
mégicas.Principalmente en las grandes propiedades (sobre todo de
azicar en el Nordeste), con centenares de esclavos, habia mas faci-
lidad de union y contacto y, por ende, de conservacidn de las tradi-
ciones antiguas. Lo mismo puede afirmarse de los esciavos que traba-
jan en las ciudades: llegaban a formar grupos étnicos (de la misma
“nacidn’”}. No debemos clvidar tampoco [a actividad de 1os negros
liberados {y que no eran pocos}, mantenedores de las tradiciones
promoviendo reuniones en sus casas. Mds gificil, bajo este aspecto,
era la situacion de |os esclavos que trabajan en las pequefias propie-
dades o en las estancias de los ganaderos, pues eran relativamente
pocos y por eso faciimente asimilados por el ambiente, perdiendo
las tradiciones africanas. También los esclaves que trabajan en las
minas, sujetos 3 un frabajo duro e incesante, no tenian ni el tiempo
ni |3 ocasidén de los eselavos de las haciendas para reunirse a culti-
var sus propias tradiciones.
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5. El contacto directo y a proposita con Africa, con el fin de
mantener o seavivar fas tradiciones antiguas, contribuyd también
a la conservacion, en Brasil, de las religiones africanas. No hay to-
davia sobre eso un estudio sistematico. Pero hay ejemplos: el Can-
dombié de Engenho Velho (Bahia) fue fundado por lyd Nasso;
su madre era esclava en Bahfa pero cuando fue liberada, volvid al
Africa (Nigeria), en donde ejerci6 el ““sacerdocio” y en donde nacid
el hijo fyd Nassd, que vino entonces, libremente, al Estado de Bahia,
en compaiifa de un “wassa” (“sacerdote”’} mds, para fundar el can-
domblé de Engenho Velho, Marcelina, su hija espiritual, vino tam-
bién libremente de Africa, a donde después volvié, permaneciendo
alld durante siete afios con el fin de iniciarse mejor en los secretos
del culto, retornando entonces a Bahia para sustituir a lyd Nasso en
fa direccidon suprema de Engenho Velho, Asimismo Martiniano de
Bonfim, en su tiempo el mds famoso "habalag" (jefe} de Bahia,
estuvo en Africa para “purificar” el Opé Afonjd y otras “terreiros”
del Estado. Y hay otros ejemplos.

Las tradiciones africana asi conservadas en Brasil tuvieron
poco & poco también sus organizaciones propias. Asi surgio lo gue
ahora lo llaman “cultos afro-brasilefios”. Estaban mds o menos bien
organizados entre s/ Paro con muchas diferencias, segip la influen-
cia mayor ¢ menar de elementos africanos sudaneses o bantles, mez-
clados con otros recibidos del blanco portugués o del indigena bra-
silero. Por eso los cultos afro-brasilefios san sincretistas, pero ante-
riores af actual movimiento conocide como “Umbanda”, que es rela-
tivamente reciente, también sincretista, mas de blancos que de ne-
gros. Desde 1940 muchos de estos cultos afro-brasilefios fueron
fuertemente influenciados por el movimiento umbandista. Algunos
incluso perdieron su identidad en la Umbands. Otros, principalmen-
te los de origen sudanés, como el “'Candomblé”, tratan de conser-
var celosamente su identidad rechazando la influencia umbandista.

Los cultos afro-brasilefios tienen nombres {y naturaleza) dis-
tintos:

Macumba era {y es) el nombre més usado por 1os cultos de ori-
gen bantd en los Estados de Rio de Janeiro, Espiritu Santo v S, Pau-
lo. A veces sus locales de culto son denominados también “Quim
banda”, cuando, seglin piensa la gente, practican la magia negra o la
hechiceria. Par eso es bastante comin identificar “macumba’ con

hechiceria y “macumbeiro” con hechicero. Pero no se puede gene-
ralizar.

Batugue es el nombre usado para los mismos cultos banties
en ol Estado del Rio Grande del Sur. El “batuqusiro’ también seria
hechicero....

Xangé dicen en los Estados de Pernambuco, Paraiba y Sergipe.
Aunque “Xang6" sea una divinidad {u “‘orixa”) de origen sudanés,
su culto tiene sin embargo las caracteristicas de Jos bantdes,

Nagé o Casa de Mina es la designacidn usada en el Estado de
Maranhao. Es también predominantemente bantd. También Vodou,

Candomblé se dice en el Estado de Bahia y designa los cultos
sudaneses, los mas “africanos” del Brasil. Ya los hay también, como
moda, en muchos otros Estados.

Pajelanza (de “paje” el dirigente del culto indigena brasilerg)

es el nombre dado a Jos cultos afro-indigenas en los Estados de Ama-
z0nas y Para,

Catimbo es lo mas usado en el Nordeste brasilero. Pero la
practica del “Catimbé" tiene pocos elementos de origen africa-
no: el 80o/o es de la mds pura brujeria europea. E( Partugal
del siglo XVI, en vez de quemar a los brujos, como lo hacian
catolicos y protestantes en Alemania y anglicanos en Inglaterra,
los exportaban vivos al Brasil, principalmente al Nordeste.
Su herencia més viva estd en el “'catimb6”. .
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. UMBANDA

Lo que actualmente en Brasil se llama “Umbanda’ es
un movimiento religioso tipicamente sincretista, con elemen-
tos tomados:

— del espiritu kardecista, de importacion francesa {viene
de Allan Kardec, 1804 - 1869, ! “codificador” del Es-
piritismo, que comenzd su propaganda en Brasil en 1865y
se caracteriza por la doctrina de la reencarnacion y |a préc-
tica de la evecacibn de los espiritus 0 almas de los falle-
cidos);

de los cu'tos afro-brasilefios;

de las religiones ind fgenas originales del Brasil;

de los movimientos ocultistas {Teosofia, Rosacruz, Cir-
culo Esotérico de la Comunidn del Pensamiento),

— de la brujerfa europea, tipo “Libro de San Cipriano™; y
— del Catolicismo popular portugugs.

|

1

Aunque tenga mucha afinidad con los diversos cultos
afro-brasilefios, principalmente en su ritualismo, musica y danzas,
no me atreveria a considerar la Umbanda como un culto afro-
brasilefio més, ni mucho menos, como una especie de suma de
todos ellos. La Umbanda es sobre tedo un movimiento espiritista,
perc a la vez sincretista, que asimilz sin ninguna preocupacion
por la coherencia o la !dgica interna fodo lo gue en las otras
religiones encuentra como popular o capaz de atraer las masas popu-
lares. Es un populismo religioso sin escripulos. Por ser sincretis-
ta €5 a la vez extraordinariamente diversificado, segin el gusto
del dirigente o de los pasticipantes. Es el reino de la reatividad
sin Yimites:

Como movimiento espiritista nacid en Ya década de 1930 en

la ciudad de Niterdi, entonces capital del Estado de Rio de Janei-
ro, por influencia de un Capitdn del Ejército llamado José Pessos,
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que venia del Espiritismo kardecista. Tuvo inmediatamente una
extraordinaria aceptacién popular en el entonces Distrito Federal Gua-
nahara {la actual ciudad de Rio de Janeiro) v en los Estados de Rio de
Jangiro, Minas Gerais, Sao Paulo, Ric Grande do Sul, Pernambu-
co, etc. Y tuvo un primer Congreso nacional en 1941, con la fi-
nalidad de uniformizar su ritual y doctrina, sin conseguirlo ni
gntonces, ni hasta hoy.

“Terrgiro” era el nomhre mas comin, ya usado por diver-
sos cultos afro-brasileros, para designar el lugar del culto y en
este sentido es ahora usado también por ja Umhanda. Pero co-
mo tales locales se multiplicaban extraordinariamenie, comenza-
ron a buscar sindnimos. Y de este modo surgieron ‘‘tiendas”,
“cabafias”, “centros”, “chozas”, “ranchos”, ''casas”, ‘"templos”,
“iglesias”, “nlclens”, "gremios”, “congregaciones”, “'socieda-
des”, “hermandades”, “fraternidades”, “legiones”, "uniones”
tedos cualificados generalmente con el adjetivo “umbandista”
0 "espiritista”, o los dos juntos. Al adjetivo se afiade todavia
el nombre del “guia”, “patrono” o "protector” del local de culto.
Asi tenemaos, por ejemplo, la Tenda Umbandista Pai José de Cam-
binda, o el Terreiro Espirita Caboclo Tatana Ogum da Lua, o el
Terreiro  Espivitu Umbandista Santa Elisabeth, o incluso algo
como la Sociedad Cultura Psiquica de Umbanda Cacique Tucurum,

Es imposible hablar unfvocamente de los Terreiros de Um-
banda. Podemos vivir con un Terreiro, hablar con todos sus miem
bros, conocer hien su organizacidn interna, su ritual, sus canticos y
oraciones, sus doctrinas y modos de vivir, pero entonces solamen-
te conocemnos este Terreiro, no la Umbanda, ya que ésta difiere
de Terreiro a Terreiro. Seria, sin embargo, positle hablar de cier-
tas tendencias principales y de aigunos elementos comunes.

Para calificar lo que aqui denomino “tendencias”, voy a recu-
rrir principalmente a la fuente que me parece ser la mas segura y
limpia: los mismos Estatutos oficiales de cada entidad umbandista,
principalmente en el articulo gue describe los fines u objetivos de
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la organizacidn. Tengo en mi archivo mas de dos mil Estatutos di-
ferentes mandados publicar en el Digrie Oficinal del Gobierno bra-
silefio y, por lo tanto, reconacidos por las autoridades pdblicas. Su
estudio y andlisis revela las siguientes tendencias;

1} Terreiros con tendencias indefinidas o poco claras, o muy
genéricas. L.os subdivido en tres grupos:

a) Un buen numero que, en sus Estatutos, declara solamente
querer “Espiritismo™ sin otra explicacién. Ejemplos: la Tenda de
Umbanda Sete QOrixés, de S. Paulo, quiere, sequn sus Estatutos, "di-
vulgar el Espiritismo”’; la Sociedad Espiritualista de Umbanda, de
Rio de Janeiro, resolvié “purificar, propagar y defender la Doctri-
na Espiritista, ampliamente difundida, pero muy ma! estudiada...”
{pero tampoco revela qué es lo que entiende por un “Espisitismo
purificado’"); Ja Tenda de Umbanda Pai José Antonio de Nagé quie-
re el “estudio completo de la Ciencia Espiritista y de sus fen6me-
nos”; ya la Tenda Filho de Mde Oxum se declara "“destinada a los
estudios psiguicos™.

b} Otros afiaden que quieren un “Espiritisma de Umbanda”,
Ejemplos: el Centro Espirita de Umbanda Pai Damido, de Sao Paulo,
desea, siempre segin sus Estatutos, “propagar y defundir la religidn
gspiritista de Umbanda vy relizar investigaciones cientificas™; un
grupo de Terreiros de S. Paulo {como la Tenda Espirita Nossa
Senhara Aparecida, la de los Filhos de Estrela d'Alva v otros)
declara tener como objetive: “el estudio tedrico y practico del
Espiritismo en el marco de la religién de Umbanda, desde el pun-
to de vista doctrinario”; pero los de la Cabana Espirita Pai Tingd
de Armanda, de S. Pauvlo, dicen “obedecer al ritual de Umbanda
en sus modalidades mas progresistas v elevadas’; la Uniao Espi-
rita Santo Amaro Nossa Senhora de Guia quiere “el Espiritismo
en todas sus esencias, bajo la doctrina de la Linea de Umbanda™;
el Templo Espiritual de Ogum Timbiri tomd para si la “difusion
de las ensefianzas espiritistas en todas las modalidades, principal-
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mente en el ritual de le Ley de Umbanda y todas sus formas
de rituales”; la  Uniac Espiritu Santista, de Santos, prescribe
para sus miembros el “estudio y la propaganda del Espiritismo
en todas sus facciones y de acuerdo con sus rituales”; otro gran
nimero de Terreiros, Tendas y Centros es mas sencillo en sus for-
mulaciones: quieren simplemente el Espiritismo de Umbanda™,
“la doctrina espiritista umbandista”, “el culto del Espiritismo v
de ls Ley de Umbanda”, “la caridad y la dactrina espiritista se-
gin los rituales de la Ley de Umbanda”, etc. Pero el Estadio Cos-
me e Damido, de Rio de Janeiro, quiere el estudio del “Espi-
ritismo bajo el ritual de mesa v de Umbanda austral”.

¢} Hay también organizaciones que afiaden un tercer
elemento vago e indefinido: quieren el Espiritismo, la Umban-
da "y otras”. Ejemplo: la Tenda Espirita e Beneficente Sants
Luzia, de S. Paulo, declara querer “‘promover sesiones de estu-
dios tedrico y préctico de la Doctrina Espiritista, segin la Ley
de Umbanda v otras subsidiarias”; asi también la Tenda Espirita
Vove Joana de Aruanda, que quiere la “practica del Espiritis-
me Umbandista v demés obras subsidiarias, bajo sus moltiples
aspectos”; la Igreja Espiritual Cristd, también de S. Paulo, va
se define algo mejor: quiere “la propagacién del Espiritismo, como
estudio cientifico v filosofico de las varias modalidades, como
sean: Kardecismo, Umbandismo y Ocultismo™.

2) Terreiros con tendencias africanistas, También en este
grupo es necesario distinguir varias modalidades:

a) Gran nimero de Terreiros declara simplemente, en sus
Estatutos, querer:

* “practicar y difundir la Doctrina afro-brasilera’,

“difundir la doctrina religiosa afro-brasilera”,

“difundir la doctrina espinta umbandista afro-brasilera”
“practicar la doctrina espirita afro-brasilera umbandista”,

*
*

*
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* “difundir los cultos afro-brasileros enmarcados en los ritua-
les del Espiritismo de Umbanda”,

* *difundir el ritual afro-brasilero”,

* “practicar el bien segan el rito afro-brasilero™.

b) Otros son més esplicitos. Ejemplos: La Sociedade de Cul-
10 Africano Nossa Senhora de Conceicdo (Carpina, Pernambuco},
proclama en sus Estatutos: “Se destina a practicar, segun el rito
africano, el culto a los Dioses del Pantedn, mantenido por los des-
cendientes de las primitivas naciones importadas en esta parie
del Brasil””. La Cabana Espirita Nossa Senhora da Guia resolvid
“difundir y practicar la doctrina espirita umbandista afro-brasilera
de varias Naciones, como sea Angola, Congo, Nagé, Géne Tiexa,
Bengala, Guimes”. La Confederacidn Espiritista Umbandista
declara &n su obra fundamental titulada Doutrina e Ritual de Um-
banda {Rio 1951), p. 152: “Para cumplir una orden de Xangod-Agaj
se fundé la Confederacion Espiritista Umbandista, con el fin de
restablecer la tradicion antigua, en toda su fuerza y pureza pri-
mitiva”; y en la p. 12 dice: "Fue necesario volver a las fuentes
verdaderas y olvidadas del umbandismo: las doctrinas sagradas
africanas”.

Se puede, pues, afirmar que éste no pequefio conjunio de
Terreiros hace cuestion de profesarse africanista y pagano. Poco
le importa que la mayoria de sus Terreiros tenga en la fachada
o en el titulo un nombre cristiano, como la citada Sociedade
Nossa Senhora Conceican o la Cabana Nossa Senhora da Guia. E
Cristianismo de ellos estd solo en el nombre o en la fachada {por
cierto que en el recinto del Terreiro habré altares con iméagenes de
Nuestra Sefiora, de San Antonio y de San Jorge). Pero el meollo,
la finalidad, las practicas, las doctrinas, lavida de estos Terreiros
es profesadamente no cristiana 0 pagana. Fue lo que declarg,
por ejemplo, el Presidente de la Confederacitn Espirita Umbandista,
el Sefior Tancredo da Silva Pinto, al Didrie da Noite, de Bio, de
226.1959: “Concordamos en afirmar gue no semos cristianas.
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De hecho no lo somos. Nuestra religidn es miles de afios mas an-
tigua que Cristo”. Después repite: “Nosotros no seguimos la
doctrina de Cristo... Poco importa que Cristo haya ensefiado esas
mismas ideas, £sos mismos principios. Nosotros ya los tenfamos
antes. No somos, de hecho, cristianos”.

3. Terreiros con tendencias cristianas. También aqui regis-
tramos dos grupos, ung vago, 0tro concreto:

a} La Tenda Espirita S. Jorge e Guararema, de S. Paulo,
quiere “predicar el Evangelio segin el Espiritismo”; v la Tenda
de Umbanda Mde Adelina, de S. Paulo, dessa “divulgar el Espi-
ritismo seglin los Evangelios de Jesis”. Gran nimero de Terreiros
formula sus fines asi: “Estudio y practica del culto de Umbanda,
basado en la ensefianza del Cristianismo’ {por ejemplo la Tenda de
Umbanda Pai Vira Mundo y la del Caboclo Sete Pedra), o “hasado en
las ensefianzas cristianas”’, Otros, como la lgreja Espirita Evangélica
Jesus o Bom Pastor, de Sorocaba, y la otra lgreja Evangélica Jesus
Caminho, Verdade e Vida, de 110, quieren "difundir el Evangelia de
Nuestro Sefior Jesucriste v el Antiguo Testamento™. La Seara da
Umbanda Tupinambéd quiere “el estudio tedrico y prictico del
Evangelio de Jests, interpretado en Espiritu y Verdad”. La Tenda
Espirita Zurikan, de S. Paulo, ya es mas vaga: “‘Estudio teérico,
experimental y prictico de todos los fendmenos de fondo religio-
so-cristiano y sus aplicaciones a las cientias morales, fisicas, his-
toricas y psicoldgicas”, La Lex Umbanda, o el Catecismo de Ruan-
da (Rio 1954), p. 36, ensefia: “El Codigo del Umbandista es la Ley -
de Moisés, reformada por Jesis v explicada por San Pablo. Béstanos
la Biblia™.

b} Bien explicita es la tendencia cristiana en la Tenda de
Umbanda Cristd Carpinteiro José, de Rio de Janeiro. En el art. 1,
parrafo 4 de los Estatutos estd: “Queda bien definido v claro que
la Tenda, desde su fundacién, tiene ¢l Evangelio de Nuestro Sefior
Jesucristo como objetivo méximo a ser alcanzado, por lo que
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se hace absolufamente necesatio e indispensable, en todas las reu-
nionas que se realicen bajo los auspicios de esta Tenda, emplear
parte del tiempo en la lectura y comentario de versiculos del Nue-
vo Testamento”. También la Asociacion Umbandista Brasilera
determina: “Ninguna sesidn realizada en las Tendas serd inic.ada
o clausurada sin preces, como seran obligatorios diez miputos de
explicacion sobre temas espirituales, principalmente el Evangelio”.
Ya fa Orden Umbandista del Silencin, dirigida por e Sefior Paulo
Gomes de Oliveira, con pretensiones a ser nacional, dice en &l
art. 5 de los Estatutos: “Acepta y proclama que la escusla um-
bandista tal como es organizada por la Orden Umbandista del
Silencio, se basa en el henoteismo (sic!) cristiano segin fa letra
expresada en los Evangelios vividos por Jesds y tiene como ma-
terias de estudio los fendmenos espiritistas, ia metapsicologfa
tedrica y expenmental, 'a hiparfisica {sic!] v todo cuanto se re-
laciona con las escuelas espiritualistas de reconocida idoneidas”,
Y en el arit.B; “Tendrd como libro maximo v basico de sus estudios
la Biblia”. En e} art.10 prohibe terminantemente “practicar el feti-
chismo™, pero a la vez quiere congregar Tendas, Cabanas, Congrega-
coes y Saciedades de Umbanda (art.12} y declara en el art .32 ser una
entidad “‘destinada a amparar !as legiiimas tradiciones de Umbanda”".
El art.17 de! Reglamento interno de la Cabana do Velho Ubirajara,
de Jacarepagua, es mds claro: “"La doctiina predicada en la Cabana es
la de Jes(s a la luz del Espiritismo”.

