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PALABRAS INTRODUCTORIAS

Mons. Antonio Quarracino

Obispo de Avellaneda

Secretario General del CELAM

En el comienzo mismo del Documento de Puebla, precisa

mente en nota al No. 8, en dos líneas se encierra lo que podríamos
llamar un doble y triste reconocimiento histórico: el del hecho de

la esclavitud negra en América Latina, y la deficiente atención pas

toral de la Iglesia respecto a ella. "EI problema de los esclavos afrI

canos - leemos 011í- no mereció, lamentablemente, la suficiente

atención evangelizadora y liberadora de la tqlesla". Los entendidos

dirán hasta que punto es verdad que los africanos fueron traídos

a América Latina porque la defensa de una causa justa, la del indio,

hizo ver errónea y apasionadamente en aquéllos, seres inferiores a

éstos. También a los peritos en la materia les corresponde exami

nar si muchos, por tener los ojos abiertos a los malos tratos con los

indígenas, los entornaban delante de-los 'propinados a los negros,

La posición oficial de la Iglesia frente a la trata de negros fue
.claray definida; tanto como poco atendida. Recordemos, por ejem-
plo, que Pío -.'ando los negros comenzaron a ser traídos a Eu-
ropa, en un -oento del 7 de Octubre de 7462 los defiende, con-

dena su comercio co,mo "magnum scelus" y ordena a los Obispos
sancionar con penas eclesiásticas a quienes lo ejercieren. Pablo 11

(7534-7549) en la Bula "Veritas ipsa" de junio de 7557 proclama
la condenación de toda esclavitud, anulando con efecto retroactivo
todo contrato al respecto . Y así hay otros testimonios.

I
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Me parece también que es de pacífica posesión entre los histo

riadores la afirmación de que, sin pretender un vano juego apologé
tico, si los abusos - que los hubo, yen cantidad- existieron en Amé
rica Hispana no fue porque faltaran leyes y reglamentaciones. La
legislación española respecto a los negros era la más comprensiva
y tolerante si es que valen esos calificativos para una realidad de
tal naturaleza. Solamente en la Am érica española, valga también
como ejemplo, era válida ante los tribunales la declaración de los
esclavos, incluso contra las personas de la nobleza criolla. Carlos V,
en Instrucciones dirigidas al Gobernador Pérez de Tolosa, el 5 de
junio de 7546, establecía que "el Obispo y el juez fueren a Vene
zuela, ordenen lo que les pareciere para que los esclavos que an
dan en la dicha pesquería, así indios como negros, se conserven
y cesen las muertes, y si les pareciere que no puede excusar a los
dichos indios y negros el peligro de muerte, cese la pesquería de las
dichas perlas, porque estimamos en mucho más, como es
razón, la conservación de sus vidas que el interés que nos pueda
venir de las perlas". Y el mismo Carlos Ven la ley de la manumi
sión por malos tratos del 75 de Abril de 7540, había dicho: "Or
denamos a nuestras reales audiencias, que si algún Negro, o Ne
gra, u otros cualesquiera tenidos por esclavos, proclamaren a la
libertad, los oigan, y haqan justicia, y provean que por esto no
sean maltratados de sus amos ", Hace pocos años, en un trabajo
histórico, por cierto sin intención con fesional o cosa parecida,
leemos que: "La opinión generalizada entre los viajeros de la época
colonial es que la esclavitud en América Latina era 'verdadera li
bertad' si se la comparaba con la de las colonias británicas, ya
que a los esclavos les estaba permitido el casamiento, la parti
cipación en el culto religioso, la denuncia de su amo por cruel

dad y hasta la compra de su propia libertad".

* **

Cuando el texto poblano trata de "la verdad sobre el hom
bre", afirma que "América Latina constituye el espacio históri-
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ca donde se da el encuentro de tres universos culturales: el indí
gena, el blanco y el africano, enriquecidos después por diversas
corrientes migratorias" (307). Es motivo suficiente para que allí
mismo se hable de "una especie de mestizaje latinoamericano".

Esta idea se repite cuando se trata de la "evangelización de la
cultura": América Latina tiene su origen en el encuentro de la
raza hispano-lusitana con las culturas precolombinas y las afri
canas. El mestizaje racial y cultural ha marcado fundamentalmen
te este proceso y su dinámica indica que lo seguirá marcando en
el futuro" (409).

A renglón seguido advierte. que "este hecho no puede hacer
nos desconocer la persistencia de diversas culturas indígenas o
afro-americanas en estado puro y la existencia de grupos con di
versos grados de integración nacional" (470). Es decir, la presencia
africana no es solamente un hecho del pasado; lo es también del
presente.

Al mismo tiempo en "visión socio-cultural de la realidad de
América Latina:', cap. 11 de la Primera Parte, al visualizarla situa
ción de pobreza y angustia de tantos "rostros" en los que "debería
mos reconocer los rasgos sufrientes de Cristo, el Señor", nos encon
tramos con los "rostros de indígenas y con frecuencia de afro-ame
ricanos, que viviendo marginados y en situaciones inhumanas, pue
den ser considerados' los más pob res entre los pobres" (34). Nó·
tese el "con frecuencia", porque es bueno evitar una lectura apre
surada que concluyera que todos los afro-americanos están en pa
reja situación.

- Pues bien; estamos entonces frente a un horizonte al cual
el CELAM prácticamente hasta ahora no se había asomado. La
conmemoración centenaria de San Pedro Claver, el "esclavo para
siempre de los esclavos africanos", ha sido providencial oportunidad
parapromover este Encuentro que pretende, en líneasgenerales, unir
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dos líneas: en primer lugar, la reflexión seria sobre algunos aspectos
del hombre negro en América LatIna y luego ciertas consideraciones

de naturaleza religioso-pastoral. y todo ello, desde una perspectiva

eclesial. Que el Señor, por la Intercesión de San Pedro Claver, fecun

dice con su gracianuestros humildes trabajos.
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"RESOLUCION SOBRE LA L1BERTAO OE LOS NEGROS Y

SUS ORIGINARIOS EN EL ESTAOO OE PAGANOS Y

OESPUES, YA CRISTIANOS"

Fr. FRANCISCO JOSE OE JACA OE ARAGON (1681)

Presentación y Selección del

P. ANGEL VALTIERRA, S.J.



PRESENTACION

Se da aquí la síntesis de un documento de gran significado
histórico 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 Aragón, Capuchino que vivió en Carta
gena de Indias, donde fue discípulo del Padre Jesuíta Alonso de
Sandoval, S.l., autor del libro "De Aethiopun salute" .

Fue desterrado de Cartagena por su audaces ideas sobre la
esclavitud . El memorial fue promulgado en La Habana en 1691 .
Llegó al Rey de España Carlos 11, por med io de su confesor.

El Rey se inquietó mucho e hizo que lo estudiara el "Consejo
de Indias" el cual lo rechazó reafirmando la necesidad de la esclavi
tud negra en América "pues sin ella toda Amér ica vendría a la ruina".

El documento tiene 61 capítulos.

El texto está en el Archivo de Indias, Sección S. Domingo, Mis
célanea . No ha sido publicado aún en su integridad .

El economista cubano Levi Marrero y Art iles dió la pista y pu
blicó apartes en su libro "Cuba, econorníav sociedad, Tomo V" , ed i
tado en Madr id, 1976. El documento tiene como título "Resolu
ción sobre la libertad de los negros y sus originarios en el estado pa
gano y después ya cristianos". En el presente resumen se intercalan
algunas frases para explicitar mejor el texto, que esperamos pueda
ser pronto publicado en su integridad .
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(R ESUM E N)

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

Esta libertad es sobre toda estimación y precio. "No se vende
la libertad por todo el oro... Este don se leda al católico y al bárba
ro desde el principio de su existencia".

"EI quiso que yo esté en las Indias. Aquí nos encontramos que
muchos amos apremian, vilipendian y tiranizan a muchísimos, aún
hijos de la Iglesia y los tienen porviles 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".

Aristóteles llama esclavitud improp ia a la propia del discípulo
al maestro, el soldado al capitán y otra.El dice que no nacen para ser
esclavo prop io, " la ignomia está en la esclavitud prop ia y rigurosa en
la racional creatura".

Hay otros que dicen que "l a esclavitud solo es contra la per
misión 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 mandó que fuese libre".

Esto que parece extraño se expl ica porque fuera supérfluo
mandar en sí mismo lo que es intrínseco a él, sino primariamente
en razón formal si secundariamente como consecuencia de "ser
propiedad suya, ínsita, innata e inseparable, apetito instintivo
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.de la misma naturaleza". Es supérfluo todo mandato para lo que
es natural.

"Es manifiesto que Dios no puso precepto sobre lo que hab ía
de comer sino lo que pod ía comer o se pod ía privar" en prueba de
filial sumisión no de esclavitud.