4) Terreiros con tendencias kardecistas. Es conocida y pu-
blica la pelea entre kardecistas y Umbandisias. Sin embargo hay
muchos Terreiros con tendencias declaradamente kardecistas {es
decir; que toman comao base para su orentacidn los libros de Ailan
Kardec}. En S. Joao de Meritl {RJ) fas Tendas Espiritas Senhor
dos Passos, Senhar do Bonfim vy Cabocla Jurema declaran en
sus Estatutos tener como finalidad: “Promover sesiones doctring-
rias basadas en el estudio tedrico y préctico del Espiritismo cienti-
fico v filosaficos kardecista y espiritista de Umbanda en todo su
ritual v modalidades”. La Tenda Espirita de Umbanda Pai Joao
Africanc v la otra llarada Pai Miguel d'Angola y Caboclo Uru-
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binajara “tienen como objetivo el estudio practico y tedrico del
Espintismo de Umbanda y Kardec”. La Tenda Espirita de Um-
banda S. Jorge, en Tremembé, SP, quiere “el estudio y fa préc-
tica del Espiritismo, tanto kardecista como Umbandista”. E co-
nocido y enorme Centro Espirita Caminheiros da Verdade, en Ria,
en sus Estatutos reformados, tiene par objetivo: **Congregar en su
seno, como asociados, independiente de color, creencia o nacio-
nalidad, todos aquellos que desean estudiar y practicar la .doctri-
na difundida por Allan Kardec y otros iluminados de la ciencia
espiritu-religiosa, bien como el método umbandista.” Y asi
otras, como en la Tenda Espirita de Umbanda das Treze Mil Virgens
e Pais Velhos, de S. Paulo, que quiere “el estudio y la practica del
Espiritismo de Kardec y Umbanda”: o la Tenda Espirita de
Umb_anda Pai Supremo, que “tiene por fin propagar y difundir la
religion espiritista de Umbanda, segin el Evangelio vy el Espiritismo
codificado por Allan Kardec™. También Ja Sociedade Espirita e
Beneficente S. Benedito, de Santa Maria {RS}, quiere “la difusi6n
de los principios en conformidad con Kardec y Umbanda”, EI
Centro Espirita Amor e Caridade, de Rio, al comienza exclusiva-
mente kardecista, se hizo también mixto, teniendo en los migrcoles
sesiones kardecistas y en los viernes sesiones umbandistas. Asimis-
mo la Cabana Espirita Pai Antonio, de Rio, informa realizar, se-
paradamente, “sesiones de Umbanda” v “‘sesiones de Kardec”, pero
no quiere “africanismo”’.

5} Terreiros con tendencizs esoteristas, La Tenda Uniao
Espirita Estrella do Oriente, de S. Paulo, tiene como objetivo: “EJ
estudio tedrico kardecista, pudiendo, sin embargo, hacer el es-
tudio experimental del umbandismo, esoterismo.. " El Tempio
Espiritual Circulo Oriental, de S. Paulo, quiere "'l estudio y la
practica del Espiritismo de Umbanda Esotérica” (sin definir el
término). El lider umbandista Emanuel Zespo, en su obra “Pon-
tos Cantados e Riscados de Umbanda”, recomienda: *“Quien
d‘esea usar el punta cantado con maestria y educar el poder ma-
gico de la palabra, debe leer los clésicos de magia Elifas Lewi,
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Gerard Encause {Papus), Helena Blavatsky, Nostradamus y otros,
y meditar profundamente. Unas nociones de Kabala y hermetis-
mo son también indispensables para los que se proponen dirigir
un Terreiro".

6) Terrairos con tendenciss sanciprianistas. E\ neclogismo
“sanciprianista” lo tomo del famoso Libro de San Cipriano, la ex-
presin més popular de la brujsria y hechicerfa. Ya al comienzo del
siglo, en 1904, el periodista Joao do Rio, en As Raligioes do Rio,
denunciaba (o siguiente: “Pero [0 gue no saben los que sustentan
los hechiceros, es que la base, el fondo de toda su ciencia es el
Libro de San Cipriano. Los mayores alufés, los més complicados
pais-de-santo, tienen escondida entre sus mil objetos una edicion
nada fantdstica de Sen Cipriano. Mientras las creaturas lloronas
esperan las recetas fatales, los negros deletrean el San Cipriano,
a la luz de los candeleros”. El libro sigue hoy como entonces muy
popular en muchos ambientes umbandistas. Por ejemplo el brgano
oficial de los umbandistas de! Estado de S. Paulo, Tribuna Um-
bandista, publica regularmente una pégina de “libros espiritualis-
tas”, vendidos por el mismo Director del periédico (J.A. Barbosa),
gntre los cuales se anuncian libros de este tipo:

As Claviculas de Salomao

O LegitimoLivro da Bruxa

0 Verdadero Livro da Cruz de Caravaca
0 Livro do Feiticeiro

0 Livro Gigante de Sao Cipriano

0 Grande e Verdadeiro Livro de Sao Cipriano
0 Antigo e Verdadeiro Livro dos Sonhos
0 Breviario de Nostradamus

O Legitimo livro de Sao Cipriano

0 Livro Completo das Bruxas

O Livro das Bruxas

Tratado de Magia Oculta

® Kk Kk % kX ® K ¥ k F K X
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En su estudio titulado Kardecismo e Umbanda (S. Paulo
1961} el socidlogo Prof, Candido Procopio Ferreira de Camargo
revela Ios resultados obtenidos por sus estudiantes en el interior
del Estado de S. Paulo. En la p. 145 informa: '"Unos de los he-
chos mds interesantes, que la investigacion realizada en el inte-
rior reveld, se refiere al alcance y a fa importancia del libro es-
piritista. Aunque no haya sido posible obtener los nimeros com-
parativos exactos, na hay la menor duda de que todas las ciudades
estudiadas tienen el libro espirifista como mas leido que el
de cualquier otro credo religiosn, organizacion politica o corriente
filosofica’; y afiade en Ja misma pdgina; “'El Libra de San Cipriana
es, en la opinidn de los editores brasileros, |a obra con el mayor
nimero de ediciones en Brasil”, No hay motivos para pensar que
este interés haya disminuido posteriormente,

7) Terreiros con tendencias diversas. Hay, por ejemplo, or-
ganizaciones que se dicen umbandistas, pero can tendencias maso-
nicas, como la Fraternidad Ecléctica Espiritualista Universal, que
tiene como obra fundamenial el "Evangelio de Umbanda”, del
maestro Yokaanam, También la organizacion de la Orden Umban-
dista del Silencio obedece enteramente al marco tipico de
la Masoneria, incluso con varios “grados mediimnicos”. Hay Te-
rreiros con tendencias rosacruces, como la grande Tenda Espirita
Mirim, de Rio, que presentd al | Congreso Brasilero del Espi-
ritismo de Umbanda una tesis sobre “Cristo y sus auxiliares”, copian-
do paginas enteras de la obra “Concepte Rosacruz del Cosmos”,
de Max Heindel. Hay Terreiros con tendencias ccultistas, como
el Centro Espirita Senhor do Bonfim, Rio, que en sus reuniones
de los lunes afirma trabajar con el Caboclo Ubirajara, en los miér-
coles dice hacer sesiones de “estudio de Ciencias Ocultas”, v
en los viernes trabaja con Pai Antonio de Angola y sus Pretos
Velhos... Es ei sincretismo.

A estas tendencias habrfa que hacer dos observaciones:
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1. Cuando tos miles de Estatutos de los Terreiros afirman
que quieren estudiar la “doctrina espiritista’”’, o las “‘obras de
Allan Kardec”, etc., se refieren evidentemente al punto central,
que es el meollo mismo de esta “doctrina™: la reencarnacion.
En otras palabras: ta antropologia de los Terreiros se caracteriza
por la filosofia de la pluralidad de las existencias. La cuarta con-
clusion undnimemente aprabada por el Primer Congreso de Um-
banda es dsta: “Su doctrina se hasaen el principio de la reencarna-
cion del Espiritu en vidas sucesivas, como etapas necesarias a su
evolucidn planetaria”. La misma Confederacidon Espiritista Um-
bandista, la que quiere restaurar la antigua doctrina africana, en
una de sus obras “oficiales”, titulada Doutring e Ritual de Um-
banda, declara en la p. 68: "El umbandista cree en la ley de la
evolucion de las almas”, También Emanuel Zespo, considerado
por algunos como “el codificador y legislador de Umbanda”,
ensefia en su libro "0 que ¢ a Umbanda™ (Rio 1949, p. 47), que
“el Espiritismo de Umbanda acepta integralmente la revelacidn
kardecista”. El  Catecisme de Umbandz (Rio 1954),
gue declara en el prefacio querer exponer solamente "lo que
es aceplado por fa mayorfa de los umbandista™, prequnta en la p. 66:
” Hay alguna diferencia entre Umbanda y Kardecismo?” Y respon-
de: “Doctrinariamente no hay diferencia. La doctrina de Umban-
da es la misma de Allan Kardec. Su base es la evolucidn, el progre-
s0 espiritual, a través del sufrimiento, mediante las reencarnacio-

"

nes... .

Esta presencia de la filosofia reencarnacionista en los Terrei-
ros de Umbanda tiene evidenlemente consecuencias extraordina-
rias. La accidn pastoral catdlica junto a los Umbandista no lo pue-
de desconocer, ya que la sola idea de las vidas sucesivas implica una
antropologia v soteriologia bdsicamente distintas de lo que nos
propone la Doctrina Cristiana can relacidn al hombre v a la reden-
cién. Véase sobre este tema principalmente el capitulo cuarto {pp;
57-80) de mi estudio Ls Reencarnacién (Ediciones Paulinas, Bo-
gotd, 1980).
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2. Segiin los Estatutos de los Terreiros ellos quieren “divulgar
el Espiritismo”, “practicar el Espiritismo”’, etc. Es entre ellos co-
mun y corriente cualificar o describir sus Terreiros como "Espi-
ritismo™ o “Espiritismo de Umbenda”. Aungue haya una noto-
ria pelea entre espiritistas kardecistas y umbandistas sobre el uso
del votablo “Espiritismo”, los altos Directivos de Ja Federacion
Espiritista  Brasilera (que es Kardecista), en una solemne nots
publicada en Aeformador (su 6rgano oficial) de julio de 1953,
declararon: “Todo aquel que cree en las manifestaciones de los
Espiritus {mediante los mediums v la evocacion) es espiritista;
ahqrg_bien, el umbandiste cree en ellas; luego el umbandista es
espinitista”’.

También este punto debe ser considerado con mucha aten-
cién en nuestrgs contactos pastorales o didlogos con los umban-
distas. La evocacion de Espiritus les es essncial e indica el meo-
llo mismo de sus précticas o ritos. Asf como no puede acep-
tar la idea de la reencarnacién, el cristiano tampoca puede
transigir con la préctica de la evovacién. Véase sobre eso el capi-
wlo tercero (principaimente tas pp. 81-109) de mi estudio
Fuerzas Ocultas (Ediciones Paulinas, Bogots, 1979).

Como confesé el principio, no estoy bien informado
sobre las Gltimas orientaciones pastorales dadas por los Obispos bra-
sileros con relacién a la Umbanda. Parece que la tendencia actual-
mente predominante es la comprension y dialogo, muy preo-
cupada en no favorecer la imagen de una lglesia intolerante, de-
sapareciendo asi la exigencia de la ruptura y conversin, que
necesariamente incluye el deber profético de denunciar el error
0 la inmoralidad, manifestando entonces mas bien ung actitud
de intolerancia. Estamos evidentemente ante una opcién pastoral
fundamental. Hago votos para que la actuel opcidn por una acti-
Fud _de comprensién y didlogo no se transforme en permisividad e
iTenismo y encuentre 10s caminos pastorales que lleven a lo que el
Documento de Puebla |lama “rupturas necesarias y a veces do-
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lorpsas” y “conversion de corazon v de la vida’ {n. 358). Pues “'La
Iglesia, al proponer la Buena Nueva, denuncia y corrige la presen-
cia del pecado en las culturas; purifica y exorciza los desvalores.
Establece por consiguiente una critica de las culturas’” {n. 405).
Por esta razon podia decir el Papa Juan Pablo Il, en su Discurso
a los Obispos de Zaire, en Kinshasa, 3 de mayn de 1980:
“La autenticidad no dispensa al hombre africano de su deber de
conversion”. 0 en otras palabras y aplicando el dicho a nuestro
caso: la autenticidad no dispensa al umbandista de su deber de
conversidn, es decir; de aceptar sinceramente nuestra redencidn
por el misterio pascual de Cristo sin necesidad de reencarnacio-
nes, y de vivir nuestra comunidn con los hermanos gque se dur-
mieron en la paz de Cristo sin ninguna especie de avocacion.
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Los cultos afro-brasilefios, bajo sus diversss modalidedes,
constituyen indiscutiblements, uno de los mayores problemas
para la psstoral de la igiesia Catdlica en el Brasil, Pera todos
es un verdadero dessfio, dada la complejidad de sus aspectos
y ls multiplicided de sus formas. Er un trabajo mas extenso
que presentamos como Tesis pars el doctorado en la Faculted
de Teologia N. Sefiora de la Asuncién {Ipirange-Seo Paulo) en 1978,
procuramos investigar sus origenes (africanos, indigenss, europeos,
etc.), snalizar sus comportamientos, describir sus mitos y sus
ritos, presentar su situacibn actusl en nuestro pals, haciendo lo
posible por explicar el fenémeno de su expansién, de su desarrolld y
de su éxito en todas las clases sociales del pais.

Originsrios de Africa {Costa de Guinea, Nigeria, :Dahomey,
Angola y otros pafses de la costs occidental africana) dichos
cultos fueron traidos al Brusil por los esclavos de las més varia-
das procedencias (tal vez cinco millones da negros penetraron en
nuestra tierra durente los 350 ofias de tréfico}. Amalgamados con
portugueses y con indios dieron origen a I enerme mezcla de
razas que hoy represents el 30o/o de la poblacibn brasilefia. La
poblacién negra en. el pais, s8 calcula en 13.2 millones y la mule-
ta en 31.8 millongs, con un fotal de 45 millones de personas cu-
yos origenes son africanos. De ellos, muchos son ectualments
‘catblicos, especialmente los que han sido smpleados en el servi-
clo doméstico en Bahia, Rio de Janeiro, Sao Peulo y Minas Ge-
rais, quienes al principio pertenecieron a Cofradias y Hermandades
catflicas y s8 integraron, més o menos, en la sociedad brasiledia.

Cuando después 'de un largo periodo de represidn, no obs-
tante, los cultos africanios eparecieron a ia luz del sol y constituyeron
pabellones o terradas, un nimaro cada vez mayor de blances co-
menzb a adherirse 8 sus mitos folclbricos y mégicos. En la actus-
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lidad, personas de todas clases sociales se han adherido a esas
précticas ya como militantes, ya como simpatizantes.

Vamos a examinar brevemente el agudo problema gue
este fendmeno representa.

PROBLEMAS PASTORALES
EN RELACION A LOS CULTOS AFRICANOS EN.EL BRASIL
1}  Valores tradicionales africanos

El trabajo de los misioneros catdlicos se reveld mas eficaz en
Africa gue en Asia, sobre todo en el Extremo Oriente. Por eso, la
atencion de los misioneros fue mas intensa en el estudio de las cos-
tumbres y tradiciones de Africa. De ahi también, el interés ma-
nifestado por Pablo VI respecto a las cristiandades de ese continen-
te, culminando con su viaje a Kampala (Uganda), (31-VIl a 2-VI|I-
1969), donde presidié una reunién de obispos africanos. De su im-
portante mensaje “Africae Terrarum’ (29-X-1967) extraemas
los pérrafos siguientes que juzgamos esclarecedores de las tradi-
ciones milenarias de Africa, que trazaron pautas en la vida de
nuestros esclavos y gue proporcionan principios para evaluar
el problema africano de la “didspora”.

“La reciente historia étnica de los pueblos africanos, si
bien privada de documentos escritos, se presenta muy comple-
ja, rica de individualidad propia y de experiencias espirituales
y sociales cuyo analisis v profundizacion los especialistas pro-
siguen con provecho. Muchas costumbres y ritos, considerados
antes solamente como excéntricos y primitivos, a la luz del co-
nocimiento etnologico, se revelan hoy como elementos inte-
grantes de particlares sistemas sociales dignos de estudio y
respeto,
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La visibn espiritual de la vida es fundamento constante
y general de la tradicién africana. No se trata simplemente de
la asi llamada concepcidn “animista”, en el sentido dade a
ese término en la historia de las religiones a finales del siglo
pasado. Se trata, por el contrario, de una concepcibn més
profunda, més amplia y universal, segin la cual todos los seres v |3
misma naturaleza visible estdn ligados al mundo de lo invisible
y del espiritu. EI hombre, en particular, no se concibe nunca sb-
fo como materia, limitado a la vida terrena, sino que se reconoce en
¢l la presencia y la eficacia de otro elemento espiritual que rela-
ciona (3 vida humana con el mas all4.

De esa concepcién espiritual, elemento comtn importanti-
simo, es la idea de Dios como causa primera y Uitima de todas
fas cosas, Este concepto mds percibido que analizado, vivido mas que
pensado, se expresa de modo hastante diverso de cultura a cultura,
En realidad, la presencia de Dios penetra la vida africana como Ia
presencia de un ser superior, personal y misterioso. A El se recurre
en los momento solemnes v criticos de la vida, cuando la interce-
sion de cualquier otro intermediario se juzga inatil. Casi siempre,
puesto de lado el temor de la omnipotencia, se invoca a Dios co-
ma Padre.

Las oraciones que se le dirigen individuales o colectivas, son
esponténeas y a veces conmovedoras. Entre las formas de sacri-
ficio sobresale, por la pureza, el sacrificio de las primicias.

Otra caracteristica comin de la tradicidn africana es el
sentido de familia. A tal propésito importa realzar el valor mo-
ral y ain religioso del apego a la familia, de que también es
prieba la unién a los antepasados y que encuentra expresion
en tantas y tan difundidas manifestaciones de culto. Para los
africanos, la familia constituye asi el ambiente natural en que el
hombre nace y actda, encuentra la necesaria proteccién y seguri-
dad vy donde, finalmente, tiene su continuidad hacia més alla
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de la vida terrena, por medio de la unién con los antepasados.