"No debe haber esclavitud propia y rigurosa . Lo que se funda
en actos violentos es írrito y nulo".

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

"EI derecho de gentes debe ser intérprete del derecho natural ",

Los que la propician la justifican por la guerra justa autén
tica y leg ítima y esto no es competencia sino solo latrocinio y
tiranía .

"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 llama sino sedición inicua e injusta" . Ahora bien "si
la esclavitud se introdujo y decretó por justa y no dudosa guerra,
qué razón o guerra justa hay entre españoles y negros a quienes
pretendo desagraviar por sus padecidas injust icias que traen los
esclavos con tanta violencia, ignominia y tiranía de sus naturales
t ierras y de otras remotas para ser vendidos y revendidos con
los maltratamientos que consta sin contar las pérdidas de mar y
tierra? Castigados, maltratados y muertos en alma y cuerpo . To
das cosas dignas de eterno castigo . Y siendo esto así, qué ley
les da facultad para repeler por la fuerza a los que no les hacen
daño, extorsión ni violencia y que padezcan crimen de culpa con
la pena de la esclavitud sumamente inhumana, no pudiendo darse
ese castigo sino aproporcionado delito?"
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" No creo hay que discutir esto sino tener lástima y compa
sión de la iniquidad qua con dichos negros y con sus origina rias
familias se ejecuta y continúa y que en sí nadie quisiera que se
experimentara ... Lo que no quiaes para tí, no lo hagas a otro".

"No hay duda alguna de ser esta esclavitud injusta en los
refer idos negros y sus originarios de las tierras de donde como
perros son traídosy así se les llama "perros' " .

"Dónde hubo las guerras para la servidumbre necesarias
para tal sujeción? ... El trato es cruel: los golpean como si fueran
paños, lienzos, creas y aún, como madera, tablas, venados o le
breles" .

"Oh iniquiedad más que gentílica! Y así los venden y re
venden ... En el modo de capturarlos se recurre a los engaños, hur
tos, trampas, violencias y gravísimos daños. A quién se le esconde
que gentes bárbaras cuya ceguedad atropellada pasa viviendo co
mo fieras puede tener cuidado si las guerras son o no justificadas?"

"'Si la guerra es acto de justicia punitiva y ejecución de jus
tasentencia, en dónde aqu í hay sentencias justificadas? ..."

"Qué razón hay en tal caso sean dichos negros y sus origi
narios vendidos yen almonedas, plazas... revendidos..."

"Ni vale decir que ellos mismos en sus tribus y fam ilias se
pretenden, venden y enajena ... aunque as í fuera no hay razón de
guerra justa, sino alteración, sed ición y perturbación inicua a todos
derechos opuestos. Y si esta lucha de bandos legitimara la escla
vitud también habríamos de decir que tamb ién en España y otras
tierras se suelen fraguar estas cosas y habría de sujetarse los menos
fuertes, esclavizarles y prescind iendo de si son o no cristianos. Lo
cual nadie ha imaginado".
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"También habría que decir que los pobrecitos indios que
como venados fueron cogidos habían también de ser esclavos y
fueron exentos por losReyes Católicos" .

" Hay otra razón que hay que rebatir en lo que dicen esos com
pradores, amos y amas y es la razón de buena fe en sus compras.
Ellos los compran, qué paso antes?, qué sucedió? Lo desconocen ...
FE E IGNO RANC IA EN SUS COMPRAS... esto puede darse con
objetos pero, será posib le en el trato humano en donde lo que está
en juego ES EL SER MISMO DEL HOMBRE, por lo racional libre y
po r lo libre racional".

" No se les puede excusar no sólo de pena jurídica pero tampo
co de culpa teológica".

" Esa buena fe puede darse en algún sencillo pero no en los ven 
ded ores que saben las cosas y para los cuales hay gravísima culpa" .

"Es la avaric ia que les lleva al escollo de la tiranía ... al injusto
señor ío ya la violencia opuesta a toda caridad cristiana".

" Y aqu í no hay que buscar razón de certeza, probabilidad o
excusa pues todo sobra y solo hay extorsión. Esta basta . Las répli
cas que se hacen son frívolas, peinadas disculpas, dictadas porel cie
go interés: eso han dado, dan y darán, son sofister ías y apariencias
desviadasde todaverdad y piedad cristiana".

" Pregunten a dichos miserables (esclavos) como se han eje
cutado y ejecutan tan prolo ngadas iniquidades last imados me han
dicho, y dicen que los tantos españoles yendo a sus tierras : Guinea,
Angola, Cabo Verde, y los herejes toman a los muchachos mayor
citos y doncellas que primero hallan, los atan a los árboles para
que no se les vayan y así puedan coger a las madres dejando a los
demás, hijos e hijas, vienen como pueden con los que en los pechos
les quedan, no parando hasta que cogidos unos y otros, los violen-
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tan tiránicamente, ya con castigos, azotes, bofetadas y aún muertes
y ya, valiéndose de promesas, halagos, engaños y cautelas de Judas
de que algo se parece adiabólicas artes e inventivas". .

" Viéndose los dichos esclavos tan injuriados se han deter
minado y determinan no pocos, huirse a los desiertos que acá llaman
PALENQUES..."

"Con todo lo cual si dichos pobres con mucha razón tristes
y afligidos se lamentan con Filón ser en tales rapiñas y violencias
los más miserables del mundo a manos de gentes bestiales dignos
de mortal castigo".

DERECHOS HUMANOS

"Haciendo ya tránsito de los humanos derechos, tan despre
ciados como la experiencia enseña para con gente tan desfavoreci
da, al derecho católico y piadoso digo : No tiene lugar la esclavitud
en los negros y sus originarios, principalmente por ser cristianos y
de la Iglesia Santa hijos, no siendo en pena de cometido y prnpor
cionado delito. No hay lugar para la esclavitud en los antedichos
negros y sus originarios (paganos), primero por ser cristianos e
hijos de la Iglesia, y luego paganos no siendo en pena de cometi
do y proporcionado el delito".

"Si estos negros antes de ser cristianos no padecían la vileza
de tal sujeción; cuánto menos deben como hijos de la fe católica?
San Pablo dice: "No somos hijos de esclavos sino de libres con
la libertad que nos adquirió Cristo", que en lo literal y genuino
se entiende en su propia significación, la libertad natural, exenta
de toda servidumbre vilipendiosa, la que padecían muchos de nues
tros antepasados justa o injustamente por tiránicas licencias..."

"No sirvas a los cristianos que tienen esclavos... Qué razón
tienen dichos amos, amas, sin que falten religiosos y religiosas, pa
ra sujetar sólo al bárbaro 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 que así soportan con los católicos,
fruto de la avaricia? ..."
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Cumpliéndose a la perfección de la libertad lo que San Pablo
dice "padecían muchos mártires 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 alusión a los indios que dice así:

"En este tiránico d.9~minio-oe la esclavitud es digna de ser llo
rada también la suerte de los indios que aunque está prohibido hacer
de ellos esclavos sin embargo tienen equivalente esclavitud .

Les llevan violentos a morir en las minas, mortal y gravísima
culpa; no resisten. Visión de doctrineros que muchos de ellosse re
ducen a sacarles las entrañas y encomenderos que lo mismo es estar
encomendados a ellos que a otros "Domicianos". Tiránicos 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 Artículo Mortis
hizo juramente de mal trato con harta pena. El Dr, Matías Suárez
y Guerra Inquisidor de Cartagena. llevado del conocimiento de la
verdad lo quiso notificar y no lo dejaron incluyendo algunos religio
sos".

Se pregunta el memorialista: "Vosotros religiosos; no cono
cíais tales injusticias. Qué tanto ruego entonces para que no las
descubrieran? Las conocla ís como contra la ley natural divina y
eclesiástica? Por qué le dejastéis morir sin dar testimonio? Falsos
profetas... La ignorancia que pueden alegar es la de Judas y los
compradores de Jesús..."
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El derecho de gentes admite esto, y se pregunta : "AI hacer
obras contra el derecho de gentes lo ignoran los amos? Si no lo ig
noran hay mala fe, si lo ignoran es ignorar los primeros principios
visibles atodo ser racional".

"San Agustín, hablando de Judas y los compinches acerca de
la venta y reventa de Cristo, los hace consortes de eternas penas,
sin excusa . Como ciertos vendedores y asentistas que hacen esto
con estos miserables, entrarán a la parte de las penas de tan vil ca 
nalla aunque no constare en parti cular sobre las violencias, hurtos
y agravios" .

"Si se t iene escrúpulo y se hace el pecado de esclavitud es
más injusto e-inhumann pues para hacer esto deben tener concien
cia cierta de su licitud, no escrúpulo. No se puede aplicar aquí el
probab ilismo cuando está en juego cosa tan grave del hombre y
qué decir de los niños. y niñas de pecho que yo he visto traídos
a estas tierras como perros y gatos y ovejas que van al degollade
ro sin más culpa que la original y habr ía que agregar los inocentes
que mueren en .~ I camino. Dicen los compradores: " Allá se las arre
glan los vendedores, los portugueses, los holandeses, los asentistas
que les traen" . .

"COMO SI DICHAS CULPAS MORALES QUE UNOS Y
OTROS COM ET EN NO FUESEN A SER PARTIDAS POR PAR
TES. Todos t ienen culpa . Lo hurtan los herejes a otros, los ven 
den a los asentistas por reales, 50 ó 60 pesos, se revenden a 300
ó 400 y al colaborar se est imula a los herejes a seguir negociando...
con pésimo ejernpln : tú verá s, dijeron a Judas los sacerdotes... y la
sangre cayo sobretodos".

"Hay otra alegacía (alegato) para defender laesclavitud. Dicen
los compradores : esos negros y sus originar ios ya es costumbresean
comprados, vend idos, contratados... y no se puede pasar sin ellos
porque traba jan las tierras, se hacen cristianos.
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Frívolas y aparentes razones... No hay que cansar la pluma
para refutarlas... Sepa el avaro asentistas que son alegacías dlcta
das por el demonio que un día le llevará a la eterna servidumbre...
Todo esto está fundado sobre la violencia . Cristo Jesús, dijo San
Agustín, no dirá : "ego sum mas sed ego sum veritas". No dirá : Yo
soy la costumbre, sino yo soy la verdad. Este es el origen de todos
los agravios, daños, injusticias y extorsiones de tantos pobres tira
nizados. El derecho te dirá si no restituye tanto agravio, tendrás las
miserias y penas eternas y no pod rás alegar la costumbre.

En cuanto a la repetida especie de piedad ("se harán cristia
nos") digo : Aunque todo el mundo se hubiera de convertir a Dios
y crecer en multiplicados grados de gracia no es lícito un solo
pecado venial, cuánto menos lícita será cualquier razón de pie
dad que encubre el hurto de la libertad cristiana y se adorna con
la tiranía".

Y, cuántos son los efectos de este dominio injusto? He aquí
algunos:

"Los esclavos están sometidos a un estado vil ísimo con te
rribles castigos ejercitados por sus amos y amas.. mejor diré tiranos,
en cuyas zahurdas y cárceles los amarran crudelisamente. Oígalo
el hambre que padecen atestigüen los grillos, las esposas, las cade
nas y cepos como los que les he visto oprimidos de pies y manos.
Díngalo los crudelísimos azotes que les dan por todo el cuerpo,

. con nervios de bueyes y cuerdas y sogas embreadas con tal cruel 
dad que no solo se contentaban con darles los 40 azotes de los
romanossino a veces 400 y 600 .y esto a veces por varios días con
secut ivos, cuyo alivio suele ser, echarles sobre las llagas vinagre o
sebo ardiendo y aceite hirviendo . De manera que tal vez por 4 ó
6 reales quedan los miserables abiertos hasta los huesos. Y muchas
veces no contentándose 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 castración). Me consta que
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han quedado no pocos muertos a manos de sus verdugos, los amos,
peores que los gentiles... tierras que se convierten en imágenes del
infierno".

RESUMEN DE RAZDNES PARA DEFENDER LA ESCLAVITUD

"Lo primero pues que proponen y con que prosiguen es: que
los Reyes tienen urgentes razones para que se ejecuten tales co
mercios, y que supuesto ellos lo permiten y compran, sus vasallos
lo podrán hacer lícitamente".

Lo segundo: "porque dichos pobres han nacido para servir
por tanto no se hace uso del derecho contra ellos, esto es que en él
de su favor podrá haber alguna tolerancia a ellos adversa".

Lo tercero : "que por ser vil ísimos entre los hombres; tener las
repúblicas de las Indias necesidad de ellos para el servicio de las ca
sas con su conservación, juntamente se conservan la católica fe, se
podrán poresclavos tener" .

Lo cuarto : "porque los Señores Obispos fulminan descomu
nión contra los tales a instancias de sus amos, que no lo hicieran si
no fueran tenidos poresclavos".

La quinta : "porque dichos Señores Obispos y también relig io
sos sin escrúpulos los tienen tales esclavos" .

y por últ imo: "porque algunos doctores a las claras inconse
cuentemente a su parecer no lo condena. Estas son las armas de
que se valen sacadas de un doctor no tan compasivo como grave,
para sus intentos y éonf irmación de lo alegado, y no saben que ahí
están envueltas sus mayores tinieblas. Por tanto, respondo a la
primera propuesta del Rey y sus vasallos".

" Concluyo yo: Luego, por Nicanor (x) hallara razones de
conveniencia, para tener los hebreos por esclavos, y para que Fa
raón, como dice Josefa "De Antiquitatibus", halló otras, tan ur
gentes como las que afirmo eran de su conveniencia y ut ilidad de
sus vasallos, por eso era lícita la retención servil de los israelitas?
Léase en las Escrituras los efectos de tales sentencias. Acaso por
las que se imaginaron más urgentes de Su Majestad pretenderán
los interesados que siga el camino ancho de aquellos bárbaros que
así lo quiera en sus vasallos.

y de esa suerte.' queden oprimidos tantos pobres, no sé
quien lo puede creer; y así lo quisieron, como lo quieren los co
diciosos, en tal caso.

Lo que yo digo es que teniendo tan alta potestad para edi
ficación 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 desval idos, perseguidos de la
mundana malicia, iudicare pupillo et humili, ut non aponat
magnificari hamo super terram (Sal, 10). Ahora pues: Cómo querrá
para otros -si los ajusta príncipes le seguirán- en querer para sí,
lo que según en presente estado de las cosas, no se puede; en tan
mísera esclavitud como la que tantos miserables padecen, con
ta nta opresión de los enemigos de su libertad? No se piensen tales
adelantamientos de reyes católicos aunque se experimentó en no
pocos de sus vasallos, con los agravios que constan, quod aliqui suo

.no n lict nomini, nec alieno, et nema potest plus iuris transferre
in alium, quam sibi imponere diagnoscatur (De Reg. iur 61 ...)"

" A propuesta 4a. en que se dice que los Señores Obispos ful
minan descomuniones a instancias de sus amos contra los misera
bles, etc. Se saca esta consecuencia? l:.uego, porque IQs judíos le
requirieron a Pilatos fulminara edictos de muerte contra Cristo

( *) Personaje bfbJieo. tirano de los [ud lOS.
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Jesús, librando a Barrabás, cruc if ige, crucif ige (Marc. 15), non
hune sed Barabbam (Jn. 18) por eso lícita la fulminación y la sen
tencia del tal proceso y auto?.... que ilación tan inicua es esta y cuán
ta iniquidad participa de ella el aliqual iter de tal ceguera, pues
contra el derecho de la inocencia, no puede haber más derecho que
el torcido de la injusticia practicada, que contra ius fiunt debent
utique pro infectis haberi (De Reg. lur. 6,69). Por tanto no hay
que especular sino atender a tanto miserable objeto de la soberbia
insaciabil idad e hidrópica sed con que tanto mundano viviendo
a su costa, a sus costas morirá, fruamur bonis et utamur creaturis...
opprimamus pauperem iustum et non parcamus viduae.

Algo más a esta 5a . quimera en que raciocinan diciendo que
los Seño res Ob ispos y religiosos, bien podrían decir clérigos y no
pocas religiosas sin tropiezo ni escrúpulo por tales los tienen y
honran, etc. y así aliqualiter, pueden ser absolutamente esclavos
dichos pobres cristianos. Respondo con conclusión irónica. Luego
de la autoridad pontificia y sacerd otal que tuvieron Anás y Caifás
y los sacerdotes escribas y fariseos, se justif icara la venta que hizo
Judas de Cristo y la compra que hicieron ellos, para lo que después
en la Divina Majestad ejecu taron.

Eso no se puede tolerar, por haber ob rado contra todo de
recho, ley y razón . Luego si esto solo, aunque en inferior grado . Y
alias en tal caso , valiéndose unos y otros de tan requerido como
last imosos aliqua liter, mucho habrá que lamentar, en sus engañ os,
fortif icados, con tantos asensos, de tan injusta práct ica, reprobada
por los doctores referidos y otros que fuera largo escribir los... 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 prácticos consejos están algunostan apartados, co
mo cerca de ser bienaventurados por no sentar en cátedra de tal pes
tilencia, consil ium ipsorum longe sit a me (Job 21 ut beatus vir qui
nonabiit - Sal. l )".
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Otra de las causas alegadas para justificar laesclavitud era que
el Rey lo permitía y también el Papa.