Respecto a la vida comunitaria —gonstituyendo la tradicidn
africana una como extensibn de la propia familia— notamos que
la participacion en la vida de comunidad, ya sea en el dmbito
de la parenteta, 0 en el de la vida publica, se considera £omo
un deber preciso y como un derecho de todos. Pero el ejercicio de
ese derecho Gnicamente se llega después de una preparacion ma-
dura a través de una serie de iniciaciones, como el intento de
formar el carécter de los jovenes candidatos e instruirlos sobre las
tradiciones y normas consuetudinarias de la sociedad.

La lglesia considera con mucho respeto los valores morales y
religiosos de la tradicion africana, no sblo por su significado, sino
también porque ve en ellos (a base providencial scbre la que puede
transmitic el mensaje evangélico y encaminar la construccion de
la nueva sociedad en Cristo.

La ensefianza de Cristo y su redencidn constituyen de hecho
el cumplimiénto, ta renovacion y el perfeccionamiento de todo
lo bueno que existe en la tradicién humana. Es por esa que el afri-
cano, cuando se hace cristiano no reniega de si mismo, sino que re-
toma los antiguos valores de la tradicidn “en espiritu v en verdad”’
(Mensaje Africae Terrarumn, Nos. 7 a 14).

Historiadores, antropologos, sociélogos estan de acuerdo en
admitir una estructura bésica comun en 1as religiones africanas, par-
ticularmente en la Costa Occidental y Centro-Sur de Africa. Aun-
que haya diversidad de narraciones miticas y de rituales entre los
Nagos, los Fons, los Ewes, los Bambara, los Pigmeus, los Congos
y los Angolanos, hay una unidad fundamental en la cosmovisidn,
en las concepciones doctrinales y en los comportamientos sociales
o ritualisticos. Puede pues, confirmarse ta sintesis general propues-
ta por Pablo V1 en su exhortacion Africae Terrarum.
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En todos esos pueblos existe una concepcidn monoteistica de
Dios. Se dd culto a un Dios Supremo, Creador del Universo. El po-
litelsmo pertenece a una sequnda fase y resulta de un aumento de
los seres intermediarios asociados por Dios a la creaciGn del mun-
do o al gobierno de las criaturas. De hecho a Dios se lo concibe
como un Ser distintante —el Dios atiesus— de los etnblogos. En
sus relaciones con las criaturas, se sirve de intermediarios, demiur-
gos modeladores del universo material u organico.

El hombre, en su obrar v en su destino, se encuentra inti-
mamente ligado a esos seres intermediarios y a los demds seres
del universo. Existe una especie de ‘tosmemorfismo”, E) ser
humano estd en el mundo vy forma con él una tnica realidad. Por
lo mismo, estd ligado a sus antepasados o ancestrales que ellos
invocan a todo momento y que estdn misteriosamente presen-
tes en todos los actos individuales v colectivos. De alli resulta
el sentido de comunidad, la cohesién clanica y la solidaridad del
grupo. Al misma tiempo, se dd énfasis al espiritu de familia, a
las tradiciones v al estilo de vida patriarcal (cf. L.V. Vicent et B,
Luneau, Les Religions d’Afrique noire, Textes et Traditions
sacrés, Fayard Denoel, Paris, 1969, pp. 8-12).

Ndtese que el régimen de esclavitud destruyd ese sistema de
vida, particularmente la cohesion familiar. La dispersién impuesta
por los mercaderes de gesclavos y par las circunstancias variadas
de la cultura y del cautiverio, causd la mayor perturbacién en las
tradiciones milenarias de estos pueblos. Ellos fueron obligados,
muche mas tarde a reorganizarse lenta y pengsamente. Esto ex-

plica las reinterpretaciones y las metamorfosis de los cultos de
origen africano en el Brasil.

2) Problemas pastorales con relacibn a los cultos africanos en
el Brasil

Nos resta, ahora, examinar |3 aplicacion de estos principios
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generales al problema de los cultos africanos en el Brasil ly de
paso, como simple referencia, en América Latina), asl como Ia
indicacion de algunas normas particulares. Se trata de saber hasta
qué punto los principios y las normas generales dados pos el Va-
ticana |1, por el Secretariado para los no cristianos, por Pablo VI
y por el Sinoda de Obispos (1974) son vélidos para una situacion
muy especial como la de los cultos afro-brasilefios.

Varios aspectos deberén tenerse en cuenta: 1) en la medida
en que ciertos grupos de descendientes de esclavos, de agregados
0 amigos permanecen fieles a las tradiciones africanas, se debe es-
tablecer con ellos la misma refacién dislogal recomendada en los
contactos con los paises o grupos de origen. De hecho, constitu-
yen ndcleos africanos, en didspora, bien sea que se hayan con-
servado en esa forma {como parece ser el caso de algunos cam-
domblés baiangs, de la Casa de Mina vodu en el Maranhao, etc.),
bien sea que se hayan constitulde después de periodos de dis-
persion 0 de interrupcion, como deliberados centros de africa-
nismo; 2) en la medida en que estos cultos atricanos se impreg-
naron de sincretismos diversos, hay que examinar la naturaleza
de esos sincretismos y aplicarles los dictamenes correspondientes
a las religiones sincréticas; 3) cuando esos sincretismos Itegaron
a alterar considerablemente la religidn primitiva, constituyendo
practicamente otra religidn ya formada o en via de transicion,
como es el caso de la Umbanda, se debe usar, en el tratamiento
pastoral que se le dispense, criterios especiales.

La Antropologia v la Sociologia investigan, describen y cla-
sifican; no emiten propiamente juicios de valor. La Teologia pas-
toral ademas, debe hacerlo, pues juzga los hechos socioldgicos y los
acontecimientos a la luz de la fe (cualquiera sea: catélica, pro-
testante, islamica u ortodoxa}, Los documentos del Vaticano 1l nos
invitan a estudiar, examinar vy promover los valores de las diversas
religiones. Nos invitan, abn mds a asimilar e incorporar algunos de
esos elementos. Por eso vamos a proceder shora a ese examen res-
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pecto a los cultos africanos. Sobre todo examinaremos los proble-
mas originados por esos cultos en e! Brasil. A veces no referiremos,
a titulo de comparacidn, a los cultos de América Central, particular-
mente de las Antillas, que como se sabe, tienen el misma origen afri-
cano que los brasilefios. También se originan en Togo, en Nigeria, en
Dahomey y en Angola. Los que presentan mayores semejanzas con el
Candomblé o Xangd vy los cultos geges son el Vodu de Haitl, los
cultos negros de Cuba y de las Guayanas. Otro punto de referencia
serdn las medidas pastorales tomadas por los Obispos de América
Central.

A. Relaciones con el Candomblé de Bahia — El problema pas-
toral suscitado por el Candomblé de Bahia y otros cultos
netamente africanos.

En opinitin de especialistas, los grandes Candomblés de Bahfa,
algunos centros de Xangé en Pernambuce o en el Nordeste, la Casa
de Mina en Sao Luis do Maranhao y otros lugares de culto del resto
del pafs, conservan figlmente las tradiciones africanas y perma-
necen conirarios al sincretismo. En realidad, por diversos motivos
que la Histaria de la esclavitud puede explicar, ellos no conservaron
rigurosamente, en sus pormenores, los mismas ritos vy rituales que
profesaron en los lugares de origen, Hubo adaptaciones y reinter-
pretaciones, Ademds, conservaron el espiritu v la sustancia de los
cultos de Jas diversas regiones: de Ifé, de Oy, de Abeokutd en Ni-
geria, de Quidah, de Alladd en Dahomey, de Gana, de Togo, de la
Costa de Mina (Costa de Marfit), de Luanda y Benguela en Angola.
No pudiendo estudiar los vestigios dejades en el Brasil por esos
diversos cultos, sabiendo, ademas de eso, gue todos ellns poseen
elementos bésicos comunes, vamos a presentar algunas nbservacio-
nes sobre los valores representados por el Candomblé de Bahia. Es-
tas consideraciones son necesarias para flevarnos a una apreciacion
¥ @ un juicip ¢ritico que dictara la actitud pastoral que debemos
asumir.
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Entre esos valores podemos seialar:
a) El Monoteismo — La concepcidn de Dios

Como la mayorfa de los pueblos africanos de la Costa ocei-
dental los lorubanos (Nagds, Géges) profesaban el n?anotsisma.
Crefan en un Dios dnico y soberano, Creador del universo mape-
rial y espiritual {todo lo que existe en el Orun y en el Ayé), in-
clusive los orixds, seres intermediarios entre €l y los hombres.
Le daban el nombre de Oforum, el Sefior del Orun {espacio celes-
1e) u Oledumaré (e} eterno Sefior del destino. {1}.

Estos dos nombres designan los tres grandes poderes d_el
Dios supremo, que hacen posible y regulan todos los seres exis-
tentes: el poder de creacion, el poder dinamizadar de la exis-
tencia y el poder que dé el sentido o el destino de los seres crea-
dos. Todo el universo estd en estricta dependencia de ese Ser Su-
premo. Aunque ne infervenga directamente en todas ]as cir-
cunstancias y gobierne el mundo por medio de susoonx‘és_, la
energia vital (o axé) reside en él y se le debe atribuir en Gltimo
andlisis {2).

b} Las Orixas

Por el mismo hecho los orixds no son dioses sino medianeros
entre Olorum v los hombres. Para algunos son.mensajeras o dnge-
les. Mas exactamente, son Fugrzas divinas, pudiendo identificar-

(1) Ladipé Solanké, la Concepcion de Dios enire los negros
Yorubds, en O Negro no Brasil, O Congresso Afro-Brasi-
leiro da Bahia, Jan 1987, Civilizagao Brasileira, Rio de
Janeirg, 1940, p. 232 y s. J. Elbein dos Santos, Os Nago
e a Morte, Vozes, Petrdpolis, p. 35.

(2) Ibidem, ut supra, p. 35,
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se con atfibutps hipostasiados de Dios. No se puede, por consi-
guiente, hablar de peliteismo. Los orixds obran por mandato vy
en dependencia de Olorun. Reciben el axé y lo transmiten a los se-
res creados. Entre los orixds se destaca: Oxald, Orixald u Obatald,
el primero de los orixas, el demiurgo, al cual Olorun confio “la
bolsa de la creacion” que con Ododua (la Tierra) modela los seres ma-
teriales, En algunos de ellos, Olorun insufla el soplo de la vida.
El hombre es creado del limo de la tierra. Existe también un mito
sobre el pecado original, que €5 una transgresion por la humani-
dad de una orden dada par Olorun. Dos orixds femeninos de gran
impartancia entre los Nagds v los Gegés: Odadua y Nand Buruke,
consideradas por ellos los principios femeninos de la creacion o
Madre de los dioses, fueron suplantados en el Brasil por /emanjd,
la ninfa del rio Ogun, en Nigeria, muy venerada entre los Ketos.
Sincretizada con Dandalunds del Congo, v Kianda de Angola,
y bajo la influencia de otros mitos europeos o ind(genas, pasd
a ser la Reina del Mar y la verdadera madre de los orixas. Los
demds orixds presiden la vida de la comunidad, sus ocupacio-
nes habituales, sus necesidades més spremiantes o las intempe-
ries o cataclismos de la naturaleza: Xangd (el justo juez), Ogum
(el herrero), Oxossi {el cazador), Ossanhe (la medicina vegetal),
Omalt {protector contralas enfermedades en general}, Ibegi (pro-
tectores de los nifios}, etc. Habia en Nigeria cerca de 800 orixds,
los Candomblés retuvieron solamente 12 0 14. Exy es para ellos
un orixa de segunda categoria, un servidor de los orixas que leva
los recados de los hombres a los orixds v trae las respuestas. No
as en Bahia, Ia personificacion del Demonio, como pasd a ser mas
tarde en Macumba Carioca (3).

(3) Edison Carneiro, ut supra, p. 31 e J, Elbein dos Sanios,
ut supra, p. 34,
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c) Culto a los antepasados

Como sabemos, Nigeria era entonces y es todavia un pais
de cultura agraria. Su saciedad es patriarcal. Conserva una gran co-
nesifn familiar. S6lo recientemente, comenzé a darse en ella el
fenémeno de la urbanizacion. La capital del pafs Oyo, y su cuu-
dad santa, )fé, se encuentran en el centro de (a regidn. Solo mds
tarde, debido al comercio con pafses europeos, |05 centros habi-
tacionales se trasladaron a la costa maritima y hacia el sur. No
es pues, de admirar, gue por causa de ese largo pasado patriarcal,
los lorubanos tuviesen grande veneraci6n a los antepasados. Son
los Egnus o Egungus. Algunos presentan linajes de familias o di-
nastias reales. Otros son protectores de ciertas ciudades o regio-
nes. Otros, en fin, representan los ancestros de las diversas fami-
lias. Esta estructura se conservd en jos Candomblés baianos. Los
Eguns mantienen la continuidad entre los vivos y los muertos. Traen
a sus descendientes sus bendiciones y consejos. Son guardianes de
la ética, de las costumbres v de las tradiciones, Castigan a los que
quebrantan los principios de la moral tradicional. Se trata, pues,
de un cufto de las almas, en sintesis, constructivo y benéfico. S6-
lo en otros lugares y en otras formas se asociaron a fuerzas malé-
ficas (4).

d) Organizacidn jerdrguica

Los cultos y las asociaciones religiosas son esirictamente
organizados y obedecen a una jerarquia fueriemente establecida.
Los babalorixds, babalads y vyalorixds (padres y madres del santo)
ocupan los grados superiores, Siguen los yds, yaos, ekedes, abias,
orgas {hijos e hijas del santo) con atribuciones precisas en los di-
versos rituales. Pasan por largas y severas iniciaciones, con restric-
ciones alimenticias v sexuales. La preparacién se hace con la ma-
yor seriedad, Los padres y madres del santg son instrumentos

{(4) J. Elbein dos Santos, ut supra, p. 38.
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{o caballos) de los orixés o de los eguns. Cuando entran en tran-
ce, obran y hablan bajo control directo de esas entidades. Por eso
son muy respetados y gozan de una autoridad casi absoluta. Ejercen
un comando partriarcal v los candomblés se organizan como ver-
daderas familias. Los terrados son frecuentemente pequefos sitios
o propiedades agricolas (Engenhe Velho, Axe Opo Afonjé), en los
que los candomblistas se dedican a trabajos rurales, a artesanias
¢ a otros empleos. La mayoria tiene otra profesion, ademas del
ejercicio del culto {5).

e} Rituales

Los rituales, que consisten en cantos y danzas, son profun-
damente religiosos. El turismo v la curiosidad popular 1os ha trans-
formado en shows artisticos o folcldricos. Si pueden presentar in-
terés también en ese aspecto, tienen, ante todo, una significacion
religiosa. Para los que participan en ellos son exclusivamente sagra-
dos. Basta ver la compenetracidn con que los celebran vy la inten-
sidad de la participacién no solo de padres, madres e hijos de san-
to, sino también de los adeptos convencidos y de los habituales
asistentes. Los ritos reviven, en una accion sagrada, las historicas
miticas de los diversos orixas. Son los diversos acontecimientos
atribuidos a ellos vy transmitidos por tradicién oral {orikis, itans,
etc.) que son representados y revividas por guienes entran en trance.
Hay una semdntica global de la gue todo participa: cantos, danzas,
toques de atabaque u otros instrumentos, bebidas, alimentos, ves-
tiduras, collares, insignias, objetos diversos. Durante una sestdn la
gsamblea se transporta misticamente a los tiempos de la creacidn y
argamizacion del mundo, asi como de las gestas hergicas de los
orixds, cuando vivieron en la tierra, en los comienzos de la huma-
nidad. En los cantos e invocaciones, encantramos himnos de ala-

{6} Edison Carneirc, Os Candomblés da Bahia, Ed. Conquista,
Rio de Janeiro, 1961, p. 37 ¥ sgs.
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hanza y de exaltacién a los diversos orixds, asi como protestas de
acatamiento y obedigncia, Tanto para los ministros del culto como
para los deméds adeptos, lo sagrado envuelve la vida toda. Ritos
de iniciacién, de transician, de madurez, ritos fdnebres marcan las
diversas etapas de |a existencia de cada persona.

f) Ritos fiinebres y Vida después de Ja muerte

Gran importancia tienen los ritos funebres de los ministros
del culto, particularmente de los padres y madres de santo. El axexé
dura entonces siete dias, en que se celebran ceremonias simbalicas
que se refieren al paso de uno a otro tipo de existencia. Los Nagds
no crefan en la destruccién del hombre después de la muerte, ni
tampoco en la reencarnacitn, pero si en la vuelta del espiritu af
Orun para reencontrarse con su doble que, segdn su cosmavisian,
ahi reside desde el momento de la creacidn (6)

La idea de la reencarnacidn, extrafia a la mayoria de las mito-
logias africanas, solo entrd al Brasil a fines del siglo XX, con los se-
cuaces de Allan Kardec. Crefan solamente en la aparicion de los
Eguns — espivitus de los antepasados para fines pedagdgicos de re-
presion o consejos a sut (escendientes vivos.

g) El Sincretismo en los Candomblés

Como se sabe, desde los tiempos celoniales los Candomblés
adoptaron nombres cristianos para sus orixds. {Qué significa esta
manera de proceder? Para algunos, era solo un camuflaje para es-
conder ante sus patrones y la Inquisicidn, siempre vigilante, la
verdadera naturaleza y las denominaciones auténticas de sus cul-
tos. A esto se agrega que a causa del bautisme compulsivo v de Ja
insuficiencia de la catequesis catdlica, un gran ndmero, tal yez la

{8) J. Elbein Santos, ut supra, p. 38.
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mayoria, practicaba un cristianismo simulado y algunos piensan
que no hubo verdaderg sincretismo sino (nicamente una yux-
taposicion de diversos cultos (Nina Rodriguez, J. Elbein Santos),
Otros piensan que hubo verdadera interpretacidn de culturas y
asimilacion por parte de los Nagds, de elermentos catdlicos {Artur
Ramos, Thales de Azevedo, Waldemar Valente, etc.) (7)

Lo mds importante, ademds, es la situacidn actual del
Candomblé y podriamos decir de los demas cultos netamente
africanos que tuvieron que convivir con el gatolicismo en los
tiempos coloniales y conviven todavia en nuestra sociedad. Pare-
ce haber ocurrido de hecho, un paralelismo entre las dos religio-
nes, fusionando los individeos vy estableciendo en ellos un esta-
do de simbiosis. Se sabe que los negros s6lo comenzaron a ser
alfabetizados en 1872 {8) y que hasta el presente mas del 500/0
todavia son analfabetos; entonces puede entenderse como para
ellos es dificil hacer las debidas distinciones v diferencias entre las
religiones. Para los candomblistas baiancs de hoy, hay real identi-
ficacion entre Oxald vy el Sefior de Bonfim, entre lemanijd y Nuestra
Sefiora de la Concepcidn, entre los demds orixds v Ins santos catd-
licos. A esio se agrega que entre los lorubanos, existian desde Afri-
ca, tendencias hacia el sincretismo que se verificaba entre los Nagds
y los Gegés, Esta permeabilidad explica tamhbién la infiltracion de
vestigios de los cultos amerindios.

Podriamos agregar que el Candomblé, a pesar de su esfuerzo

(7) Artur Ramos, A aculturacac negra no Brasil, Brasiliana,
n. 224, Cia, Editora Nacional, Sao Paulo, 1942: Thales
de Azevedo, Ensaios de Antropologia Social, Bahia, 1959:
Waldemar Valente, Sincretismo Religioso Afro-brasileiro,
Brasiliana, No. 280, Cia. Editora Nacional, S, Paulo, 19786,

(8) Michael Bergmann, Nasce um Povo, Ed. Vozes, Peirdpolis,
1977, p. 46 y sgs.
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herdico para conservar su identidad o su africanidad, sufrié necesa-
riamente las consecuencias del violento cambic de ambiente {cambio
de hdbitat y de continente) y de las vicisitudes del cautiverio (se-
paracién de sus patricios y aproximacitn forzada con blancos e
indigenas). Necesariamente pasé por una fase de transicion y de re-
composicion favorable al sincretismo. Este, de hecho, es segin al-
gunas, “no sblo la expresién del dinamismo que precede a la for-
macién prehistGrica de toda la religion, sino a través de su historia,
la sintesis cultural resultante de las condiciones externas de contac-
to”. Segin Roger Bastide, en el caso del candomblé, no se trata
s6lo de un cambio de “mdscaras” —mdscaras blancas al contrario
de mdscaras negras—, sino transformacienes internas gue resultan
de correspondencias misticas en el interior de las representaciones
colectivas (9),

h) La UMBANDA en el centro y sur del Brasil

El término Umbanda, para designar cultos sincréticos, co-
mienza a aparecer en Rfo de Janeiro por los anos 1920. La Tien-
da Mirim, fundada a 13 de octubre de 1924, declara explicita-
mente sequir los rituales de Umbanda. La palabra embanda, use-
da en cultos bantds en Bahfa para designar el jefe del culto, es tal vez
una corruptela del término umbanda registrado oficialmente en
gramaticas de la lengua geimbunde de Angola. Significa: arte de
curar. La palabra Kimbanda, originariamente significa: médico o
curandero. Solo recientemente se ha hecho la distincidn entre
Umbanda, culto para homenajear a los orixds o entidades y prac-
ticar despachos benéficos v Kimbanda, culto de Exi, destinado a
hacer maleficios {magia negra}. La palabra macumba pasé entonces
a identificarse con la Kimbanda. Con la penetracian del Espiritis-
mo de Allan Kardec en el Brasil, por los afios 1864, hubo interac-

(9) M. Madeleine Breeveld, Uma revisio do Conceito de Sin-
cretismo religioso, em REB, vol. 35 (1975).
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ciones e influencias reciprocas entre esos dos sistemas religiosos.
La Umbanda, a causa de sus ligaciones con el cuto de los antepa-
sados, tenia cierta atinidad con las doctrinas y précticas espiritis-
tas relativas a la evocacion de los muertos. Por otra parte, el
Espiritismo que, segln la intencidn de su principal coordinados
moderno, Allan Kardec, era apenas una doctrina filostfica o ¢ien-
tifica, admitiendo las nociones indianas de Karma y de reencar-
nacidn, sin poseer ritual retigioso, pasd a adoptar, en algunos
centros, [os cultos de las religiones africanas. Se establecié entonces
una distincién entre el afto espiritismo, cient(fico-experimental,
a base de parapsicologia y el llamado bajo espiritisme que no
era mas que la fusidon entre ciertas practicas mediGnicas y los tran-
ces africanos. En los nuevos terrados comenzaron a bajar, indis-
tintamente, orixds nagds, inkices angolanos, negros viejos y caboclos
encantados. Se consumd entonces un vasto sincretismo, una de las
mas complejas mezclas de cultos jamds realizados en ninguna region
del mundo o, conocida por los antrépologos. La Umbanda se afir-
ma a través de tres Congresos realizados en Rio de Janeirg en
1941, 1961 v 1973, como también a través de las Federaciones de
Umbanda, fundadas en Rio y Sao Paulo. Se extiende entonces
por toda el Brasil, particularmente por el centro y el sur.

Desde el Candomblé de los Caboclos hasta la Umbanda,
pasando pof ta Macumba, los batuques y otros cultos sincretistas,
se observa el fendmeno de la desafricanizacién progresiva de los
cultos mds antiguos, originarios de Adrica. La influencia del Kar-
decismo acabard por hacer desaparecer algunos de los elementos
mds significativos de esos cultos. Se asiste a una transformacidn
lenta en que, por una larga serie de formas intermediarias, se pasa
de los cultos primitivos africanos a formas de cardcter cada vez
mds europeo y aldn oriental. Candido Procopio Ferreira de Camar-
go, en Kardecismo y Umbanda, estudia, con cuidado, estas formas
graduales {gradientes), conservando “un comtinuum” subyacente
caracterfstica.
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La periodista Joana Angélica, en un reportaje de “0 Globa™
(08/01/1978), prefiere hablar de Umbandas, en plural, y presenta
esta interesante clasificacion; a} Umbanda ritualista, que se carac-
teriza por ! énfasis dado a lo ritual, Hay una secuencia definida
de normas de culto v una Jerarquia de cargos y funciones dentro
de lo ritual. Todo pasa en un espacio sagrado, donde hay un altar
{pegi o gonga) con imégenes de santos, orixds, caboclos y negros
viejos. Hay varias sesiones de atercién al piblico {consultas}), de
desarrolio para los hijos de santo, de descargue {eliminacion de
espiritys malos), ademdas de sesiones festivas previstas en el cafen-
dario litlrgico; b) La Umbanda de terrados, marcada més bien
por elementos africanos en la indumentaria y en las danzas ri-
tuales. En ella se insiste sobre el axd, fuerza mégica denominada
firmeza o asientos de los orixds, enterrados en el suelo en forma
de piedras o columnas de maders; c) la Umbanda ritmada o africa-
nista, gue se distingue poco del Candomble baiano, de! que es
apenas una modalidad de transicidn, una forma gradual entre el
Candomblé v la Umbanda de terrados; d) la Umbanda espiritista,
mezcla de culto africano con  espiritismo en que todavia preve-
lecen los elementos espiritistas o cardecistas. Se llama también
Umbanda de mesa, parque no tiene altar {gongd) sino que se rea-
liza alrededor de una mesa con el minimo de ritos, sin danzas,
con pocos cantos y vestuario discreto, prevalentemente blanco.
Las sesiones son de adoctrinamientc o de caridad. Estas dJtimas
comportan consultas y pases para librar de obsesién (10).

También es interesante notar la actitud purificadora de algunos
umbandistas recientes, como Judrez Santana, fundador de una
Facultad Medidnica Espiritista Umbandista en Osasco, cuyo pro-
grama es: “practicar una umbanda sin aguardiente, sin fumar, sin
idolos, sin matanza de animales, sin encrucijada’’.

(10) Joana Angélica, en Umbanda, Sintesis religiosa del siglo
XX ut supra,
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Los sincretismos afro-brasilefios, tal como existen actual-
mente en el Candomblé haiano y en algunos otros cultos espar-
cidos por el Brasil {Xangdé de Recife, Casa de Mina de Maranhao,
Batuque de Rio Grande del Sur}, son resultada casi inevitable
de las circunstancias del cautiverio. Esto debe temerse en cuenta

en el estudio de las relaciones pastorales entre la Iglesia catélica y
es0s cultos en la actualidad.

Relaciones de la Iglesia Catélica con el Candomblé y otros cul-
tos netamente africanos

{Qué actitud debe tomar la lglesia catdlica frente a los cul-
tos arriba mencionados, los cusles son herencia de la esclavitud
y que Hegaron a sus actuales configuraciones por fuerza de las
circunstancias?

1} Evidentemente, se debe evitar toda lucha abierta y toda
polédmica. Ademas de ser estériles las luchas religiosas o, contra-
producentes porgue encienden odios vy enemistades, los afro-brasi-
lefios por lo que antes expusimos, no son culpables de la situacian
en que actualmente se encuentran, Hay que tener en cuenta la
violencia del sistema esclavista, los errores de la tdctica misionera,
las fallas de la catequesis durante més de tres siglos, 10s prejuicios
racistas, el etnocentrismo, los defectos de la practica religiosa de
los colonizadores, el contra-testimonio de vida cristiana dado por
la mayoria de ellos.

2} Esos cultos deben tratarse con estimacidn y respeto como
caminos vélides para llegar a Dios v vias de salvacién para los que
permanecen en ellos de buena fe y con sinceridad. En realidad
son religiones primitivas que contindan en tierra extranjera, las
religiones cosmicas de Africa. Con ellos hay que practicar el did-
logo wvivencial de gue hablamos antes. Considesamos fuera de
propfsito v que ojald no sea imitada en el Brasil, la actitud de al-
gunos obispos de Antillas vy, particularmente, de Haitf, respecto
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al Vodd, culto gegé de origen en Dahomey, semejante a algunos
existentes en el Brasil, EI Obispo de Gonaives decidi¢ tomar una
actitud drédstica y coloch a los 550,000 habitantes de su dideesis
una alternativa: o profesar de verdad el catolicismo y dejar de prac-
ticar los cultos de origen africano, o quedar solemente con el Vodi
y abandonar la Iglesia catdlica. Establecid entonces un carnet de
catdlico que darfa derecho a recibir los sacramentos. Hecha la ap-
cion, el resultado fue el siguiente; 24.757, o sea el bofo del total,
permanecio fiel ala lglesia; el resto, 525 000 equivalente al 90_0;’0
prefirié el Vodu. Este resultado obligd a los Obispos de Jas Antillas
a reflexionar mejor sobre el asunto. En el Brasit darfan igual resul-
tado las tentativas de excomunion o calificaciones de herejia respec-
to a los cultos netamente africanos practicados entre nosotres (11).

La metodologfa misionera v la Pastoral de la Iglesia, después
del Vaticano ) nas abren hoy otros caminos.

3) Ellos poseen muchas valores auténticos que pueden ser
asimilados, sobre todo en un intento de incufturacién o de indi-
genizacién en los ambientes en que predominan los elementos de
sangre africana o en las éreas que fueron fuertemente influenciadas
por ellps. Entre esos valores se podrian mencionar el cardcter genui-
namente religioso de las oraciones y canticos de alabanza, de adora-
cion, de accion de gracias de la liturgia nagd; la danza que es una re-
vivencia escénica con gran poder de comunicacién popular, de hechos
miticos conmemorados, 1a fuerza de expresién en (a transmision de
los mensajes, el grado de participacion de la asistencia, la sumisién a
la voluntad divina y la impregnacidn de lo sagrado en la vida cotidia-
na, el espiritu comunitario. Esos valores, con las debidas transposi-
ciones, pueden ser asumidos por el catolicismo.

En fa catequesis practicada actualmente en ciestos ambientes
populares de predominio africano, se debe hacer un esfuerzo para

{11) B.Kloppenburg, a Umbanda no Brasil, Ed. Vozes, Petropolis,
1961, p. 212 ¢.s.
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realizar una transmisidn del mensaje evangélico en lenguaie y cate-
gotfas adaptadas a la mentalidad negra. La liturgia, igualmente,
debe asumir una funcidn propia de acuerdo con su {ndole. Estamos
de acuerdo con Fray Buenaventura Klappenburg cuando escribe:
“Por su naturaleza, ef hombre negro exige un rito litargico propio”.
Y prosigue afirmando: “‘Los antropologos v etndlogos nos dirdn que
el hombre negro es esencialmente ieligioso, cultural, simbdlico, rit-
micao, ritual, celebrante, vital, sapiencial, contemplativo, social v
gomunitario.{12} Los Benedictinos de! Monasteric de Singeverga son
defensares de la “necesidad y posbilidad de un ritual africano”
La misma cosa ha sido planteada por la mayoria de los Obispos
de Africa que se pronunsgiaron con insistencia y fuerza al respec-
10, en el Sinodo de Obispos, Roma, 1974,

4) Otro valor muy apreciable de los Candomblés es su es-
tructura comunitaria vy hasta familiar., Los candombiés se organi-
zan como familias o comunidades, en que los dirigentes son llama-
dos padres o madres de santo, Padre paquefio 0 madre pequena vy,
pasando por otros encargos intermediarios se llega a los hijos e
hijas de santo. Hasta los adeptos mds apartados y los amigos o
patrocinadores, todos forman parte de la inmensa familia v
son tratados con atencidn, interés v carifio. No existen formalida-
des y la burocratia se reduce a lo minima. Existe una gran solida-
ridad v todo el grupo participa de los problemas y de la vida sacial
primitiva de los grupos clénicos de Africa. Fueron también sefiales
distintivas del cristianismo primitivo y pueden presentarse como
modelos a ciertas comunidades cristianas. La manera informal y
paternal dispensada por los padres y madres de santo a sus hijos,
constituye sin duda una leccidn para los dirigentes de nuestras
iglesias.

5) Respecto al sincretismo, que surge como una resultante
de las circunstancias historicas de la esclavitud, establecid una

(12) A.F. Santos Neves, de Nova Lisboa, Angola: **La Teologfa de
una pastoral litiirgica en Angols”, en Ora et Labora, Rev, Be-
nedictina, Singeverga, jan. 1967,
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situacién real que se debe tener en cuenta. Dado el nivel culturql
en que se mantuvieron los elementos de raza negra hasta la aboI!-
cién y mucho tiempo despugs se comprende que adn en la actual!-
dad, ellos no pueden hacer una distincién nitida entre las dos reli-
giones. No se les puede aplicar 1os mismos criterios que 3 personas
plenamente ilustradas. La gran mayora puede _beneﬂmgrsg de |Fl
gue dice la Teologia Moral al respecto “de la ignorancia invenci-
ble” o de la ""buena fe tranquila”.

6} El punto mds controvertido gs lanaturaleza del rra‘mce,
llamado por los antropdlogos extranjeras de “posesion”. Eviden-
temente, no $8 puede pensar en posesion de espiritus buenos o
malos, que se apoderan de los cuerpos o de las personas en los
ritos de trance. Ellos mismos se creen gnteramente poseidos pos
los orixds, de los que se convierten en insirumentos ¢ “caballas”’.

Esta creencia estd ligada a la cosmovisidn y @ los mitos de
estas religiones cosma-morficas. Son creencias milenarias que se
arfaigaron en el psiquismo consciente o incansciente de sus adep1os.
Aqui no vamos a discutir cudi es la verdadera naturaleza de esos
fendmenos. La Psicologia analitica y adn la Parasicoloaia ya han
propuesto explicaciones o interpretaciones a ese respecto. ﬁe-
latar Jo que sobre ello se ha escritc seria entrar en una enmarana-
da investigacion y en intentos de explicacion que RoS Ileva(fa muy
lejos. Podrfamos adn descubrir en Ja Biblia o en la Hagiografia
catélica hechos andlogos que diversas ciencias humanas se esfuer-
zan por dilucidar. Pero esto podrd ser objeto de otras tesis.

B. Cultos sincréticos

a) Los cultos de Caboclos (mestizos) y de Pretos Velhos
(Negros viejos)

La tendencia al sincretismo provocs en Bahia el surgimiento
de dos nuevas tipos de cultos gue se apartaron cada vez mas de las
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formas africanas: son los cultos de los Caboclos v de los Pretos
Velhos (Negros viejos). Los primeros surgen del contacto de los
esclavos africanas con los indios de la Costa brasileia. Se sitdan en la
linea de los cultes africanos a los héroes ancestrales. Los africanos
transferian a los jefes guerreros los morubjxabas las honras que pres-
taban a los reyezuelos o jefes guerrilleros de Africa. Era una manera
de homenajear a los hérores de la nueva Tierra en que iban a habitar.
En cuanto a los Pretos Velhos (Negros vigjos), bajo la influgncia de
los cultos venidos del Congo y de Angola (donde se daba gran énfasis
a los antepasados) pasaron a designar a los antiguos esclavos o escla-
vas, atormentados y ajusticiados en tiempo de la esclavitud. Habien-
do sfrido horrorosamente durante su vida, se hicieron aptos,
después de la muerte, para socorres a sus descendientes o a sus pa-
tricios en sus tribulaciones, enfermedades o necesidades. Grandes
conocedores de plantas medicinales, comenzaron a utilizarlas para
tratar diversas enfermedades. Para los males o problemas moarales
0 psiguicos iniciaron las consultas y la consejeria espiritual. Al
contrario de los grandes terrados, comenzaron a funcionar los ba-
franconeso las pequefias tiendas esparcidas por los suburbios vy di-
fundiéndose después por toda la ciudad.

b) La Macumba carioca

Paralelamente a los cultos iofrubanos de Bahia, del Nordeste
y del Norte, se desarrollaron en Bic de Janeiro cultos de origen
congolds y angolano. A pesar de las obscuridades que se cernie-
ron sobre sus estructuras y funcionamiento en el periodo de la
esclavitud, se puede admitir que hubo una fase en que prede-
minaban [os ritos vy el vocabulario de Angola (quimbundo) que de-
faron vestigios en ciertos cultos cariocas {(Zambi, Dandalunda, Bon-
bongira, Zumbi, etc.), Poco antes de la abolicidn de la esclavitud,
se difundieron en Rio de Janeiro los cultos nagds venidos de Bahfa.
Se amalgamaron con los precedentes y les impusieron su vocabula-
rio. De ahi resultd un culto sincrétice ierubano-angelano, con di-
versas interpretaciones y transformaciones. El personaje més trans-
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formado fue Exud, que pasd a ser identificado con el Demonio y &
ser representado como el Satands de los eurapeos. A su \{ez’, la
divinidad ambigua denominada Bombongira paso & Sef un orxa 1{;-
menina, designado después como Pomba-Gira, la mujer de I'Equ
Comienza entonces la magia negra y los despachos de  caracter
maléfico.

¢) Umbanda y Quimbanda

Cootinta la evolucion de esos cultos en Rio de Janeiro. Por
los afios de 1930 aparece Ja Umbanda {palabra banto-qmmhundq),
que mezcidndose con cultos de origen diverso y admitiendo pn‘n-
cipios y prdcticas kardecistas, se difunde en todas las clases socia-
les de Rio de Janeiro, de Sao Pualo y de otros estados de! Brasil.
Se multiplican las tiendas y terrados de iodos Igs tipos [dgsde
pequefios barracones hasta templos de gran tamafio). Los orixéds
nagd, los inkices de Angola y del Congo, los Caboclos y Pretos
Velhos, como divinidades indigenas se mezclan en esos cultos
formando upo de los méds complejos sincretismos existentes en
el mundo. Los rituales africancs se  simplifican, asi como el ves-
tuario, los canios y las danzas. La Umbanda tiende a la desafri-
canizacion vy e enblanguecimiento de sus précticas. A los elemen-
tos bésicos de Ja mitologfa nagd se agregan précticas de brujer fa
europea, de hechiceria indigena, de pases espiritistas, de magia
asotérica u oriental. Al mismo tiempo se da mayor énfasis a
¢itas del Evangelio v a oraciones cristianas.

d} Relaciones de fa Iglesia Catdlica con los cultos sincré-
ticos y umbandistas en el Brasil.