"Aludiendo a la primera propuesta que bárbaramente se
alega, diré que puestas las cosas dichas y que vimos, nadie puede
legitimar el hurto y la tiranía. El Rey no puede permitir eso que
va contra la leynatural y la esencia del mismo hombre.

En cuanto a que el Papa lo co nsientapor la razón que con ello
vendría el bien de hacerse cristianos, "el fin nunca legitima los
med ios injustos" .

Con gran franqueza dice Jaca : "Si el Rey, jueces, gober
nantes, tales cosas permitieran en lugar de ser conservadores de la
Repúbl ica fueran los mayores tiranos de ellas.... (véase S. Th. 3P) y
entonces no sólo los agresores de tales iniqu iedades, fueran reos de
cu lpa civil y teológica, pero también dichos reyes, jueces, goberna
dores" .

En lo del Papa sería culparle sacrílegamente el pensar que
pueda justif icarse estas cosas. Así los hechos prueban que fueron
clausurados sus Documentos.

"Pues a la verdad qué católico se ha de persuadir que la Igle
sia santa y su pastor quieren tantos agravios y violencias, injusti
cias y crueldades. Esto es incompatible con lo dictado por la mis
ma Iglesia".

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

Otros capítulos del Memorial tratan problemas e injust icias
dignas de lást ima, prohibición en los esclavos... abuso de esclavas,
separación de los esposos de sus hijos. Tal vez u·no de los aspectos
más negativos fuera el bajo concepto del negro . Dicen los negre
ros: "Estos negros y sus originarios son gentes de mal vivir, ter-
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cos bozales, indómitos y así les está muy bien la esclavitud, el
castigo, el rigor, la opresión". La respuesta de Jaca es: "Oh! ce-

1"guera. .

OTRAS CRUELDADES

"Que tristeza da ver a los esclavos con la frente y los ros
tros marcados, con una señal que corresponde a cada dueño, como
animales. A veces se recurre a un infame procedimiento. "Si sucede
que alguno de esos miserables llega a viejo y tiene para tratamiento
alguna pierna rota o brazo roto y en tal caso pide a su amo malhe
chor algún 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 tiránicamente, ahora con com
pasión de Judas por no poderle sacar las entrañas, con tal sentimien
to arroja su libertad al teatro farisaico de la injusticia. Oh infamia
hasta de las fieras reprobada!".

"Hay otra estratagema que da en rostro por mezclarse la reli
gión con la injusticia" . Jaca explica: "A cuyas injurias, hurtos y
tiranías se agrega otra no menor y es que no pocas veces engañados
con las aparentes luces del demonio se dan por muycontentos algu 
nos amos y amas en ofrecer por don muy de los ojos del Señor,
alguna iglesia, convento o cofrad ía o eremitorio algunos de sus
esclavos o miserables libres, para perpetuo servicio de tal santo o
santa o hacer altares, fundar capellanías o colgar lámparas.

Como si en tal caso con su plata y aceite no se encendiera
más el pecho de la divina ira...; Su divina majestad solo recibe lo
que es propio y bien adquirido y no lo ajeno y hurtado; más aún,
el trabajo retenido o hurtado del pobre ofrecido a Dios le es tan
enojoso que dice el Esp íritu Santo que es lo mismo que sacrificar
al hijo delante del Padre. Ofrendas aborrecibles con tanta parte
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de tiránica servidumbre"; y aqu í ataca a los mismos sacerdotes:
"algunos sacerdotes de aquellos, muchos de nombre, con desdoro
de su estado y escándalo, que viven por los montes hechos vaque
ros y porqueros y el pretexto oculto o manifiesto es el anhelo
de la planta, el sustentar a sus hijos sacrílegos de las que dicen sus
esclavas o para dejar sus esclavas a amigos, iglesias o cofrad ías...
Son peste de la Iglesia".

Concluyendo con todo lo dicho señala que la Silla Apostó
lica notificó "que de ninguna manera fuera esclavo el que profe
sase la fe cristiana... uno de la Inquisición me certificó que hab ía
tenido la bula ya fuera de sus manos la codicia, la tiene oculta;
como si esta y otras artes valieran para escapar de la obligación
de caer en la indignación del Dios Todopoderoso".

Este asunto de la retención de documentos papales es grave
y conocemos cómo otra bula dada por Roma con ocasión de este
documento también fue vetada por la Corte según privilegios
del Patronato que permitía esto, en lo referente a lo religioso en
América. No encontraremos aquí la explicación de ese silencio
papal y episcopal tan cristiano en la historia eclesiástica? Esa
actitud de bueyes mudos ante la terrible esclavitud negra? Es
imposible y se impone redescubrir esos documentos que como
éste han dormido varios siglos... Este escándalo de hoy ante es
ta actitud se producía también entonces. Se anota a continua
ción:

"Me consta a mí y a otros cómo muchos se han retirado
de recibir la fe católica por ver y saber los malos ejemplos, agra
vios e ·iniquiedades que contra dichos negros e indios se ejecutan
y sab iendo y es cierto que los mismos herejes ingleses al que
bautizan lo libertan y 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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(Simpatía por los que se iban? Es posible, y aquí se abre
incluso para San Pedro Claver un mundo aun no subrayado . Por
qué Pedro Claver no quiso nunca ir a predicar a los palenques?
Por qué no se utilizaron sus servicios a fin de que volvieran los
esclavos fugados. Esto es notado por autores como Arrázola, no
muy adictos al Santo en otros aspectos. Hay aquí una oscuridad
que está apunto de desaparecer.

Creo sinceramente que se podría avanzar una tesis fuerte que
está muy conforme aestas posiciones ante los derechos humanos. La
tesis ser ía : Aquellos hombres Sandoval, Jaca y Claver preferían un
negro pagano libre en los palenques a un negro esclavo cristiano en
las ciudades cristianas... Por qué? Mi primer derecho humano del
hombre, el primario, es la libertad , sin ella, aún el servicio de Dios
no es válido .

Las palabras siguientes contienen el meolló de su pensamiento
y de su revo lucionaria actitud, común a la escuela de Cartaqena y
en donde el P. Sandova! es el maestro y protagonista indiscutible).

En este número del Memorial se concentra todo su pensarnian 
to y dice así textualmente :

"

"Por tanto, repito: que dichos negros y sus originarios, no sola
mente en cuanto a cristianos son libres, sino también en su gentílico
estado. Y por tanto, no solo hay obligación de rest ituirlosa su justa
libertad, pero también en rigor de justicia, lo que de sus antecesores
padres, heredar pudieran, lo en que ellos han podido enriquecer el
tiempo perdido de ella, sus trabajos y daños a los tales ha segu ido
según S. Th. 2.2. q. 62art. y su personal, pro rata temporis .

... .... .. . . . .. . .. . . . . . . . .. . . . . .. . . . .... . . . . . ..

"Y esto sin dilac ión y sin que valgan largas de que se declare
más, pues basta lo significado y notorio de tanta t iran ía e injus
ticia tal vez común y los sent imientos 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, más exten
siones, para el cumplimiento de tanta obligación que cada cual tie
ne, aunque le sean para mayor desengaño. De lasuerte que tampoco
era precisamente necesaria la bula que S. Santidad mandó despa
char para los contratantes clérigos, pues ya por derecho les era
prohibido".

"Como dichos miserables se hallan ajenos de sí mismos de la
suerte que el que topa su caballo hurtado no ha menester para su
conciencia más declaración que el reconoer en suya para legitimarlo.
Así, pues, los referidos infelices deben ser restituídos a sus tierras
propias enajenadas, pues siempre en si la hallan como tesoro de su
naturaleza. Y más cuando como ramos de su etíope Rey que fue
ron primicias de su gentilidad en su humilde adoración, según es
taba escrito.

Y ya en lo cristiano, recibida ya la católica fe hacen con no
sotros un gremio cristiano porque son y deben ser libres, peculia
res y exentos, cuales recogidos por el Supremo Redentor Nuestro
Señor Jesucristo.

Por cuanto al concluir esta mi breve significación de injurias
e injusticias que contra tantos pobres en la persecución dicha de
su libertad se ven ejecutadas. Así como se manifiesta y ahora di
go no ha sido mi intento, multiplicar tanto argumento y texto,
pues sé no han de faltar aunque en el caso hay más luz que la
del sol, las contradicciones que dicta la interesada codicia, cuan 
do motivar con la práctica experimentada de tanta iniquidad al
compasivo y justo remedio de tantos miserables...

Respondo que aún en caso de que alguno (de los negros)
hubiera cometido un crimen esta solución no puede ser justa,
pues la esclavitud va contra todo el ser de hombre y por otra
parte se esclaviza a todo un pueblo . Porque algunos hombres
sean feos no se puede concluir, luego todos los hombres son y
nad ie con fundamento se puede suj etar a pena cierta por culpa
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incierta o vaga . Por otra parte, qué culpa pod ían tener aquellos
niños reducidos a la esclavitud ya desde el vientre materno? Qué
culpa tienen tantos niños y niñas que de allá traen los ministros
del demonio? Por otra parte 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 natural derecho,
luego respecto a la dicha libertad no puede tener cabida ni entra
da la buena fe o invencibilidad". Todo procede del engaño y de la
autoexcusa y sobre todo de la codicia.

En cuanto a que el Rey lo permite, sobre lo dicho, repite: "No
se diga que el bien común precede al particular ya que el daño de
tanto miserable es común, luego su defensa en lo privado yen lo
público se debe procurar" . He aquí un punto peculiar de este do
cumento y que le costó a Jaca el destierro: su actitud moral ante
los que tenían esclavos; se debe negar los sacramentos al que sea y
tenga esclavos. He aqu í sus palabras:

"Por tanto en tales lances el prudente confesor no podrá ab
solver a un penitente, supuesto el cumplimiento de su desengaño,
si no es en caso que el tal (fuera toda ficción) quisiese dar mejor
información acerca de su ignorancia, porque en tal caso se juzga
no se lepropone la verdad con suficiencia ...

Si el daño es público o solo es particular de algunos misera
bles o según se ha dicho universal y común, si particular- con res
pecto a la conveniencia, Dios manda ser primariamente defendi
dos y favorecidos los miserables, las personas. Si común, como tan
tas veces se ha significado y manifesta por la práctica, haya en
mienda o no la haya, diga o se diga, síganse disturbios o no sigan,
no puede entrar el disimulo de ninguna manera. Caiga ladivina pala-
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bra en buena tierra o entre piedras y espinas sin esperar más largas
que atender, como dice lsaías, a las presentes y actuales llagas,
para ser cuanto es de parte del doctor y médico evangélico curadas.

De estas verdades están llenas las sagradas letras, así 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 Señores
Obispos y religiosos -bien podían decir clérigos y no pocas reli
giosas, sin tropiezo ni escrúpulo por tales los tienen y compran ...
pueden ser absolutamente esclavos dichos pobres cristianos, respon
do con conclusión irónica:

Luego, de la autoridad Pontificia y sacerdotal que tuvieron
Anás y Caifás y los sacerdotes, escribas y fariseos, se justificará la
venta que hizo Judas de Cristo y la compra que hicieron ellos para lo
que después en su Divina Majestad ejecutaron?

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

En la ciudad de La Habana de las Indias a 28-VIII-1681, día
en que supe una cruel mujer quitó la vida a azotes a una pobre que
por esclava ten ía, la cual aunque en el tirano castigo le pidió, por
amor a Dios, confesión y aún se lo rogó por la Santísima Virgen
María, se le negó y acabó de esta suerte su vida.

Nadie sabe cual estuvo este día mi corazón con noticia, aunque
no nueva, tan repentina . Y porque avista 'deéste y tanto sinnúmero
de crueldades, agravios, injusticias y desafueros ejecutados en los
pobres referidos y de sí mismos privados injustamente. Pero quién
podrá deterner la palabra? (Job. 4).
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.,. De tí, Altísimo Juez, según pido vuestro divino y justo juicio,
sean malditos todos los co mprend idos en lo oprobios, opresiones
y violencias... contra vuest ros hijos y ovejas, redimidos con vuestra
sangre preciosa..."
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l. LA ESCLAVITUD EN AMERICA

América, especialmente América Latina, se ha definido como
el Continente Mestizo por excelencia no solo racial sino cultural.
La historiografía ha puesto de relieve los aportes de dos grupos
esencia les: los ind ígenas y los europeos, pero aún no se ha hecho
énfasis suficiente respecto a la presencia y herencia del negro en
América.

Sin negar los valiosos aportes de tantos estudios antropológi
cos, históricos, sociológicos, etc., hay que reconocer que aún exis
ten grandes vacios y por lo mismo muchas de las afirmaciones o con
clusiones siguen siendo de carácter muy general y desde luego pro
visional.

La presencia del negro en su condición de esclavo es uno de
los hechos históricos esenciales del Continente y el análisis de las al
ternativas de la esclavitud, de sus formas e intensidad, de su evolu
ción y proceso es una de las claves para la comprensión de la evolu
ción histórica de América en su conjunto.

Los estudios sobre la esclavitud negra en los últimos 20 años
han abandonado la tendencia más generalizada de analizar la insti
tución casi exclusivamente en marco ético-institucionales para enfo
car el problema como ligado más íntimamente a la estructura de la
economía, de las relaciones sociales y de la política.

Sin entrar a polemizar respecto de los orígenes más remotos
del negro en América partimos del hecho histórico de que la escla
vitud africana se introdujo en el Continente como respuesta al
problema planteado por la crisis demográfica ind ígena y su grave
insidencia en la economía colonial. Fueron circunstancias económi
cas y demográficas y no consideraciones filosóficas o morales las que
determinaron la presencia del elemento negro en América en su
condición de esclavo prolongando con nuevo vigor y variantes una
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institución europea concebida desde la antiguedad como fenómeno
normal. De la fogosidad polémica del Padre Las Casas en materia
de libertad y esclavitud, se pasó pronto a considerar solamente
el problema de la productividad y de la mano de obra. En otras pa
labras, aún sin la defensa del aborigen por parte del Padre Las Casas,
la mano de obra esclava era la única opción frente al descenso dra
mático de la población abor igen y las angustias de la economía
capitalista en nacimiento.

En efecto, el decrecim iento de la población nativa a lo largo
del siglo XVI y primera mitad del XVII fue de tal magn itud que
algunos antropólogos, historiadores y demógrafos consideran que la
población indígena tras el contacto con los europeos se redujo, en
térm inos generales, en un 950/0 . El derrumbe de la población abo
rigen se aprecia al considerar por ejemplo las cifras de Boragh y
Cook para México Central que tendría en 1519 una población
de 25/3 millonesy para 1605 solo habría un millón.

De otra parte, Europa, ya en los albores del capitalismo, re
quería de las riquezas y metales preciosos de América y España
al mantener su 1mperio irrigaba al Continente con los nuevos me
tales. Para comprender el fen ómeno basta con recordar como la
política imperial de Carlos V produjo una verdadera sangría en el
presupuesto de la Pen ínsu la que, con ser ingentes las remesas de
metales preciosos, resu ltaban insuficientes para cubrir el foso . Así,
por ejemplo, para 1544 se calculaba un déf icit de so lo 144.000
ducados, pero al fi na l de la ejecución, éste fuedel orden de 1.525.00
ducados, es decir se multiplicó por diez lo previsto. Entre tanto, las
llegadas de oro y plata de Amér ica que en la década de 1521 -1 530
eran de 1.17 millones de pesos, en la de 1531-1540 era ya de 5.58
millones y en 1541 -1 550 ascendió a 10 .46 millones, de suerte que
en ese proceso ascendente para 1551-1555 los teso ro s recib idos en
Sevilla representaban el 25/260/0 de la suma co rrespondiente a 57
años.
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En esta coyuntura, que evidentemente no se explica por un
solo factor , su rge la esclavitud negra en América y fue justamente
durante el reinado de Carlos V que a la trata de negros se le conci
bió como fuente de ingresos muy importante adoptando, de otra
parte, sus formasdef initivas.

La presencia del esclavo negro siguió, en términos generales,
la ruta de los co nquistadores y el desarrollo de la esclavitud en las
diferentes zonas de América con sus variantes y matices, estuvo
condicio nada a la econom ía del área . Los primeros conti ngentes
de población africana llegaron a las Antillas en la primera etapa de
la expedición española ante el dramático decrec imiento de mano
de obra aborigen y como imperativo de la misma expansión .

Para la comp ranslón de ciertos problemas conviene distinguir
claramente entre esclavo negro como fuerza de trabajo y esclavo
negro como compañero y au xiliar del conquistador. En efecto , en
la etapa conti nental de la conquista, el negro part icipó vigorosa
mente dice A, Escalante, en las expediciones y en las llamadas
"empresas de pacificación" en tal forma que actuaba igualmente
como conquistador y por su parte el aborigen lo concibió como
invasor.

Este primer co ntacto entre negro s e indios, fue fundamen- •
tal, pues estab leció las bases de unas relaciones normalmente tensas
entre tales grupos y de otro lado, su alianza con el conquistador
hizo que sin superar su condición de esc lavo se dieran ciertas co n-
diciones 'que incidirían no tanto en la legislación cuanto en la rea
lidad social en el transcurso de léI. Colonia. Este es, evidentemente
uno de los factores que dio lugar a pro fundas diferencias- y no solo
en el marco jurídico-I egal- entre el sistema esc lavista desarro llado
en el Su r de los Estados Unidos y el dadoen las co lonias hispano
po rtuguesas.