En esta Gitima parte vamos a dar algunas breves indicacio-
nes sobre los problemas pastorales que suscitan los cultos mads sin-
créticos de origen africano: los cuftos de Caboclos, de Pretos
Velhos v la Macumba vy sobre la actitud que fa Iglesia catdlica debe
tomar frente a ellos. Nuestras observaciones serdn resumidas,
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dado que el asunto principal de nuestra tesis es el problema de los
cultos africanos propiamente dichos y particularmente del Can-
domblé. Existe sin embargo, como bien lo observd Céndido Pro-
copio Ferreira de Camargo, un “centinuum” entre las formas afri-

canas mas puras v sus derivados, en proceso de desafricanizacidn
y de emblanquecimiento,

Ya hablamos del origen histdrico de |os cuftos de Caboclos y
de Pretos Vefhps., Cuanido nos referimos a los cultos de Cabaoclo,
no queremos hablar del Pajelanca del Amazanas, del pard (culto
del Pard) o del Gatimbo del Nordeste, cultos que sufrierpn, en mayor
o menor grado la influencia de los cultos indigenas v més de cier-
tas formas religinsas que surgieron en Bahia y en Rfo de Janeirg,
y que mds tarde se hicieron populares en la Umbanda, que tributa-
ron a los Caciques indfgenas comeo héroes de la Tierra v persanajes
valerosos capaces de beneficiar a los vivos. Los Pretos y Pretas
Velhos se hallan mas en la linea de los cultos a los antepasados,
miy en boga en Nigeria, en el Congo v en Angola. Estos cultos
desembocaron también en la Umbanda, cuyo sincretismo, como
va dijimos, fue y continda siendo uno de los mas variados exiten-
tes en cualquier parte del mundo, En una época mas reciente, fue
considerable la influencia del Espiritismo, particularmente en su for-
ma Kardecista sobre ella. Las doctrinas de Karma v de la Reencar-
nacidn trajeron modificaciones substanciales a los cultos africanos
anteriores, sobre todo a la Macumba carioca que en su origen era so-
lamente un culto practicado por los esclavos descendientes de an-
golancs. La Umbanda reforzd esta invasin de elementos asidticos,
esotéricos y espiritistas. Pretendiendo ser 1a “verdadera religién bra-
silefia”, la Umbanda no pasa de ser una amalgama de religiones
diversas, mds alejadas de la ingenuidad y del primitivismo de las refi-
giones africanas, de una religion todavia en formacion.

La Umbanda es tipicamente un fendmeno urbane. Nacio y

prosperd en los suburbios de Jas grandes ciudades {(Rio de Janeiro,
Sao Paulo, Curitiva, Posto Alegre),expandiéndose ahora por un gran
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nimero de ciudades grandes ypequedas del interior, Quizas carac-
teriza el paso de la vida agraria a !a vida urbana. De hecho se ex-
tendi6 de los descendientes de  esclavos, moradores de suburbios
y favelas, a los emigrantes provenientes del éxoda rural brasileiio,
en el comienzo del desarrollo de la industria. Llegados a la ciudad
en husca de empleo en las fabricas o empresas comerciales, |os anti-
quos moradores de haciendas vy propiedades agricolas se estable-
cieron en la periferia de las grandes ciudades, en habitaciones
precarias. Se encontraron marginados y sin asistencia médica {ayu-
da a la salud} vy religiosa {ausencia de iglesias y de catequesis ca-
t6lica). Las favelas de Ric de Jangiro y los suburhios de Sao Pau-
lo se tarnaron en lugares {avorables a la proliferacién de esos cultos
de caracter marcadamente popular. Con el tiempo su atraccion se
extendig también a la clase media y a otras clases de la sociedad,
incluyendo también emigrantes extranjeros y algunos curiosos. Ac-
tualmente, la Umbanda llega a todas las clases sociales, aunque se
concreta particularmente en las clases media y popular. Las mar-
cas miticas y mdagicas que la caracterizan son a propésito para
interesar elementos de todo nivel social v de todas las proceden-
cias, por motivos que los antropdlogos y sacidlogos explican
ampliamente. Vamos a enumerar algunos de esos factores:

1) La contestacion de las racionalizaciones de la vida social
contempordnea v de ciertas formas oficiales de religion, la protes-
1a cantra &l cardcter unidimensional de la saciedad industrial tecnd-
crata, provocando una nueva toma del contacto directo con lo sagra-
do, un retorna a las expresiones espontdneas y dinamicas del senti-
miento religioso y la vuelta a la irracionalidad contra una estructu-
ra demasiado intelectualizada y artificial;

2) la bisqueda de la afirmacion social por parte de grupos mar-
ginados econdmica, social y polfticamente, asi como también de
los grupas proletarios abandonados en cuanto a la asistencia, a la
salud y poco atendidos (especialmente en el initeriary en la periferia)
respecto a instruccion, a habitacion v a las condiciones minimas de
subsistencia,
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3) desde el punto de vista psica-socioidgico, la afluencia a
los terrados v a las iglesias pentecostales {que tienen con allos pun-
tos de contacto), se explican porque los rituales y las précticas re-
ligiosas (carisméticas) gue ahi tienen, proparcionan posibilidades
para una catarsis de las tensiones contempordneas y fuga de pre-
siones sobre el individuo. Entonces se puede decir que los fendéme-
nos de trance y de “posesion’’ expresan en una metsfora ritualiza-
da, una protesta contra las convenciones y las opresiones.

Estas consideraciones psicoldgicas y sociolbgicas constituyen
ciertamente, atenuantes al juicio que los tedlogos v los moralistas
pueden dar a ese vasto tejido, complejo y confuso, de religiones
populares que proliferan hoy en el Brasil. Los elementos sincréti-
cos deberdn evaluarse en la perspectiva de los sistemas filosoficos
{Hinduismo, Teosoffa) o de [as doctrinas y practicas africanas
indigenas o europess, que fueron incorporadas. Muchos afirman que
la Umbanda es tadavia una religidn en proceso de elaboracian y en
evolucion. Algunos pretenden que, dentro de algunos decenios,
no resistira el impacto de los progresos de la ciencia y de la técnica o
simplemente de la alfabetizacién y de la instruccién secundaria.
Otros socidlogos v psicélogos insisten sobre |a indestructibilidad de

los mitos y de Ia magia y la perennidad de la dimension “fabulista”
de la humanidad.

Por otra parte, no se puede tergiversar acerca de ciertos abusos
0 desvios, aberraciones, perturbaciongs que ocurren en ciertos tipos
de Macumba y de Umbanda: chantaje estafas, simulacion, explo-
tacion financigra, impostura, explotacion de la buena fe o de la
creenciz popular, trances simulados, despachos maléficos, abuso
de bebidas alcohdlicas, etc. Esos abusog y desviaciones deben
juzgarse con severidad. Muchos umbandistas las repryeban pg-
blicamente como factores de deserédita y de desmoralizacién contra
la propia secta.

£Qué actitud debe tomar la lglesia en relacidn a ese conjunto
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enmarafiado de practicas religiosas confusas? Una doble actitud:

a) frente a los catdlicos, atrafdos constantemente por al deseo
de conacer, experimentar 0 participar en esos cultos, levados par di-
versos motivos: curiosidad, falta de instruccién o de oportunidad
para una mayor participacién en la Iglesia catélica, recurso por ‘in-
digencia o desesperacitn, a los poderes taumaturgicos o a I3 efica-
cia de la medicina vegetal. Esos catolicos deben ser ilustrados, aler-
tados, disuadidos de esas actitudes, mostrandoles los inconvenien-
tes fisicos, psiquicos, morales y espirituales que les podrian sobre-
venir por frecugntar esos cultos;

b) frente a los que, en continuidad con os cultos africancs
desde tiempos de la esclavitud o que, por circuntancias diversas de
ignorancia o falta de asistencia religiosa en sus iglesias se han adhe-
rido desde hace tiempo a esos cultes, la lglesia debe usar de un
didlogo prolongado y paciente. La excomunidn, e} tachar de herejia,
el alejamienta, no serian las medidas adecuadas a una situacion de
buena fe v de ignorancia invencible por parte de un gran nimero
de adeptos militantes, asistentes habituales o esporadices. La préc-
tica pastoral gque es una pedagogia y un arte, deberd dictar con-
cretamente 16s caminos a sequir,

Respecto al problema del Espiritismo, propiaments dicho,
pensamos que IMPLICA UNA PROBLEMATICA completamente
distinta que exige estudios doctrinales especiales, investigaciones
que van por el campo de la psicologfaanaliticay dela parasicologia,
materias gue estan fuera de nuestra competencia,

CONCLUSION
El Dialogo de las culturas

Desde el Concilio Vaticano |( la Iglesia se ha interesado mucho
por el problema de la cultura. La Constitucién Pastoral Gaudium et
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Spes defing, con mucho acierto, 1a cultura como “desarrolle de fos
bienes v valores de la naturaleza”. Perfaccionando las diversas cua-
lidades del alma v del cuerpo, la cultura procura someter a su poder,
por el conocimiento y el trabajo a todo el orbe terrestre. Hace la
vida social mas humana, tanto en la familia como en la comunidad
civil, por e} progrese de las costumbres y de las instituciones. En
firn, expresa y conserva en sus obras, en el decurso de los tiempos,
las grandes experiencias espirituales vy las aspiraciones, para que
sirvan de provecha a muchos y ain a todo el género humano (N, 53).
Este concepto destruyé la dicotomia establecida por algunos entre
el término “civilizacién”, que designaria el desarralle material v
“cultura” que indicaria el progreso espiritual. Gaudium et Spes
tiene razan en no separar los bienes del cuerpo de 'os valores del
alma vy en hacer de la "cultura” una sintesis de ambos. La misma
Constitucion sefiala el cardcter histdrica vy socioldgice de la cultu-
ra, que constituye un medio definida en el cual se inserta el hom-
bre de cualquier nacibn o tiempo, construye su propio patrimonio
y contribuye a promover |a ¢wilizacion humana”. Entonces se debe
hablar de pluralidad de las cufturas. "'Por la manera diversa de uti-
lizar las cosas, de trabajar y de expresarse, de practicar la raligién y
formar las costumbres, de establecer las leyes y las instituciones ju-
iidicas, de favorecer las ciencias y las artes y de cultivar lo bello,
surgen diversas condiciones de vida en comun v formas diversas de
disponer de los bienes de la vida” {Ibidem). La cultura, en ese sen-
tido es bien definida por J. Gritti: “La condicidn concreta del
hombre histdrico y socialmen te situado™ (13).

Pablo VI en su Exhortacion Apostdlica "Evangelit Nuntian-
di”’ {la Evangelizacién del mundo contempordneo), de 1975, aborda
el problema de la evangelizacién de las culturas en su inmensa
diversidad. Afirma que “El Evangelio, y por consiguiente la evan-
gelizacién, no se identifican ciertamente con la cultura y son inde-
pendientes con respecto a todas las culturas... la construccion del

(13) Evangelizaciény Cultwra, Pont. Univ. Urbaniana, Roma,
1975, p. 84,
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reing no puede por menos de tomar los elementos de 1a cultura y
de las culturas humanas. Independientes con respecto a las culturas,
Evangelio vy evangelizacidn no son necesariamente incompatibles
con ellas, sino capaces de impregnarlas a todas™ (n. 20).

A propésito de las Religiones no cristianas, 1a misma Exhor-
tacion afirma que La Iglesia las “respeta y estima por ser fa expre-
sibn viviente del alma de vastos grupos humanas. Llevan en si mis-
mas el eco de milenios a |a bisqueda de Dios, hisqueda incomple-
ta pero hecha frecuentemente con sinceridad y rectitud de cora-
z6n. Peseen un impresionante patrimonio de textos profundamen-
te religiosos. Han ensefiado a generaciones de personas a orar.
Todas estan llenas de innumerables ‘semillas del Verbo' ** {Ibidem
h3).

.. Entretanto, las declaraciones del Vaticano I, de Pablo Viy
hasta ciertc punto, del Secretariado para los no cristianos hasta
1874, permanecen en las |ineas del reconocimiento de los valores
de las religiones no cristianas, del respeto que les es debido por el
hecho de poseer “simientes del Verbo”, de la afirmacién de una
pedagogia divina, que obra en todos los puebles y en los individuos
SINCEros, como preparacion para recibin Ya plenitud del Evangelio.
Llegan aln a propor ung certa “acufturacién’ o imcarporacion
de elementos asumidos v adaptados de esas religiones para ser in-
sertados en la teologia, en la liturgia v en la estructura externa del
catolicismo. £/ Sinodo de los Obispos, realizado en Roma en 1974,
da un paso adelante, Dbispos de Asia v de Africa plantearon fuerte-
mente el problema de la “inculturacidn”, o penetracidn del Evan-
gelio en el centro de las culturas de los diversos cantinentes, de la
“indigenizacién’ o encarnacign del cristianismo en los diversos pue-
blos cristianizados. No sdie adaptacidn, acomodacién o acultura-
cién de algunos elementos, sino “ercarnacidn’” del Evangelio en la
realidad socia-cultural y en cada cultura local. Reniegan de toda for-
ma de alineacidn y de colonialismo religiose, Uno de ellos, el Car-
denal Maluba afirma: “En otro tiempa los misioneras extranjeras
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cristianizaron el Africa; hoy, los negros desean africanizar el Cristia-
nismo” (14),

En consecuencia, las relaciones con los pafses o individuos
que todavia profesan otras religiones deberdn establecerse en una
linea de didlogo existencial vy de convivencia respetuosa y no en
una /fnea de imposicién o de proselitismo. En el mundo pluralis-
ta en que vivimos, sblo podremos adoptar el camino del didfego
de las cufturas.

El gran tedlogo indo-europen, R. Panikkar, expresa muy
bien esta tesis cuando escribe: “E! cristianismo en la India no
es la religion socioldgica del Occidente, sino es el propio hinduismo
convertido a Cristo... Las formas religiosas no deben necesariamen-
te coincidir con el cristianisma mediterréneo. Hay \ugar, no solo
para un pluralismo teoldgico, sino también para un pluralismo
religioso. La pluralidad debe ser vista como un dinamismo histo-
Fic0 que nos invita a una continua superacion (15).

Las conclusiones de la Conferencia de Puebla {13/2/79) es-
tan en la linea de las afirmaciones de la Carta de Pablo V|- Evan-
gelii Nuntiandi, sobre la Evangelizacion de las Culturas, refirign-
dose particularmente a las culturas latinoamericanas. Basts
recordar algunos pérrafas: “La lglesia, cuando anuncia el Evan-
gelio y los pueblos acogen la fe, se encarna en elfos y asume Sus
culturas. Par una parte, en efecto, la fe transmitida por la lglesia
s vivida & partir de una cultura presupuesta, esto e, par creyen-

“vinculados profundamente a una cultura v la construccidn

0 puede por menos de tomar los elementas

/ oe tas culturas humanas”. Por otra parte peimanece

do e orden pastaral, el principio de encarnacién formulac




San lreneo: “Lo gue no es asumido no es redimido”. El principio
general de encarnacion se concreta en diversos criterios particula-
res:

“Las culturas no son terreno vacio, carente de auténticos
valores. La evangelizacién de la Iglesia no es un proceso de des-
truccién, sino  de consolidacion y fortalecimiento de dichos va-
lares; una contribucion al crecimiento de los “‘gérmenes del Ver-
bo” presente en las culturas” (Nos, 400-401). “Todo esto implica
que 'a lglesia, —obviamente la Iglesia particular— se esmere en
adaptarse, realizando el esfuerzo de un trasvasamiento del mensaje
evangélico al lenguaje antropoldgico y a los simbolos de la cultura
en la que se inserta (No. 404). Este lenguaje que segun la Evangelii
Nuntisndi debe entenderse menos bajo el aspecto semantico o
literario que bajo el aspecto antroplogico y cultural, debe tomar
en consideracidn al pueblo concreto al cual se dirige, con sus signos
y simbelas (EN No. 83), es decir, con los elementos de su manifes-
tacion social externa, su indole propia, su estilo peculiar.

Puebla sefiala explicitamente cudles son los elementos for-
madores de las diversas culturas latinoamericanas, que tienen $u
origen “en el encuentro de la raza hispanica-lusitana con las cul-
turas precolombinas y africanas, A pesar del mestizaje de las razas...
no debemos desconocer la persistencia de diversas culturas indf-
genas o africanas en estado puro y la existencia de grupos con di-
versos grados de integracidn nacional”” (Nos. 409-410}.

Jusn Pablo Il, en recientes declaraciones ha reforzado lo
que Pablo VI y Puebla habian afirmado.|mportantes fueran sus de-
claraciones con ocasidon de su visits a diversos paises de Africa. En
su discurso al Presidentede Ghana (8/5/1980) reafirmd los valores
de la cultura africana; “Una concepcidn del mundo en que lo sagra-
do ocupa un puesto central, una profunda coneciencia de vinculo
existencial entre el Creados v la naturaleza, un gran respeto por to-
da forma de vida, un sentido de la familia v de la comunidad, que
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florece en la acogida y en la hospitalidad abiertas y generosas, la
espontaneidad v alegria de vivir, expresadas en lenguaje poético, en
el canto y en la danza..."” Estas caracteristicas permanecen en los
grupos africanos del Brasil. En Kumasi (Ghana) traza las normas
para la inculturacion del catolicismo en las prdcticas y tradiciones
africanas, preservando los valores auténticos, elevandolos y trans-
formandolos. “’Las vivas y dindmicas tradiciones cristianas de Africa -
deben conservarse y consolidarse”.

Afirmaciones semejantes fueron hechas mas recientemente
todavia en la visita del Papa al Brasil, particularmente en la Homilfa
da la Misa celebrada en Salvado: (Bahia) el 7 de julio pasado. En
gsa ocasin pronuncid estas solemnes y esclarecedoras palabras:
“La verdadera Fe no estd en contradiccion ni adn con los valores
religiosos de la religion de cada pueblo, pues les revela la verdadera
faz de Dios que es Padre. La Fe cristiana respeta las expresiones
culturales de cualguier puebla, simpre que sean verdaderos y autén-
ticos valores... La Iglesia desea entrar en contacto con todos los
pueblos y todas las cultures, Elia misma desea enriquecerse con
los valores verdaderos de las culturas mas diversas, La Liturgia es
uno de los campos —no ciertamente el dnico— para ese intercam-
bio entre la lglesia v las culturas... De ese intercambio permanente
y fecundo ha de beneficiarse tanto 13 cultura indigena, igual que
la negra y la europea, como también por qué no decirlo? la propia
Iglesia en nuestro pais {Osservatore Romano, 20/7/1980, p. 15),

Lo que el Papa habia afirmado en Africa, lo repite ahora en
el Brasil. No serduna invitacién para que examinernos con objetivi-

dad v simpatia los problemas suscitados por los descendientas de los
africanos en e! Brasil?
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Nuestra accidn evangelizadora, nuestra pastoral con los gru-
pos afro-americanos, por lo general no encuentra vaclos de tipo
cultural o religioso. Es més: no encuentra una cultura o una reli-
giosidad totalmente ajena al mensaje evangélico. Desde siglos
los afro-americanos han recibido el anuncio del Evangelio, v
fundamentalmente se han adherido a él. Sin duda, lo han aco-
gido a su manera, en parte adaptindose con sinceridad a la nue-
va religion, v en parte adaptando !a nueva religion a su cultura,
En general, los afro-americanos se consideran y definen a s{ mismos
"tatdlicos”, y hasta “buenos catblicos” tal vez con una cierta
dosis de ingenuidad o ignorancia, pero sin hipocresia a presun-
cién.