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 reg iones a la econom ía colonial, la mano de obra esclava
fue extendiéndose por todo el Continente. En la actualidad hay
algunos países como Brasil, Colombia, Venezuela, Cuba, Haití, etc.,
con una alta proporción de población de origen africano y muy
superior a la que se da en otros países, pero es evidente que los
esclavos negros fueron conducidos a todos los espacios económicos
coloniales.

EL NEGRO EN LA ECONOMIA COLONIAL

En el caso de la Nueva Granada, la participación del esclavo
africano en el proceso productivo, particularmente en la minería
tuvo una significación más que transitoria. Puede afirmarse que el
negro , prácticamente desde el siglo XVI, jugó un papel esencial
en la economía colonial y que fue acentuándose en la medida en
que descendía la población aborigen y se ampliaban las fronteras de
explotación

El esclavo negro en la Nueva Granada participó básicamente
en la explotación minera pero al igual que en otras regio nes de
América, fue destinado a los trabajos agrícolas en haciendas y plan
taciones; al' servicio doméstico, labores artesanales y asimismo fue
utilizado como objeto de ostentación y lujo de la sociedad colo
nial.

Parece seguro que desde la última década del siglo XVI, el
esclavo negro sustituyó al indígena en el trabajo de las minas,
siendo entonces destinada la poca población nativa a la produc
ción agropecuaria y a labores de abastecimiento. En efecto, la
Corona, ante el proceso de extinción de l indígena, hab ía dis-

'puesto una legislación más rigurosa en relación con la utiliza
ción de los aborígenes en el trabajo minero y si bien es cierto
que tales normas so lo fueron ob servadas parcialmente, el grave
problema de la mano de ob ra queda ba parcialmente resuelto con la
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provisión de esclavos africanos al regularse el tráfico med ia~te la
concertación de grandes asientos, así como por el creciente
contrabando. La Corona, para proveer a sus colonias de la mano de
obra requerida, no solo superó las dificultades políticas y las re
servas morales planteadas por algunos teólogos, sino que propio
ció y dió facilidades para la obtención de los esclavos africanos
destinados aactividades productivas.

En las zonas urbanas el ansia de prestigio, la ostentación
y el lujo, hizo que muchos funcionarios y familias ricas invirtie
ran grandes sumas de dinero en la adquisición de esclavos africa
nos para toda gama de actividades domésticas pero, de otra parte,
los negros en la sociedad esclavista se convirtieron en inversión
económica rentable. Muchos propietarios alquilaban a sus escla
vos y recib ían los jornales. En Cartagena, por ejemplo! la mayoría
de los funcionarios de la Corona que compraban esclavos o lo re
cib ían como obsequio de los tratantes en los frecuentes casos de
soborno, solían arrendarlos para el trabajo en obras públicas,
construcción de las murallas, en cárceles, hospitales, mercados, etc.,
los emp leaban como aseadores, co nserjes, tamboreros, pregoneros y
oficios menores de la administración.

El sistema de alqu iler de esclavos adquirió gran importancia,
pues además de los funcionarios.muchos propietar ios y especialmen
te mujeres de medianos recu rsos, compraban negros para subsistir
con la renta que generaban. De otra parte, la población afri cana y,
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 especulación,
gracias a las habil idades y dest rezas del esclavo así como a las fluc
tuacio nes de precios provocadas por los comerciantes, en tal forma
que los negros eran t ratados efectivamente como mercancías con
valor de uso y valor de cambio. .

En el campo de los oficios artesana les la población negra tan-
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to esclava co mo liberta, jugó un papel importante. Gracias al grado
de civilización más evolucionado de que eran portadores algunos
grupos de africanos, muchos se desempeñaron con habil idad en tra
bajos mecánicos, de trapichería, en sastrería, carpintería, albañile
ría, herrería, etc . No pocos se desempeñaban con destreza como
asistentes de artesanos y algunos oficios fueron confiados casi ex
clusivamente a los negros, lo que les permitía disfrutar de relativa
independencia frente al común de los esclavos, si bien es cierto que
tanto los propietarios como las autoridades, fueron extremadamen
te celosas para prevenir actividades autónomas de" la población ne
gra.

De acuerdo con algunos registros de venta y transacciones
realizados en Cartagena, puede afirmarse que con excepción de
los ind ígenas, los restantes grupos socio-raciales, incluyendo mu
chos negros libertos aparecen como compradores de esclavos, bien
para la explotación directa o para especular con las transacciones.
Asi, por ejemplo, en la relación de deudores del asiento de Domin
go Grillo, siglo XV11, figuran varios pardos y morenos libres como
compradores de negros y en el censo de minas y esc lavos del Chocó
de 1759, aparece como propietario de 20 esclavos el negro libre
Miguel Solimán.

En otras regiones de América como el .Brasil, la introducción
masiva de africanos respondió igualmente al hallazgo y exp lotación
de las minas. En zonas como Santo Domingo y Cuba, los esclavos
negros fueron destinados a las grandes plantaciones de azúcar, ca
cao y tabaco así como a los trapiches e ingenios. Puede afirmarse
que el desarrollo de la economía colonial estuvo condicionado al
abastecimiento de mano de obra esclava, actividad que de otra parte
produjo grandes capitales al punto que la industria azucarera de
Haití y Jamaica ha sído considerada co~o unsubproducto de la tra
ta de esclavos.
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11. LATRATA DE NEGROS

NUMERO DE ESCLAVOS

Uno de los puntos aún no aclarados es el relativo al volumen
de esclavos introducidos en América. Existen numerosos cálculos
e hipótesis, pero la información de archivo no parece ser suficiente
para llegar a conclusiones más 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-
to de tráfico de esclavos, Cartagena de Indias, habrían llegado entre
10.000 y 12.000 esclavos al año. Otros investigadores, teniendo
como base el tonelaje med io de los barcos negreros consideran que
en el período colonial se habrían introducido unos tres millones de
esclavos a la América Española, sin tener en cuenta el contrabando .
Algunos más estiman que del Continente Africano se extrajeron
durante todo el período colonial entre 50 y 200 millones de escla
vos negros para ser conducidos al Continente Americano.

Una de las fuentes que nos permite conocer el número pro
bable de esclavos traídos a Hispanoamérica la constituyen los re
gistros y los mimos contratos o asientos celebrados entre la Corona
de España y particulares y especialmente los ajustados con las gran
des compañ ías de Portugal, Francia e 1nglaterra quienes abastecie
ron de esclavos a las colonias de España.

De acuerdo con el movimiento legal de esclavos africanos por
. el puerto de Cartagena y aceptando la proporción de un tercio
respecto a los conducidos a Nueva España, especialmente durante
el primer período de la trata, el volumen total de esclavos introdu
cidos por el puerto neogranad ino desde la iniciación de la trata
hasta el momento de decretarse la libertad de comercio en 1789,
oscilaría entre los 130.000 y los 180.000 esclavos, cifra que puede
parecer excesivamente pequeña si se tiene en cuenta lo que tradi 
cionalmente se ha afirmado respecto al movimiento negrero por este
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puerto del Caribe.

Según los datos de Francisco Silvestre, para fines del siglo
XVIII habría en la Nueva Granada 53.788 esclavos y para comien
zos del siglo XIX la población negra y mulata, así esclava como
libre, sería de 210.000. Finalmente, de acuerdo a cálculos re
cientes, la población de origen africano en la actual República
de Colombia alcanza a ser el 30010 de lapoblación total.

ABASTECIMIENTO V COMERCIO DE ESCLAVOS

Los proveedores de la mano de obra esclava en las costas
africanas utilizaron diversos métodos para la consecución de la
mercancía. En efecto, como quiera en el siglo XVI la esclavitud
era una institución vigente, especialmente en la Costa Occiden
tal de Africa, parte del comercio negrero tuvo como fuente la
población africana ya esclavizada. Sin embargo, el mayor volu
men de esclavos ~ obtuvo mediante la caza directa y utilizando la
violencia, el fraude, promoviendo las guerras intertribiales y fo
mentando la avaricia en príncipes y gobernadores africanos, a
quienes se les convirtió en intermediarios de los tratantes portu
gueses, holandeses, ffrancesses e ingleses.

Tratándose de una mercancía tan especial, la Corona espa
ñola, desde el comienzo mismo de la trata, dispuso una serie de
medidas no solo para controlar estrictamente el comercio y ase
gurar los impuestos y gabelas, sino para impedir el paso de algu
nas tribus consideradas levantiscas y pel igrosas para el proceso de
aculturación ind ígena, así como para evitar la concentración ex
cesiva del elemento negra que pusiese en peligro la seguridad de
los puertos y de las propias colonias, estableciéndose una legisla
ción que regulaba la calidad y cantidad del tráfico de esclavos
a las diferentes colonias.