Resultaria totalmente desacertada una accidn pastoral que no
tomara en cuenta la mentalidad, 'a cultura y la tradicion religiosa
de las personas a que estd destinada. Ejercer una accidn pastoral
en medio de los afro-americanos, supone v exige el conacimiento
cabal de su cultura y de su religiosidad.

Por ello dividiremos nuestra exposicidn en dos partes. En
la primera, trataremos de detectar vy de definir los elementos de-
terminantes de la religiosidad del afro-americano; en la segunda,
intentaremos sugerir algunas Hneas de accidn pastoral que no solo
estén en sintonia con el Evangelio v con las directrices que
nos da hoy la Iglesia, sino gue al mismg tiempo, respeten la idio-
sincrasia, cultuia y tradicién reiigiosa de estos grupos

De fos elermentos caracterfsiicos determinantss de la reti-
giosidad del aiio americano, anaiizaremos 108 puntos siguientes:

1. Cicio de fiestas

2. Culto de los difuntos

3. Momentos religiosos

4, Espacios religiosos

5. Ministros o agentes de lo sagrado
6. Manifestaciones religiosas
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Terminaremos 'a primera parte con algunas reflexiones y

un breve anélisis de los aspectos positivos y negativos de la re-
ligiosidad del negro en América Latina.

1.1.

12.
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| PARTE

CULTURA Y RELIGIOSIDAD DEL AFRD-AMERICANO

1. Ciclo de fiestas

Entendemos por “ciclo de fiestas” los tiempos durante 108
cuales se da la expresidn religiosa popular.

Entre los afro-americanos, son fundamentalmente las siguien-
tes: fiesta del Nifo (Navidad), Semana Santa, fiestas de los
Santos, Difuntos.

Para el negro, la tradicion es una ley mucho més fuerte,
importante y respetable que todos los documentos del
Vaticano (I, 'a Evangelii Nuntiandi, Medellin, Puebla.
No los critican ni desprecian: simplemenie los ignoran.
No contradicen lo gue los sacerdotes y las religiosas traten
de explicarles: solo no les hacen casa, especialmente si se
trata de algo que no coincida con sus tradiciones.

Celebrando la Navidad v ta Semana Santa, cuya cumbre
es el Viernes Santo, con toda probabilidad entienden cele-
brar al “hombre”: el nacimiento y la muerte de! hombre,
su vids y su muerte. Cristo es la imagen del hombre. Mds
que su divinidad, les cautiva su humanidad. Mas que la
Pascua, les impacta el hecho de su partida de este mundo.

La fiesta es esencial para vivir. La vida sin la fiesta no ten-
dria sentido. E! afio sin fiestas seria impensable e imposi-
ble. Las fiestas marcan las grandes etapas de la vida del

1.3.

2.1.

afrg-americano, y al mismg tiempo son un medio exce-
lente de compensar las tristezas y las dificultades de la vida.
Les permiten ‘‘desquitarse” de la dureza del trabajo: favo-
recen el descanso, & infunde dnimo vy valor para salir ade-
lante en la cotidiana lucha por la vida,

La fiesta es la gran oportunidad para celebrar la vida en
grupo. En ella, lo social es lo principal. Con esta ccasion,
todo el mundo se encuentra, v el pueblo se siente pueblo.
El negro no ama ls soledad: ama el grupo, la masa. No
ama el silencio; ama el alboroto. Para gue la fiesta sea
fiesta, ha de haber mucha gente... y mucho ruido.

Es muy interesante ver como los afro-americanos  — por

lo menos en Esmeraldas—, han hecho caso omisoc de Jas re-
farmas al calendario de las fiestas, realizadas por  gobier-
nos anticlericaies, o por la misma Iglesia. No han horrado
un solo santo de su calendario, no omiten una sola de las
fiestas de las muchisimas que celebraban.

En la zona norte de la provincia de Esmeraldas estd muy
difundide un almanaque con las fiestas que hay que guardar
impresas en rojo. Salo los ciegos no se dan cuenta de los dias
marcados, pues incluso los analfabetos los identifican por el
colar.

2. Culto a los Difuntos

Seria necesario un estudio més profundoy critico para cono-
cer todos los ritos y el significado del culto que los afro-ame-
ricanos rinden a los difuntos. Prebablemente es una manera
de prolongar la vida de los muertos, que al desaparecer no
pierden su poder, sino que al contrario lo refuerzan,

El culto de los muertos expresa uno de los rasgos fundamen-
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tales de la cultura bantu, y de la cultura negro-africana en ge-
neral. Los antepasados, que estdn mds cerca de Ios‘héroes
miticos, de los fundadores de la gstirpe, son SUPErIOIes y
dictan ley a los vivos. Los ancianos, por estar mas cerca de
los antepasados, adquieren autoridad gstimacién, y por
tanto reciben respeto y veneracidn. Los jovenes, en cambio,
no son tomados muy en cuenta.

En la cultura bantu no se puede separar el culto a Iosb di-
funtos del culto a los antepasades. El ideal, el arquetipo,
en la cultura occidental estd delante, pertenece al futuro,
En Is cultura sfricana, el modelo hatia el gue se tiene gstd
atrds, la edad de oso estd en el pasado, E] ideal de cada
nueva generacién consiste en reproducir fielmente Ios‘ es-
quemas del pasado, segin el concepts ciclica de la histe-
ria y de la vida sobre el cual se fundamenta su cultura.
De ah{ la importancia que adquieren los ancianos y los
antepasados para la juventud.

Estos rasgos fundamentales de la cultura a’iro-americanf'j
tradicional subsisten, en parte también en los afro-ameri-
canos, a pesar de que su culura ha sido sometida a em-
bates y cambios profundos por gl impacto brusco de es-
quemas culturales diferentes.

En nuestros ambientes afro-americanos, el culto a los di-
funtos se explica por el deseo de congraciarlos para asf
defenderse de su gran poder: es importante ganar su bene-
volencia, y reparar posibles agravios que se les pudiera haber
causado durante la vida.

Por eso, a la veneracid acompafia siempre el temor. De hecho,
m4s que el deseo de ayudar en algo a los difuntos, es sobre
todo la preocupacion de defenderse de los muertos lo que
mueve al afro-americano a dar culto a sus antepasados.

2.3. Ese culto se expresa fundamentalmente de dos modos:

3.1.

a) "velar al muerto”, es decir, estar con él durante cierto
tiempo. Es més cuestion de presencia que de rito. Los ami-
gos y parientes deben estar presentes, y no importa gue
pasen la noche jugando naipes y tomando trago: lo que
importa es la presencia fisica. Y es una presencia comunita-
ria, no sélo de salidaridad con el difunto, sino también en-
tre ellos, los vivos, como una manera de sentirse unidos para

consolarse mutuamente y defenderse mejor del poder de
los muertos.,

b} ayudar al muerto con la celebracion de misas, para cance-
lar eventuales deudas gue el finado haya tenida con Dios,
y poder as( encontrar su descanso, Este descansn no bene-
ficiard solo al difunto, sino tembién a los vivos, pues final-
mente é) los dejaréd en paz.

3. Momentos religiosos

La cemunidad se redne en el momento de un velorio o de un
sepelio. No es necesario que alguien invite: fa muerte de un
miembro de la comunidad es un hecho que, por s{ mismo tie-
ne mucha fuerza de convocacion.

El afro-americano considera una obligacion estar presente en
el velorio, obligacidn que no siente en cambio, cuando se trats
de la misa del domingo.

Respecto al significado de los dias v tiempos sagrados, no
tienen el cancepto del ritmo semanal. El domingo sirve para el
descanso v el departe, pero no necesariamente como momento
de encuentro religioso de la comunidad, Probablemente allo
dependa de que [os primeros misioneros no insistieron suficien-
temenie sobre el significado refigioso del domingo. La evangeli-
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zacidn enfatiza més el misterio de la Cruz que el de i3 Resu-
rreccion. Y, tal vez, existiendo tan poca posibilidad de celebrar
misa para todos, por falta de sacerdotes,se consderaba inutil
insistir sobre el precepto dominical.

Para cualquier clase de celebracién civil o religiosa, gl afro-ame-
ricano necesita dispaner de mucho tiempo. £l ritmo de prepa-
racion y Yos tiempos de celebracion son lentos y largos.

La celebracién religiosa implica necesariamente suspensidn del
trabajo, y consumo de trago. El beber juntos, en la culfura ne-
gra, es un fito de comunitn vy de hermandad gue exige estar
juntos y disponer de cierto tiempo. Este “rito” que es propio
de los hombres, se celebra en los salones la vispera de [a fiesta.

A propdsito de “bebida” o “trago”, tal vez no esté fuera de
lugar hacer una reflexién. La palabra “Comunién’ en kirundi,
uno de Jos mas importantes y tal vez el més puro de los idio-
mas del grupo bantu, se expresa con el término “ugusangira”’
que significa ‘‘compartir la bebida”. En Busundi se adoptd
esta palabra en ia liturgia.

En Europa, sobre todo en estos Ultimos afios, el trago se lo
consume en soledad, v es una manera de ahogar las angustias.
Igulamente me parece constatar una diferencia entre la mane-
ra de “tomar’” del indio de la sierra y del negro de la costa
por lo menos en el Ecuador. El indio, cuando se embarracha,
enmudece y se pone més triste. E} negro, en cambio, se pone
m4s alegre y hablador.

En el calendario del afro-americano hay dos tipos de fies-
tas: unas diseminadas en todo el afo, como estrellas dis
persas y de poca luz. Generalmente duran un dia, y consisten
fundamentalmente en un encuentro{ en la capilla o en el
salén), la vispera, y un dfa de descanso después! Y hay

4.1.

gtras {difuntos, Navidad, Semana Santa), que brillan como
gonstelaciones mayores en el firmamento de ja vida del afro-
americano. As{, en Ja zona norte de Esmeraldas, a primeros
de diciembre la gente trabaja duro, los hombres cortan ma-
dera en el bosque, para reunir dinero en vista de las grandes
y largas celebraciones navidefias,

En todo taso, las fiestas, entre grandes y pequefias, marcan
profundamente la vida del afro-americana. No tomar en cuen-
ta esta realidad en el trabajo pastoral, seria lanzarse a un fra-
Caso sequro,

4, Espacios religiosos

Los espacios religiosos fundamentales son: las mismas vivien-
das, los altares, las capillas y los cementerios. En estos sitios
se celebran los ritos celigiosos,

Los afroamericanos tienen un marcado sentido sacramental,
no sblo en lo referente a Jugares sagrados, sino también a ges-
10s, libros, cosas sagradas. En general no saben, o por lo me-
nos no les preocupa distinguir mucho entre el simbolo v la
realidad. La Virgen es "nuestra Virgen del Carmen gue tene-
mos en la iglesia”’. Es concretamente ésa y no otra, y no hay
gue confunditla, por ejemplo, con la Virgen de la Merced.

Eso de que la Virgen sea una sola y esté en el cielo, na les
interesa gran cosa.

Hay algo que casi podriamos considerar fetichismo, ya en
cuanto a espacios sagrados, ya en cuanto a gestos, rifos y
cosas sagradas, empezando por el agua bendita. Creen mucho
en la fuerza del “ex opere operato”. Lo vemos, por ejemplg,
en el bautismo de los nifios, que ellos consideran como el
acto religioso fundamental e indispensable, y como remedio
absoluto e insustituible para defender al recién nacido de
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1oda enfermedad o desgracia.

Es posible que los primeros misioneros hayan aprovechado
gl sentido de lo sagrado en los negros, para insistir més en la
sacramentalizacidn que en la evangelizacién, mas en el gesto
que en |a palabra, mds en el simbolo que en la realidad.

La gente estd convencida de que un pueblo que no tiene capi-
lla, ni siquiera es un pueblo. La construccién, o Jas obras de
mantenimiento, de la capilla es una manera de vivir ia religio-
sidad de la comunidad: ayuda mucho a mantener viva la fe,
y la unidad del puebla. La capilla ha de ser considerada como
algo vivo, que crece lentamente, y que necesita de continuos
cuidados. Pastoralmente, es desacertado vy hasta contrapro-
ducente hacer construir capillas con dinero extranjero, y pear
si se hace de prisa, o se construyen de hormig6n, que nunca
se deteriora. La gente dira “es la capilla de) padre tal”, pero
nunca se dird “'es nuestra capilla”, La imaginacién es una
gran virtud pastoral. Con un poco de fantasfa, siempre se pue-
de sugerir a la gente una que otra iniciativa, para rehacer, mo-
dificar, embellecer la capilla. La fiesta del santo patrono es
buena oportunidad para dedicar a I3 capilla siquiera una parte
del direro que la gente suele reunir en esa circunstancia,

Para algunas fiestas, la gente se redne en casas privadas
donde vive el ‘‘duefio” {0 més comlnmente la "duefia’) del
santa. Es decir alguien que poseP una imagen 0 una esta-
tuilla, por ejemplo de San Antonio, y tiene el derecho de
convacar @ todos a la fiesta, y el deber de brindar el 1rago a
los devotos, que por lo general concurren n buen numero,
El prestigio de ser “duefio” del santo, compensa el sacrificio
de costear |a fiesta.

Otro lugar sagrado muy importante en la expresion de la
piedad popular es el altar coméstico, donde se amontonan
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imdgenes, crucifijos, estatuilias, etc., y donde, més que rezar,
se prenden velas de vez en tuando,

El cementerio es también un espacio sagrado, y cobra todo su
sentido de sacralidad durante las celebraciones de los difuntos,
A veces estd abandonado. Pero a fines de octubre, como prepa-
racion a la fiests de Todos los Santos v de los Difuntas, la co-
munidad se dedica a la limpieza del camposanto.

Finalmente, podemos decir que cualquier lugar se transforma
en espacio sagrado, una vez que se lo destine al culto; por
ejemplo, el terreno donde se construira la capilla, y que fue
bendecido con esta finalidad, debe delimitarse y cercarse bien,
para que no entren los animales, También la escuela, cuando
sirve para reuniones del pueblo, en lss que esté presente al-
gin sacerdote o alguna religiosa, se transforma en lugar sagra-
do, y guien entre en ese momento, no o hard sin persignarse
y hater un rapido remedo de genuflexion.

5. Los ministros o agentes de lo sagrado

El ministro es una persona respetada y abedecirda en la co-
munidad. Conoce las tradiciones religiosas, y estd encargado
de transmitirlas y celebrarlas. Hay curanderos, rezanderos,
cantores, cantoras, sindicos, sindicas, sacristanes, etc. Normal-
mente son 108 ancianos quignes mantienen la iradicign.

Entre los agentes d2 io sagrado, &i sace:dote ocupa el lugar
principal. Es el “ministro” por excelencia. Pero no es del pue-
blo. Viene de lejos, v sdle de vez en cuando. Después del sa
cerdote, viene la religiosa. Es algo relativeamente nuevo, ¥
que probablemente no se ha extendido a todas partes, el que
las ““madrecitas” visiten las comunidades del campo en la
selva, a lo largo de los rios, etc, Anuncian el Evangelio, ayu-
dan a formar y a afianzar las comunidades cristianas, se en-
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tregan sin miedo a una vida sacrificaday al mismo tiempo ma-
ravillosa. Se distingue claramente una parroquia donde hay
religiosas de otra donde no las hay. Cierto tipo de trabajo,
s6lo la religiosa lo puede hacer. Es ella la expresion mas cla-
ra de la misericordia y ternura de Dios para con los pobres,
los débiles, los enfermos.

En esta época de renovacidn pastoral que parte fundamen-
te de las comunidades eclesiales de base, ocupa un puesto
gspecial 1 figura del guia, responsable o lider de 1a comu-
nidad.

El nombre es nuevo, y corresponde a una funcidn nueva. Pa-
rece que alii donde existe una antigua y fuerte tradicion, es
més dificil crear comunidades de base e introducir esta figura
nueva del gufa. Lementablemente en algunas partes se ha
procedido con poco tino y se han impuesto estas comunida-
des, causando rupturas y divisiones. En otras partes, se dan
shora dos clases de ministros: los tradicionales, y los nuevos
que proceden paralelamente sin encontyarse.

En las comunidades nuevas, el gufa es distinto del catequista,
aunque a veces la misma persona desempefia ambas funcio-
nes. Normalmente el gufa es persona casada, de preferencia
hombre, que goza de respeto y estima en el puebla. Mientras
que un joven o una sefforita de 16-18 afios pueden ser muy
bien catequistas de nifios. A funciones distintas, personas dis-
tintas.

La experiencia ensefis que el ideal es gue para la misma co-
munidad haya algunos guias y catequistas, que pueden con-
frontarse y ayudarse mutuamente, Los unos y los otros deben
recibir formacion permanente, a través de cursos pesiddicos.

En Esmeraldas estamos haciendo una experiencia muy bella:

58.

se trafa de los "Guias misioneros'’. Son los guias de las comu-
nidades ya formadas, con buena experiencia y que han parti-
cipado en muchos cursilfos. A la vez que se responsabilizan
de su comunidad, van también a otros lugares, sobre todo a
pueblitos y recintos lejanos y perdidos en la selva, donde no
hay capilla, ni comunidad, ni tradiciones religiosas, para
anunciar alli la Palabra de Dios vy ayudar en la formacion
de ia comunidad, gue més tarde serd visitada también por el sa-
cerdote o las religiosas,

A proposito de “ministros”, me permito hacer una refiexidn:
en toda el Africa, la evangelizacidn fue en gran parte obra
de los catequistas. Ahora hay sacerdoies, religiosos y religio-
sas, obispos y hasta cardenales africanos. Pero si el Africa
st ha canvertido a Crisio, probablemente el mérito mavor
no corresponda ni a los misicneros ni a los sacerdotes afri-
canos, sino a l0$ catequistas que desempefaran la dohle
funcién de ensefiar el Evangelio y de formar y guiar las ce-
munidades.

En cambio, en América Latina, la figura basica tradicional
en los grupos afroamericanos fue el rezandero. La evange-
fizacion fue dejada un poco de lado, y se dio prioridad al
culto, al rezo, 8 la oracidn. Probablemente fue més acerta-
do el método africano. Pero hay que recenocer tambign que
el métado latinoamericano pradujo buenos frutos.

No creo sea un dislate afirmar que si los afro-americanos
han mantenido la fe, no fue tanto par la accion de los sa-
cerdotes o de las religiosas, que durante larguisimos perio-
dos brillaron por su ausencia, sino gracias a estos rezande-
ros humildes, a estas “‘cantacras” que saben la letra de los
arrullos, v a quienes quizds ahora no tomamos muy en
cuenta. Creo gue es urgente recuperar a estos “ministros”
de la religiosidad popular afro-americana.
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6. Las manifestaciones religiosas

Podemos distinguir entre expresiones individuales, domes-
ticas y colectivas.