Además del estricto control que llevaría la Casa de Con-
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tratación de Sevilla en relación con los permisos, licencias y asien 
tos, así como otros organismos de la administración, en cada
caso se establecieron los llamados puertos de permisión o desem
barco, internación y reparto de las cargazones africanas. La Nueva
Granada contó con el puerto de mayor movimiento y actividad,
pues durante gran parte del período colonial a Cartagena de Indias
fueron conducidos no solo los esclavos destinados al gran virreina
to peruano, sino los que posteriormente serían reexportados a las
islas del Caribe, las Antillas y otras áreas.

Cartagena reunía ,ciertas condiciones económicas y sociales
que la habilitaban corno' puerto ideal para el comercio negrero. Con
taba con buen número de méd ices y protomédicos para el minucio
so examen a que eran sometidas lss "piezas de esclavo": la seguri
dad para mercancía tan valiosa y codiciada era casi total; la acti
vidad de comerciantes, intermed iarios y tratantes, Iasí como la
circulación de metales, era intensa; el sistema de cornanicaciunes
era relativamente rápido, lo que facilitaba un comercio y tráfico
continuos, etc.; pero, además, a los tratantes les resultaba parti
cularmente atractivo arribar a Cartagena y comerciar precisamen
te allí, pues siendo el nuevo Heino el mayor productor de oro
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 poi ítica de la Corona en relación con
los puertos de permisión, obedecía, además, al interés oficial por
continuar en estos grandes depósitos el proceso de aculturación del
elemento negro, el cual supuestamente comenzaba en las costas
africanas. De otra parte, el esclavo negro necesariamente entraba
en relación con otras castas y qrupos socio-radicales, sobre todo
con el ind ígena, lo que a juicio de los funcionarios españoles

' constituía un riesgo para la labor de cristianización de los aben
genes, si no se adoptaban las medidas preventivas en el momento
mismo de la llegada de los esclavos aterritorio americano.
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Cartagena, en razón de la conquista y defensa militar de los
territorios ocupados se convirtió, casi desde su fundación, en pun
ta de lanza de colonización en la etapa continental y fue además
puerto de gran movimiento, centro adminstrativo de primera im
portancia, lugar de intenso intercambio y de servicios de una ex
tensa región. Sin embargo, la actividad más lucrativa y el comercio
más apetecido fue el que se adelantó con la fuerza de trabajo es
clava, convirtiéndose éste en una de las mayores fuentes de rique
za .

Aún sin haberse establecido la magnitud del movimiento
negro ni la intensidad del comercio durante el siglo XVI y primera
mitad del XVII, es de presumir que fue a patir y alrededor de las
transacciones con la mercancía fuerza de trabajo esclava como se
formaron los grandes capitales de intermediariqs y comerciantes,
y, por su parte, el tesoro real, como sosteñían los propios funcio
narios reales, "recibía mayor beneficio con un navlo de negros
que con qaleones 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 1615, el único puerto de
América española autorizado para recibir las cargazones de los
asentistas y tratantes de esclavos. Con posterioridad se agregó
Veracruz y excepcional mente se dieron permisos para otros sitios.
Sin embargo, en casi todos los contratos se estipuló que Carta
gena sería el puerto de primera entrada.

Mediante una red bien organizada de grandes comercian
tes, españoles y criollos, la mercancía humana se distribu ía, por
mar, ríos y caminos a los distintos centros de mercado y sitios' de
trabajo de América como México, Perú : Santo Domingo, Puerto
Rico, Cuba, Venezuela, etc., así como. a los distritos mineros
y a las regiones agrícolas dela Nueva Granada.

Debido a la constante demanda y a la consiguiente especu
lación, los comerciantes de esclavos, tanto los que abastecían el
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mercado en las costas africanas como quienes traficaban en los
puerto americanos, obtuvieron beneficios extraordinariamente
altos. En efecto, los costos de la mercancía en las costas africa
nas variaban segün los métod os de obtención, 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, artículos como vino, ar
mas, tejidos, hierro, caballos y ganado . El precio promedio de cada
esclavo, en bienes de intercambio y productos europeos, de valor
intrínseco relativamente pequeño, oscilaba entre los cuatro y los
sesenta pesos españoles en mercancía.

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

De acuerdo con lo dispuesto en las licencias, contratos y
asientos, la mercancía humana deb ía trasladarse de las costas afri
canas a los puertos de permisión, y solo con la debida autorización se
podrían habilitar puertos de refrescos o sitios de escala como San
Tomé, Jamaica, Barbados, etc. Legalizada la mercancía el pago de
impuestos, examen méd ico e imposición de la coronilla real o mar
ca - operaciones conocidas como de Palmeo y Carimba- se proce
día a la subasta pública por lotes o por "piezas de Indias" y pos
teriormente a su distribución e internación a los distintos sitios de
trabajo . En el caso de la Nueva Granada, los esclavos eran conduci
dos en pequeños grupos por los ríos Magdalena y Cauca hacia San
ta Fe, Antioquia, Cali, OPopayán, Chocó y demás centros y zonas
de actividad y explotación económicas.

Los precios de los esclavos en los puertos de arribada, por
lo general no sufrían bruscas fluctuaciones durante el desarrollo
de un asiento, pero sí daban marcadas diferencias entre los de uno
y otro contrato. Así, por ejemplo, en el gran mercado de Cartage-
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na, el precio promedio de los esclavos adultos vendidos por la
Compañ ía de Portugal fue de 270 pesos y durante el asiento de la
Compañía de Inglaterra oscilaron entre los 200 y 240 pesos cada
uno. La relativa estabilidad que se dió a pesar de las continuas in
terrupciones de los asientos y de la irregularidad en el envío 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
pend ían básicamente de la demanda, pero otros factores como la
casta, el sexo, la edad , la forma de pago y el estado físico de las
armazones, obviamente invid ían. Las enfermedades, las llamadas
tachas, "vicios" y defectos de los esclavos eran determinante en la
conformación de las "piezas de indias" y de las "toneladas de ne
gros" y desde luego en los precios.

En el puerto de Cartagena, la gran mayoría de las ventas
se hicieron a plazos, los cuales iban, por lo general, de los tres a
los seis meses, con un recargo aproximado del 50/0 sobre las ventas
de contado. En la relación de operaciones de la factoría efectuadas
entre 1715 y 1718, de las 355 transacciones registradas solo 72 se
hicieron al contado y ni una sola 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 Corona, por su parte, para prevenir el drenaje de los
metales que ocasionaba el contrabando de mercancías y deascla
vos, adoptó numerosas medidas y disp uso una amplia vigilancia
pero no obstante éstas y el celo de muchos funcionarios, el fenó
meno fue prácticamente incontro lable y persistente. Los puntos
de desembarco y los sitios de mayor movimiento ilegal fueron
Santa Marta, Riohacha, Mómpós, Chirambira, Buenaventura y
Barbacqas•.•Sin embargo, aún en Cartagena el comercio de con
traba-rÍdo era considerable, especialmente, mediante el soborno
y pago de comisiones a funcionarios de todo rango destacados
en el puerto.
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El volumen de la pob lación esclava y la intensidad del co
mercio negrero estaban en relación directa con la actividad eco
nómica de las distintas colonias. Así, por ejemplo, en la segunda
mitad del siglo XVI habría en México 6.464 esclavos; en el Perú
unos 4.000; en Panamá 2.809 y al Brasil habrían ingresado entre
1570 y 1600 aproximadamente 50.000 esclavos. A mediados del
siglo XVII México tendría una población esclava de 35.089; Pe
rú 30.000; Panamá 4.000 y al Brasil se habrían conducido unos
200.000 esclavos entre 1600 y 1650. A finales del siglo XVIII
el volumen de población esclava descendió en algunas regiones
como México que tendría menos de 10.000, Panamá con 1.676,
pero simultáneamente las introducciones aumentaron en otras
zonas de intensa explotación como Cuba y Venezuela . Respecto
de la Nueva Granada, puede considerarse que durante los años
de comercio negrero arribaron al puerto de Cartagena entre 500
y 1.500 esclavos al año, si bien es cierto que no todos permane
cieron en dicha ciudad.

En reiación con el sexo de las armazones, fue constante la pro
porción de un tercio de mujeres por dos de varones y aproximada
mente el mismo pocentaje se presentó 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 año siguiente de los 608 negros
sólo 186 eran mujeres. Durante el primer período del asiento inglés,
de los 1.383 esclavos vend idos en el puerto, 890 eran varones y 493
hembras. Una cuadrilla de 94 esclavos mineros de Remedios en
1632, estaba integrada por 38 mujeres y 56 hombres. De otra parte,
la proporción de muleques y mu lecas frente a los adultos fue de un
cuarto aproximadamente.