6.1.1. Son expresiones individuales: la sefal de la cruz,
tocando con la mano la tierra antes de salir de casa;
sefial de la cruz después de las comidas y sobre los
platos; uso abundante de agua bendita como tera-
pia, y como elemento bdsico para los remedios ca-
seros contra dolencias y enfermedades varias; rezo de
plegarias especiales para momentos determinados;
cruces debajo de la casa y delante de la puerta, en ca-
so de calamidades reales o supuestas, de brujeria,
efc.

6.1.2. Expresiones domésticas: altar de los santos: se trata
de un cajoncito o tarima adosados a la pared, donde
se colocan los més variados objetos: estampas de vir-
genes, de santos, estatuillas... Delante se prenden
velas y a veces se recitan diversas oraciones.

6.1.3. Expresiones colectivas: velorios de santos y de difun-
tos. Celebraciones con escenificacién del nacimiento,
de la pasién y muerte de Jesds, en Navidad y Viernes
Santo, gue interesan y mueven 3 todo el pueblo.

En todas las manitestaciones religinsas ocupa un lugar especial
el canto, slempre ritmico, acompaiiado de tambores. Los
cantos, como también los arrullos y los poemas, constituyen
un rico patrimonio cultural de los afro-americangs, por lo
menos en la costa del Pacifico. No habria que dejar perder
este patrimonio. Es importante y urgente recoger 10s textos.

Todo lo sagrado, tiene al mismo tiempo algo de misierio para
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el afro-americane, y esto le facilita el contacto con el mundo
soorenatural. '

Entre los actos sagrados, ciertamente la misa tiene, en la men-
talidad de la gente, un cierto poder misterioso, pero efectivo,
de expiacion, que ayuda a los difuntos, y también a los vivos.
El hecho mismo de que el “padrecito” llegue al puebla para
“decir su misa”, es algo beneficioso para todos, aunque no
participen, o permanezcan callados durante todo el tiempo,
Ahora, después de las reformas del Cancilio, la misa ha per-
dido bastante el aspecto misterioso y casi magico que antes
tenia, sin que se haya ganado muchg en cuanto a compren-
sion se refiere. Si muchas africanas v afro-americanos han
abandonado la lglesia catdlica, y han creado nuevas sectas
y expresiones religiosas, no ha sido por la dificultad en
aceptar el dogma, sino por la de entender y vivir en partici-
pacidn el culto catdlice.,

Lo gue para ellos constituye una dificultad no es el misterio
de la Eucaristia como 1al, sino el hecho de que éste y otros
misterios los celebramos de una manera tan fria, tan seria,
tan fuera de su mundo y de su manera de pensar.

El hecho de entender o no entender no es lo esencial para
ellos. Es interesante notar, por ejemplo, que en las religio-
nes afrocatdlicas se han adoptado algunas de nuestras pala-
bras: amén, aleluya, Dominus vobiscum... por la fuerza de
svocacion v de misterio que tienen. Ei pioblema radica més
bien en participar o no participar. Ningdn culto gustard s
los afro-americanos si deben limitarse a escuchar y a ver,
Si no pueden participar y expresarse a su manera.

A proposite de manifestaciones religinsas, a primera vista no

parece gue la religion tuviera mucho gque ver con la conducta
moral en la vida concreta. Hay gente que se define corno “buenos
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catdlicos”, y na son casados por la Iglesia, no asisten nunca a
la capilla, ni conocen las oraciones. Y no obstante, su concien-
cia les asegura que pueden considerarse “buenos catlicos”.

Creo que no conocemps suficientemente su escala de valores
morales. Es un hecho que su concepio de pecado no coincide
exactamente con el que da la Igiesia. En general se resisten a
considerar como pecado una costumbre que es mas 0 Menos
la de todos: por ejemplo, no casarse por la lglesia, emborra-
charse en lag fiestas de guardar, etc.

Tienen una concepcién completamente diversa de la nuestra
sobre 13 sexualidad. Aceptan con toda naturalidad situaciones
que para nosotras seran escandalosas. Y, por otra parte, no
son pocos los casos en que demuestran una sensibilidad gtica
extraordinaria, por ejemplo cuando se trata de ayudarse en-
tre pobres, de campartir con guien no tiene, de acoger al
huésped, al huérfano, al que viene de lgjos. lgulamente son
capaces de aceptar con una serenidad formidable las mas
tremendas pruebas de la vida, sin rebelarse, acogiéndolas como
Voluntad de Dios, can heroismo! Casi siempre, en el momen-
10 de la muerte, que para todo hombre es la hora de la verdad
por excelencia, saben despedirse de la vida en paz con Diosy
con los hombres,

7. Aspectos positivas y negativos de la religiosidad del afro-
americano

Es delicado v dificil expresar un juicio sobre los valores cultu-
rales y religiosos de un pueblo, Por eso, las opinicnes siguien-
ies se consideraran como mera tentativa de aproximacidn a
la realidad; sin olvidar que, en muchos casos, se trata de rea-
lidades que tienen, el mismo tiempo, aspectos positivos y
negativos.

r

7.2,

Sentido positivo de la vida

Si 1a poblacidn negra resistié a los embates de [a esclavitud,
primero, y después a las enfermedades tropicales endémicas,
a las inclemencias del clima, y a otras calamidades y dificul-
tades de la vida en la selva, donde vivid marginada y aban-
donads, no fue solo gracias a la resistencia fisica de la raza,
sino también vy sobre todo a la resistencia moral, al sentido
optimista y positivo de 'a vida, y hasta podriamos decir,
gracias @ su caracteristica ““alegria de vivir”. A pesar de todo,
no séla no se extinguid la raza, sino se multiplicé, y sigue
creciendo, Pienso que su genuina y espontdnea fe en Dios
también ha sido para ellos una extraordinaria fuerza moral
para seguir adelante.

Los negros aman la vida, y aman también al autor de la vida,
Respetan la creacidn, vy al Creador. Viven en sintonfa con la
naturaleza, y eso engendra un fundamentat sentido de equi-
librio v de paz existenciales.

Después de haber superado las pruebas antiguas, ahora los
afro-americanos se enfrentan a nuevos peligros que atentan
contra el sentido positivo de la vida y conira el respeto espon-
tdneo de la naturaleza. Me refiero particularmente a las dro-
gas, a las campanas de controi de la natalidad, y también
a la influgncia de los medios de comunicacion que exaltan
la violencia.

Sentido de la dignidad humana y de la libertad

No se arrodillan ante nadie. No se dejan atemorizar por |a
presencia de las autoridades. También en sus expresiones
religiosas conservan su libertad. Por muy grande que sea su
sentido de lo sagrado, tratan al “padrecito” o al mismo
ohispo con total espontaneidad vy desenvoltura, Tambidn
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los nifios prefieren el gesto digno de extender la mano al
padrecito, o al obispo, 8 ese —bastante comin en el indi-
gena de la sierra ecuatoriana— de arrodillarse a pedir la ben-
dicidn.

No hay muchos “pordioseros” entre los negros. A veces
prefieren pasar hambre o —si se trata de jévenes o de hom-
bres— robar, antes que “humillarse’ a pedir limosna. Tam-
poco los nifios suplican, mds bien exigen: “padrecito, déme un
sucre’’. No van con rodeos. No se humillan.

Ciertamente, en ciudades como Guayaquil, Esmeraldas,
Buenaventura, hay muchos casos de violencia, Las carce-
les estdn llenas de negros... Serd culpa de la raza, o habré
otras causas? Por qué en los pueblitos perdidos a lo largo
de los rios, en ta selva, donde los negros viven y forman
comunidades en general pacificas y ordenadas, no hay ladro-
nes ni asaltantes o secuestradores, ni se organizan bandas
para la delicuencia? No serd que en Jos suburbios de las
ciudades, ante situaciones nuevas de opresidn, surgen nuevas
formas de resistencia violenta, que a su vez es el fruto de una
violencia institucionalizada que margina a los negros, entre
otros grupas?

Sentido de comunidad y de comunicacidn

Si hay algo que pueda matar al negro lya africano, ya atro-
americano), es la soledad El negio no rehuye a la gente, la
busca. Necesita estar amparado por i3 comunidad paia su
equilibrio siquico. Fuera de su pueblo, de su tithu, el ne-
gro se siente perdido, como pez fuera del agua.

Un aforismo kirundi reza: “Nta mugabo ymwe™: ningdn
hombre es solo. El concepto de “ubumwe’ es unidad, soli-
daridad: tal vez uno de los tesaros mas peculiares de! huma-
nisme negro.

Existe un vinculo total que asegura la unidad y la continui-
dad entre ascendientes y descendientes. Detener la vida, re-
nunciando a la procreacifin, es un grave acta de traicion a los
antepasados; Si fa vida no se transmite, se extingue en su
fuente. La vida social del africano, como la del afro-ameri-
cano, estd llena de manifestaciones de solidaridad; salud, tra-
bajo comunitario, importancia de las reuniones, comités, co-
misiones. En Africa, el lugar mds importante para la vida de
los negros, no es tanto la casa, cuanta el mercado para las
mujeres, vy el tribunal para los hombres: alli se puede comu-
nicar vy recoger noticias, chismear, discutir, afrontar juntos
cuestiones y problemas, en sesiones que se prolongan a veces
por semanas.

El negro tiene un cardcter extrovertido que facilita la co-
municacidn. Alguien escribié: "El silencio no es africano”.
La civilizacidn negra estd cimentada en la palabra, natural-
mente hablada, no escrita. La palabra es la expresion del
alma, de la vida. El “muntu’™ que no hablara, estaria en-
fermo... o muerto. La palabra, en la cultura africana, es
poderosa, dindmica, expresiin de fuerza vital. Es el soplo
que anima las cosas, tiene la virtud mégica de realizar la
ley de la participacidn.

La facilidad que tiene el negro para comunicarse con |os
demds hombres, la tiene igualmente para comunicarse con
Dios. La misma desenvoltura, dignidad v libertad, y, al mis-
mo tiempo, el respeto con que los nagros llevan las relaciones
humanas, los tienen en la tomunicacidn con Dios,

Es posible que tengan miedo a los espiritus malos, a los muer-

tos que no han encontrade aon su descanso, a la tunda, atc...
pero a Dios le tienen mas canfianza que temor.
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Sentido sagrado de la existencia

“La idea de Dios, como causa primera y Gltima de todas las
cosas ~afirma Paulo V) en el documento “Africae Terrarum”—
es et elemento com(n importantisimo en la visidn espiritual
de la tradicién africana, Este concepto, percibido mds que
analizado, vivido mds gue pensadp, se expresa en manera
muy diferente en las distintas culturas. En realidad, la pre-
sencia de Dios impregna la vida africana, como la presencia
de un ser superiar, personal, misteriosa ™.

En el paso de Africa a América, es posible que los negros
hayan perdide algunos de sus antiguos valores {sentido
de la tradicidn histérica, de la pertenencia a un grupo 6t-
nicamente definido, del valor de una disciplina que a través
de instituciones, estructuras, normas, tradiciones y tabués diri-
gen y norman la vida social...) pero no han perdido su senti-
miento religioso. Mds bien su larga experiencia de dolor v el
contacto con el Dios de Jesucristo, purificaron v perfecciona-
ron su religiosidad, v les ayudaran a descubrir y a sentir de
una manera mds vivencial la paternidad de Dios.

Hay que reconocer que también el africano considera a Dios
corno a Padre amante de todos, y dador de fa fuerza vital. Pero
se dirige a él no como a Padre, sino como a Sefior, Las rela-
ciones con él no son filiales, intimas, personales. No creo que
se pueda hablar de culto interior, individual, a Dios. Ef
"muntu”” estd convencido de que Dios estd en todas partes,
y de que no necesita de nadie para ser feliz. Por eso e africano
no se preacupa de glorificar ni de agradar a Dios.

El afro-americano, en cambio, aunque pueda tener grandes y
muchos vacios en su religiosidad, ha llegado a asimilar los ras-
gos fundamentales del cristianisme: el sentido del amor filial,
de la dependencia amorosa y serena, del abandono hasta el

heraismo a la voluntad de Dios; la compasidn, en el sentido
plena original de la palabra: "'sufrircon” el Cristo Crucificadn
y con la Madre de Dolares; aceptacidn del otro, acogida y
benevolencia hacia el hermano, scbre todo el mds pequeio y
el mds déhil; solidaridad con el sufrido v el oprimido; libertad
interior de la codicia de tener mas y de la tentacién de acu-
mular bienes materiales.

En sl discurso del Papa Juan Pablo Il en Acra {8 de mayo
1980), compendid en § puntos lo bueno que Africa puede
ofrecer al mundo. Vamos a resefarlos aqui como confirmacion
de lo dicho hasta ahora:

“—concepto del mundo en el que lo sagrado ocupa un lugar
céntrico;

— conciencia profunda del vinculo que existe entre Creador
¥ naturaleza;

— gran respeto por toda forma de vida;

— sentido de la familia y de la comunidad que florece en la
acogida y en la hospitalidad abiertas y alegres;

—~ inclinacién al didlogo como medio para superar los con-
trastes, y compartir las puntos de vista;

— espontaneided y aleqria de vivir, que se expresan en el
lenguaje poético v en la danza”.

Aspectos negativos

Veamos ahora algunos aspectos negativos del cardcter v de ‘a

religiosidad del afro-americano. Debo precisar que se trata de impre-
siones sacadas de mi propia experiencia concreta, e inevitablemente
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limitada a la zona que conozco y donde trabajo: Esmeraldas,
en Ecuador, América Latina.

Falta de compromise y perseverancia

En general el afro-americano evita el esfuerzo de reflexionar,
de buscar los origenes de las cosas y de los hechas; de pensar,
leer, estudiar. Se queda en la superficie de los fendmenos,
Tiene mucha facilidad para la comunicacion, pero menor pa-
ra la reflexidn. Vive al dfa. No piensa mucho en el mafiana.
Prefiere dejarse dominar por la naturaleza, antes que domi-
narla. El clima térrido, 1a inclinacidn a la fiesta, al ritmo, al
ruido, no facilitan el silencio, Ya concentracién, la lactura, el
estudio... Al contrario, favorecen la superficialidad y la falta
de compromiso. Vive la existencia de hoy: sin ayar ni mafia-
na. No escudrifia ni las causas ni los efectos para prevenirlos
0 preverlos.

La comunidad ampara y absarbe. No deja mucho margen a
la responsabilidad privada. El sentido fuerte y profundo de
lo comunitario, a veces constituye un alibi  al compromiso
personal,

Tiene resistencia a toda estructura, institucién, ley maral,
ley civil, ley eclesidstica. No sabe de autodisciplina. El inte-
rés o el placer inmediatos determinan su conducta v o mue-
ven a la accign.

Su sentide de libertad, muy arraigado, se canvierte a veces
en libertinaje: “a mi nadie me manda™, es frase muy repeti-
da. La independencia, que en s/ puede ser un valor, a veces
se reduce a insubordinacién fécil e injustificada (excesiva
facilidad para la huelga en colegios y empresas).

En este punta, mi experiencia con las afrg-americanos no

8.2.

8.3.

coincide del todo con mi explicacién efimera. Alli la socie-
dad tradicional es mucho mas homogénea y estructurada.
Desde el nacimiento hasta la muerte, el “muntu“se encuentra
encerrado en un rigido sistema de tradiciones, narmas, tabues,
prescripciones que reglamentan sus gestos, sus actos, y, en ge-
neral, toda su vida.

Prevalencia de lo emocional

Es dificil que un afro-americano haga una cosa simplemente
porque su razon le dice que debe hacerla: sino la siente, no
fa hace, Si no va a misa el domingo, es porque su sensibilidad,
su emotividad, no estdn estimuladas. Simplemente dice: "na
me nace”’. Y si hace algo, es porque su corazdn, y no su razén,
le manda hacerlo.

Prevalece lo exterior, lo que se ve, lo que se toca {ritos y
objetos sagrados) sobre el interior. Prevalece el folclore sobre
la meditacidn, la palabra sobre el silencio, la accién y el mo-
vimiento sobre la reflexién sosegada y serena.

Inestabilidad de la familia

Tal vez sorprenda que cologue el problema de la familia como
uno de los puntos débiles del afro-americano, cvando poco
antes ofamos al Papa Juan Pablo |1 hablar del sentido de la fa-
milia precisamente como uno de los grandes valores de la cul-
tura africana.

Ciertamente el africano tiene un sentido muy profundo de la
familia, pero no exactamente en el sentido estricto de la cul-
tura occidental. Lo que la familia gana en extensian, pierde
en profundidad.

Sin lugar a dudas, el trauma de la esclavitud ha destrozado o
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por lo menos herido muchos valores de la antigua sociedad
africana, por ejemplo, ha cortado su vinculo con el pasado, ha
suprimido casi toda su memoria historica. Pero tal vez en lo
que la experiencia de la esclavitud mas influyd, en sentido ne-
gativo, fue en la familia.

En la cultura tradicional bantu, el matrimonio es un verdadero
contrato entre dos familias (o dos clanes), y obedece a un sin-
nimero de tradiciones y prescripciones para ser reconocido va-
lido. Por lo menos en Esmeraldas, y probablemente en todos
los grupos afro-americanos, esto ha desaparecido. En la
mayorfa de los casos, no hay matrimonio, ni tradicional ni
maderno, ni civil ni religioso: hombre y mujer “se acompa-
fiana’. Con mucha facilidad se hacen y deshacen las uniones
maritales, y 1os nifios pagan el precio de esta inestabilidad. La
opinién comun entre los afro-americanos es mas bien contraria
al matrimonio, y dicen muy claramente Ia razén: “no quere-
mos amarrarnos”.

Religiosidad no-cristocéntrica

En la cultura bantu, ciertamente Dios estd presente, su podes
lo invade todo. Dicen: ““Dios es bueno, Pero no se preocupa
mucho de nosotros. Y no vale la pena gue nosotros naos
preacupemos mucho par é1”, En cambio, hay gue congraciar-
se con los espiritus intermediarios, asegurarse la benevolen-
cia de los buenas espiritus v defenderse de la mala voluntad de
los otros.

Algo de esta actitud queda en ¢l afro-americano cristiano. Se
ocupa mucho de los intermediarios: la Virgen, los santos, 1os
difuntos, los buenos v los malos espiritus! Este culto a los san-
tos y a los difuntos relega a un sequndo lugar a Cristo.

Il PARTE
LINEAMIENTOS PARA LA ACCION PASTORAL

Hasta aqui hemos analizado !a cultura y la religiosidad de
los afroamericanos sobre todo de los de la costa del Pacifico. Para
completar el cuadro, seria necesario estudiar Ia expresion religiosa
de otros grupos, concretamente de los negros de los Estados Uni-
dos de Norte América, marcados por el protestantismo, que
se presenta mds frio, austero e individualista, v por tanto ajeno
al cdlido humanisma bantu, v de las sectas ltarnadas afro-catdlicas
difundidas en Brasil, Haitl, v otros paises, donde los elementos
irracionales y emocionales llegan al paroxismo, mas alld de las ex-
presiones comunes de la religiosidad africana.

1. Evangelizar la cultura

1.1. La lglesia, en Pugbla, nos repite que no basta evangelizar
a las personas: es preciso evangelizar las culturas.

Dos escotlos se han de evitar: primero, creer que convertir-
se a Cristo exige abandonar el prapio mundo cultural, como
si la cultura fuese erros y pecado. Segundo, lo contrario:
aceptar como vélida cualquier expresidn cultural vy religio-
sa popular, Se equivocan quienes piensan que el pueblo tie-
ne siempre toda la razon: solo la Palabra de Dios la tiene.
Y es esta Palabra la que ha de cuestionar al pueblo, no vice-
versa.

1.2, “Cristo, afirma Puebla, envid a su Iglesia a anunciar el Evan-
gelio a todos los hombres, a todos los pueblos. Puesto que
cada hombre nace en el seno de una cultura, 13 Iglesia busca
alcanzar, con su accién evangelizadora, no solamente al :ndi-
viduo, sing a la cultura del pueblo. Trata de alcanzar y trans-
formar con la fuerza del Evangelio, los criteries de juicio, los
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valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de
pensamienta, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida
de la humanidad, que estdn en contraste con la Palabra de
Dios v con el designio de salvacién” (Puebla n. 394).

La evangelizacién de una cultura es una utopifa, no en el sen-
tido de imposible o absurda, sino en el de que, siendo un
ideal, tal vez no lo alcancemos nunca. Pero posee una es-
timulante fuerza de atraccidn, y hemos de acercarnos a ella
o mds posible. En el Evangelio hay una llamada a la con-
version para todas las gentes y para todas las razas, asi
como hay una propuesta de santidad herdica individual.
El heroismo nunca serd fendmeno de masas. El camino de la
cruz desembocard en la glosia, pero mientras dure la histo-
ria prevalecerd fa cruz. Habrd siempre tensién entre el “pe-
quefio resto” y las multitudes. Pero serva un error renungiar
a atender a las masas populares, para ocuparse exclusivamen-
te del “resto”. O idealizar al pueblo, desconociendo a los in-
dividuos. De igual manera, seria un error evangelizar a las
personas sin evangelizar las culturas, ocuparse de los indivi-
duos y descuidar al pueblo.

La Iglesia certamente posee el sentido de la historia, y sabe
que ha de evangelizar las culturas de cada época, a través de
un dificil v lento proceso de encarnacién, Pero sabe tam-
bién que traicionaria el Evangelio si se limitase al esfuerzo
de adaptacion a este mundo, a expensas de la pureza del
mensaje, y renunciase a3 su mision profética de poner en
tela de juicio ideologfas y culturas en contraste con el Evan-
gelio. Aceptar acriticamente las culturas, equivaldria a
renunciar al escindalo de la ¢ruz, Su misidn no es destruir
ni canonizar las culturas, sino discernirlas para purificarlas
y enriquecerlas,

Estas reflexiones valen también para las culturas afro-ame-

16.

ricanas. Como toda cultura, estas no son estaticas. Serfa
un errof hacer arqueologia, una especie de pastoral arqueo-
logica para complacer a los antropdlogos. No se trata de
guardar en museo o defender s todo trance los tesoros his-
toricas de un pueblo. Se trata de captar las diversas culturas
en su dinamismo histdrico actual.

Una vez mds Puebla nos indica el camino: “"Un criterio im-
portante que ha de guiar a la lglesia en su esfuerzo de co-
nocimiento, es el siguiente; hay que atender hacia ddnde
se dirige el movimiento general de la cultura, mas que a sus
enclaves detenidos en el pasado; a las expresiones actual-
mente vigentes mas que a las meramente falcldricas™ (Puebla
n. 398).

Otra dificultad consiste en el hecho de que la Iglesia debe
preocuparse por cada una de las culturas que “‘a través de un
mestizaje racial y cultural han marcado fundamentalmente
el praceso” de la historia y de la civilizacién latinoamericana,
y al mismo tiempo iluminar y encauzar este praceso que cier-
tamente “sequird marcando en el futuro” la realidad del con-
tinente latinoamericana  (cf. Puebla n. 409).

En general, tanto los gohiernos como las grandes fuerzas
ecandmicas e ideologicas del mundo moderno v los poderosos
medios de comunicacién trabajan en favor de una siempre més
rdpida “integraci6n”, que es mas bien nivelacién universal. La
Iglesia, que se proclama catdlica, es decir universal, favorece el
acercamiento de las razas y de las culturas, pero siempre segun
el estilo propio del Evangelio, prestando mayor atencidn a
los grupos mas débiles, que corren riesgo de ser sojuzgados.
Para que el universalismo no resulte finalmente un simple
praceso de “igualacidn”, sino un verdadero y universal enri-
quecimiento, es preciso que todos los pueblos aporten “al
banguete universal”, como dice el poeta de la negritud L.S.
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Sehgor, su propia riqueza. Y, para que esto sea posible, todas
las culturas han de ser reconocidas y asumidas.

Concluyendo estas reflexiones sobre la actitud de la Iglesia
respecto de las culturas, queremas Subrayar la necesidad de
que los agentes de pastoral que trabajan con los afro-america-
nos, en primer término conozcan, a través de un estudio
amorosa, lleno de respeto y simpatia, Ja cultura, la menta-
fidad, & hurnanismo de Jos afro-americanos. Nos permitimos
citar una vez mas Puebla que, a propdsito de las culturas,
ha escrito una de sus paginas mas bellas: “Para desarrollar
su accién evangelizadora con realismo, la Iglesia ha de co-
nocer la cultura de América Latina. Pero parte, ante todo,
de una profunda actitud de amor a los pueblos. De esta suerte,
no sélo por vfa cientifica, sino también por la connatural
capacidad de comprensién afective que da el amor; podrd
conoces y discernir las modalidades propias de nuestra cul-
tura, sus crisis y desaffos histéricos y solidarizarse, en con-
secuencia, con ella en el seno de su historia”* {Puebla 397).

Creo que debemos hacer al respecto un examen de concien-
gia y reconoces que hasta ahora no hemos estudiado y amado
suficientemente la cultura de Yos pueblos afro-americanos. Oja-
14 que este encuentro de Cartagena, osganizado por el CELAM,
marque el comienzo de una nueva preocupacién de la Iglesia
para con estos pusblos.

2. Evangelizacion liberadora

La verdadera opcitn fundamental de Puebla ha sido el mismo
objetivo por el cual el Papa Pablo VI quiso que se realizara
una tercera conferencia general del episcopado Jatinoameri-
cano: “’La evangelizacidn en el presente y en el futuro de Amé-
rica Latina"”,

2.1.

2.2.

En Puebla, la Iglesia latinoamericana se comprometié solemne-
mente a multiplicar sus esfuerzos para evangelizar a tados,
pero sobre todo a los que se encuentran en situaciones de per-
manente y urgente necesidad de evangelizacidn. Entre eltos
“los africanas, tantas veces olvidados”. {Puebla 365).

La riqueza mas grande que la lglesta puede y debe propor-
cionar a los afro-americanos es ia Palabra de Dios. Es necesa-
rio, es urgente darles upa catequesis completa, sistematica
y progresiva: adaptada a su mentalidad y proporcionada
a su posibilidad y capacidad de recepcion. La evangelizacidn
no puede ser abstracta, fria, separada de la vida: ha de par-
tir de la realidad v ha de volver a ella, debe provocar una
reflexién comunitaria y una respuesta vital,

Para que la Palabra llegue a todos, es preciso y urgente mul-
tiplicar los anunciadores, farmandolos sin separarlos de su
ambiente, de ser posible con cursos breves v periddicos. Esta
clase de experiencias pastorales se van multiplicando y van
dando frutos siempre méds abundantes.

Como hemos visto en la primera parte, los valores evangé-
licos no han llegado a impregnar adecuadamente el grupo
cultural de origen africano, que pof su parte posee riqui-
simos valores y guarda las “semillas del Verbo™ en espera
de la Palabra viva. Como en toda la Iglesia, la religiosidad
popular afro-americana, debe ser evangelizada siempre de
nuevo a partir de sus valores, y purificada de sus aspectos
negativos. Esto implica, en la préactica, reanudar un didtogo
pedagdgico a partir de la evangelizacién anterior; para ello
se requiere —como hemos dicho— conocer Jos simbolos,
los ritos, la mentalidad, los anhelos del pueblo a fin de lo-
grar, comunicar la Buena Nueva a la masa, mediante un
praceso de evangelizacidon mds encarnada.
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El anuncio debe ser dado con fuerza y entereza, y debe
provocar una nueva confrontacion de las costumbres vy
mentalidad con la Palabra de Dios. Ciertamente este enfrentar-
se con sinceridad cara a cara con la Palabra de Dios no pue-
de no provocar tensiones y feacciones. Pero no tengamos
miedo. La actitud fundamental del cristiano y del apdstol ha
de ser la obediencia a la Palabra de Dios. Nuestro lugar de
confrontacién y de identidad de creyentes no es la tradicion
popular o el sentimiento de la gente, y mucho menos las
formas culturales y religiosas del occidente, sino simplemen-
te —y lo repetimos una vez mas— la Palabra de Dios. Esta do-
ble finalidsd y doble amar al pueblo y 2 la Palabra, es la
verdadera cruz del apdstol, es fuente de sufrimiento, pero
también de vida.

Estamos convencidos de que sflo una nueva y generosa
respuesta positiva del pueblo afroamericano a la Palabra
de Dios, podrd permitirle, por una parte, salir de su mar-
ginacidn, y por otra vencer la nueva y tremenda prueba
del secularismo y consumismo de la civilizacion urbano-in-
dustrial, que lo acecha de una forma a la vez imperceptible
y violenta.

Vivimos en una coyuntura histérica en que los procesos
han llegado a ser incontrolables y virulentos. Hasta ahora los
afro-americanos han logrado salvar por fo menos el alma
de su cuftura, gracias sobre todo a su religiosidad popular,
Pero no nos hagamos muchas ilusiones. Esta religiosidad po-
pular, gue se hasa mds sobre la emnocion v la tradicién que so-
bre la razén y el convencimiento, podrd resistir a los emba-
tes dal materialismo ideoldgico y préctico que estd irrum-
piendo en la realidad latinoamesicana?

S6lo una nueva egangelizacién, profunda y decidida, podrd
salvar la religiosidad y la cultura afro-americanas. No basta

2.5.

3.1.

que los pastores conpzcan la historia pasada v la cultura de
hay, tienen que abrir sus miradas hacia el futuro, y inter-
pretar oportuna y tempestivamente los signos de los tiem-
pos.

Los pastores, y demds responsables de la pastoral, deben
ser fieles a la lglesia en la manera de entender y hacer real
y efectiva la evangelizacién. Puebla es maestra al respecto.
La evangelizacin ha de ser liberadora, ha de suscitar un
pueblo nuevo, capaz de leer y cuestionar su propia reali-
dad, v luchar por una renovacion profunda v radical.

La accién pastoral no debe ser una simple asistencia reli-
giosa, una respuesta por parte de la Iglesia a la demanda re-
ligiosa del pueblo, sino una fuerza capaz de crear, trans-
formar, hacer nuevas todas las cosas superando las es-
tructuras de pecado vy constituyendo estructuras que  pro-
muevan e impulsen la comunidn y participacion,

3. Hacia una pastoral de comunidades

En nuestro esfuerzo por una renovada accion pastoral en
favor de los afro-americanos tenemos que hacer nuestras
todas las grandes opciones de Puebla. La priorida es por
una evangelizacidn —de las personas y de todo el pueblo
y su misma tultura— que tenga una fuerza liberadora y
transformadora.

El gran secreto para realizar este compromiso, el eje en
el cual nos apayamos, el camino nuevo gue la misma Igle-
sia nos indica (desde Medellin hasta Puebla, pasando
por la Evangelii Nuntiandi) es la comunidad eclesial de base.

A primera vista, vy por culpa de ciertas interpretaciones
apuradas y desacertadas, parece que la comunidad de ba-
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se constituya para el afro-americano mds un obstdcule que
una solucion.

Ante todo el nombre no es de fécil comprensidn, sobre todo
si se lo enuncia simplemente por sus iniciales, "'la CEB”, que
es una palabrita fria, incomprensible, y totatmente fuera del
lenguaje de la gente sencilla. Personalmente prefiero dejar a los
especialistas el uso de las siglas.

En segundo lugar, algunos equivocadamente limitan el sentido
de “comunidad” a un grupo pequefio, gue se contrapone al
pueblo en general, a la masa, con una interpretacion polémi-
ca y casi de ruptura. No olvidemos que los afro-americanos
se sienten a gusto en la masa. Sobre todo en las fiestas: cuanta
mds gente hay, mds grande es la fiesta y mds gozan nuestros
morenos.

En tercer Jugar la llamada CEB hacs hincapié sobre la asi lla-
mada “‘concientizacion”, otra palabrita que la gente sencilla
no entienda. En todo caso eso de reunirse en pequefios gru-
pos para pensar, y "concientizarse”, no parece que corres-
ponda precisamente a la idosincrasia denuestra gente more-
na.

Mas alld de estas objeciones y dificultades, si' creemos en la
validez y defendemos la necesidad de una pastoral de comu-
nidades.

Nadie nos obliga a utilizar la misteriasa palabrita CEB.
Nuestra gente entiende la palabra “‘comunidades”, como
entiende v acepta el concepto de hermandad. Podemos
muy bien usar la expresion “comunidad cristiana”, que
la gente entiende mejor, sin vaciar de su contenido y de
fuerza el concepto fundamental de la comunidad eclesial
de base, tal como lo explican los documentos de la Iglesia.

3.3.

Los especialistas han escrito monumentales y profundos
libros sobre las CEB, pero el concepto de fondo es bastante
sencillo e innovador al mismo tiempo,

Se trata de reunirse juntos, al rededor de la Palabra de Dios,
y, con la ayuda de los guias responsables, dejar que esta Pa-
labra nos abralos cjos v el corazdn, y empezar asi un camino de
conversidn y liberacién.

Ese camino nos llevard, aunque sea a través de crisis y obstdcu-
los, a metas siempre nuevas de crecimiento. Poco a poco se
llegard a recorrer mucho camino y se llegard a:

— rectificar costumbres antiguas viciadas por la ignorancia y el
pecado;

- establecer una relacion de obediencia y amor filial a Dios;

— celebrar el dfa del Sefior v los sacramentos que marcan los
momentos mds bellos de la vida;

— descubrir la belleza de la familia cristiana y el valor de Iz
fidetidad;

— hacerse cargo de la educacion de los nifios y de la salud;
— crear condiciones mas dignas de vida;
— luchar para defender las tierras y los derechos humanos;

— preservar a los jOvenes de Jas tentaciones de Ja ciudad y del
materialismo en general;

— suscitar vocaciones de consagracién a Dios y servicio al prd-
jimo,
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Cristo ocupard el lugar que le corresponde: esto es, el centro
de la vida y de Ia historia. Y veremos el milagro de su Reino
paco a poco transformando la realidad, a través de una caridad
que es servicio, compromiso, entrega a los demds, atencion a
los mds necesitados. Sin renunciar 8 las valiosas tradiciones
de su pasado, y salvaguardando los genuinos valores de su raza,
los afro-americanos afrontardn con |a vitalidad y el entusiasmo
que les caracteriza, la inmensa tarea que también a ellos fes
confia la Iglesia: la construccidn, en nuestro continente la-
tinoamericano, de la “civilizacion del amor”,

CONCLUSIONES PASTORALES



Valoramos coma hecho positivo el que, en los Gltimos afios,
la Iglesia latinoamericana haya tomado mayor conciencia
de los problemas de los grupos afroamericanos. Hace falta,
sin embargo, una mayor expresion de compromiso.

Es de desear que la Iglesia de América Latina investigue
y estudie la idiosincrasia del hombre afroamericano; defienda
¥ promueva sus valores auténticos.

La Iglesia de América Latina procurarad atender con mayor in-
terés y esmero a las necesidades pastorales de los grupos afro-
americanos, ya sea promoviendo estudios, ya proporcionando
personal mas nUMerose y mayores recursos.

Que este esfuerzo misionero tenga como principal objetivo
suscitar en los mismos grupos afroamericanos los nuevos
evangelizadores v los nuevos ministros, necesarios para cons-
truir una lglesia que refleje el semblante de sus hijos.

Es necesaric que la Iglesia se haga mds visible en los grupos
afroamericanos a través de una presencia respetugsa y amorosa
de evangelizadores que se encarnen lo mds posible en su reali-
dad, en profunda comunidn y participacién de vida y de desti-
no.

Ojald que las religiones constituyan una expresion particular
de esta presencia, pues viviendo en medio de ellos, pueden ser
signo de misericordia v la ternura de Dios.

En cada circunscripcion eclesidstica donde existan grupos
afroamericanos, s preciso que se formule y ejecute un plan
de pastoral de conjunto que, basado en los Documentos del
Magisterio, especialmente de Juan Pablo |l y Puebla, tenga
en cuenta sus necesidades, inquietudes y anhelos.
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Actitud fundamental del agente de pastoral que trabaje con
grupos afroamericanos deberd ser la preocupacién concreta
de rescatar y estimular los valores que se encuentran en ellos,
Por lo tanto, es necesario que todos los que se dediquen a la
evangelizacion de los afroamericanos tengan una prepara-
cidn adecuada sobre su cultura, su historia e idiosincrasia.

El anuncio de la Palabra de Dios debe hacer posible la for-
macion de una comunidad cristiana que, como respuesta al
mensaje, tenga responsables y catequistas, y goce de vita-
lidad y dinamismo para asegurar su continuidad y su creci-
miento hasta la vida sacramental cuyo culmen es la Eucaris-
tia.

La evangelizacidn deberd centrarse en Cristo que nos revela a
Dios, Padre y Amor, nos salva con su muerte y resurreccion,
borrando nuestro pecado, dandonos alegria y gracia, comu-
nicdndonos la plenitud de la vida, al formar de todas las razas
y naciones un pueblo nuevo que es la Iglesia,

En esta perspectiva se asumird y purificard el culio a los santos
y alos difuntos.

La evangelizacidn, para que sea auténtica, tendrd que ser libe-
radora del pecado, del fatalismo, de Ja magia y de [a miseria.

La lolesia debe emplear su voz para defender, clara y decidida-
mente, los derechos humanos de los grupos afroamericanos.

Al misma tiempo, ofrecerd su colaboracion para promover
en los afroamericanos ta concientizacién y educacién que
les permita salir de una situacidn de dependencia y margina-
cion en la que, en muchos ¢asos, se encuentran,

Parece necesario dar prioridad a la formacién de lideres na-

1.

12.

turales, guias, catequistas y otros responsables gue ejerzan
las distintas funciones exigidas por la comunidad, preocu-
pandose por renovar a los servidores tradicionales que tanto
bien han hecho. Con este fin, es conveniente organizar sobre
todo cursos periddicos, a nivel parroquial o diocesano,

Es urgente multiplicar esfuerzos para suscitar, estimular y
formar muchas y generosas vocaciones de afroamericanos
al sacerdocio y a la vida religiosa, totalmente fieles a la Igle-
sia y a su pueblo.

Por fidelidad a los compromisos asumidos en Puebla, el Dpto.
de Misiones del CELAM se esforzard en promover estudios y
encuentros de reflexién e intercambio de experiencias a
fin de ayudar a elaborar una pastoral especifica, adecuada
a larealidad de los grupos afroamericanos.

Para esto, proponemos que se instituya en dicho Departa-

mento una Seccidn especializada que estudie y promueva la
pastoral con grupos afraamericanos.
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