ORIGINES TRIBALES

Para comprender el desarrollo histórico del elemento africano
en América y 'su aporte a la confromación de lacultura latinoameri
cana, resulta esencial establecer los orígenes étnicos y las culturas
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de que eran portadores losesclavos traídos al Continente .

Pese a los notables esfuerzos de antropólogos e historiadores
hay aún grandes vacíos yen el caso concreto de la Nueva Granada
los estudios sobre la cultura africana han sido menos sistemáticos
que los adelantados en otros países como Cuba, Brasil y México.

Como lo han observado algunos antropólogos como Roges
Bastide, la información de archivo es insuficiente e imprecisa y
por lo mismo el aporte de los estudios históricos es muy limitado
pues los datos conseguidos en los propios documentos oficiales
como licencias, contratos, asientos o en los registros de ventas y
patentes deben tomarse con muchas reservas ya que tales deno
minaciones además de ser imprecisas estaban influenciadas por
circunstancias políticas. Las designaciones empleadas unas veces
hacían referencia a regiones, grupos étnicos, castas, pueblos, las
llamadas naciones, etc., y otras a un grupo linguístico, una región
geofráfica amplia o una categoría política, solo nos acercan al
problema y se requieren aún estudiosmás detallados.

En general se puede afirmar que los esclavos africanos pro
ced ían de casi toda la región costera de Africa occidental y cen
tral, sitios abastecedores de la trata , pese a las proh ibiciones de
la corona española para traer elementos de ciertos grupos consi 
derados peligrosos. Para la Nueva Granada, las regiones más impor
tantes fuero n Costa de Márfil, Costa de Oro, Golfo de Biafra y Afri 
ca Central y los grupos más numerosos quizás fueron los Ararás
Carabali , Minas, Congos, Popo y Luangos. La cultura de estos
grupos, la mezcla de unos con otros y su herencia, son tareas que
incitan aantropólogos e historiadores pero por las fuentes y métodos
propios de la Antropología , la Etnografía y la Etnohistoria
están en mejores condiciones de prosegu ir los primeros. e

La herencia cultural africana que en el caso de Colombia
aún no se ha estudiado de manera sistemática, fue relat ivamente

44

amplia y var iada . En efecto, aunque las sobrevivencias africanas
no se dan en estado de pureza pues desd e los primeros momentos
de la esclavitud las culturas negras aparecen fusionadas y defor
madas por la misma condición de esclavitud de sus portadores po
dría afirmarse teniendo en cuenta el origen tribal - que existen
elementos principalmente de tres culturas africanas : cu lturas
sudanesas, culturas guineo-sudanesas y culturasbantus.

LA SOCIEDAD COLONIAL Y LA ESCLAVITUD

AMOS Y ESCLAVOS

En la sociedad colonial neogranadina, como en el resto de
América, 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 señores surgen
de la naturaleza misma de la institución, y la condición servil hacía
al esclavo y al señor, enemigos entre sí, pero igualmente se daban
relaciones de franco paternalismo y mutuo afecto.

Estas contradicciones deberían responder a la naturaleza del
sistema. En el caso de la Nueva Granada, el aprecio que sentía el
elemento español por el trabajo del esclavo en razón de su producti
vidad y por el elemento negro en general -en parte determinado
por la cultura más evolucionada, de que eran portadores algunos
grupos afroamericanos- fue de tal índole, que se dió una verdade
ra inversión en el status social respecto de la condición legal entre
el negro y el indio, siendo éste desplazado por aquel, aun tratándo
se de la explotación de una mano de obra desde el punto de vista de
la legislación, completamente desprotegida. Sobre este particular
son abundantes y elocuentes los testimonios. El Obispo de Carta
gena, por ejemplo, a mediados del siglo XV11, en carta a la Corona
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sostema : " estos pobres indios padecen la más dura servidumbre
que han conocido las gentes por los malos tratamientos de sus en 
co menderos, los cuales miran por sus esclavos que le costaron su
dinero dándoles lo necesario y curándoles sus enfermedades. Pero
a estos pobres indios los tratan peor que a bestias... oprimiendo
a estos miserables chupándoles la sangre y aún desollándolos y
quitándoles las vidas..."

Se trataba, en efecto de dos clases de trabajadores : los ind í
genas concebidos como una especie de " regalo de la Naturaleza"
que no implicaba erogación alguna en tanto que los esclavos negros
supon ían una inversión y, obviamente, requenan cierta atención
y cuidados rmnimos para lograr un mayor beneficio . Acá puede estar
el origen de la " opinión" de que un negro rendía más que tres in
dios juntos.

Pero si los costos de la mano de obra esclava y el capital in
vertido en su adquisición obligaban al usufructuario a contener la
represión, a morigerar la violencia en las relaciones con el esc lavo
el objetivo de lograr una mayor productividad necesariamente acele
ra da al co nsumo de la mercanda humana. Los empresariosmineros,
así como los grandes hacendados, sentlan ya "l os tormentos civi liza
dos del trabajo excedente", y siendo los esclavos considerados como
una inversión -productiva, se explica el ansia de obtener el máximo
de rendimiento en el menor tiempo posible, si bien a la larga el
proceso la convertiría, como lo observa Pierre Vilar, en una verdade
ra "desinversión",

Obviamente, es imposible medir la productividad del esc lavo
en el trabajo minero y tanto más en términos comparativos respecto
del aborigen . Factores como la naturaleza de las minas, la riqueza
de los yacimientos, las técnicas utilizadas, las condiciones de trabajo,
etc ., incid ían en el rend imiento del esfuerzo humano . De acuerdo
con algunos datos, en los com ienzos de la Colonia, por ejemplo , los
negros esclavos recoqían en Casti llo de Oro un peso diario, aproxi-

madamente 4.18 gramos de oro. En México, a mediados del siglo
XVI, 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 Mas laborables al año, un negro esclavo extraía de las
minas de Zaragoza, en promedio, un poco menos de un peso de
oro diario. En tales condiciones, y sin tener en cuenta los gastos
de sostenimiento del esclavo -Ios cuales ' se pod (an calcular en
un real diario- como tampoco el trabajo suplementario que desa
rrollaba , el empresario minero podna recuperar en un año la in
versión que sign ificaba el precio del esclavo.

Si bien es cierto que en su condición de esclavo el elemento
negro estaba completamente desprotegido y sin que se le recono 
ciera ninguna capacidad jurfdica, no es menos evidente que el em
presario, movido por razones económicas, tuvo un comportamien
to y actitud, en términos generales, bastante humanitario, trato
dispen sado básicamente a la poblaci ón en condiciones de producir
y el cual se traducía en alimentación más o menos adecuada y cui 
dado en lasenfermedades.

A diferenc ia de lo que sucadia con el indio mitayo, el escla
vo africano era alimentado por el amo y la dieta y raciones eran
aceptab les y muy superiores a las que pod ía procura rse aquél.
La base de la alimentación del esclavo era el ma íz, e igualmente
se le suministraba carne, pescado , yuca y plátano, y en algunas
ocasiones se le facil itaba tabaco y aguardiente. De otra parte, tanto
en obedecimiento de las disposiciones de la Corona como en guar
da de sus propios intereses, muchos mineros adoptaron medidas
de segur idad y prevención y dispensaron atención médica aceptable
a los enfermos. Es claro, sin embargo, que ni sobre este ni muchos
otros aspectos de la esc lavitud pueden hacerse genera lizaciones
vá lidas, pero es' forzoso aceptar que un propietario difícilmente po
drfa exponer un cap ital por insensibilidad o ego(smo.

Un factor importante que influyó en ' las relaciones entre es-
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clavos y señores fue ladestreza de algunosafricanosen el desempeño
de ciertos oficios y trabaj os, así como la habilidad para algunas ma
nifestaciones culturales como la música, el canto y la danza. Esta
circunstancia permitió que, a lo menos, un sector de la población
esclava no solo recibiera un tratamiento especial, sino que fuera ob
jeto de la confianza y aprecio del empresario blanco. En las hacien
das se les empleaba como mayordomos y administradores, en las
minas como jefes de cuadrillas y en las casas señoriales, a las escla
vas como camareras, doncellas, amas de cría, etc.

Si bien es cierto que en esta sociedad colonial el esclavo
desplazó al ind ígena, que muchos lograron la confianza y el
aprecio de los amos y que en general recibieron un tratamiento
humanitario sin ocupar el nivel más bajo de la sociedad, no se alteró
la naturaleza del sistema ni desaparecieron las formas más extremas
de abuso y explotación.

LA LEGISLACION

Contrasta la abundante legislación protectora del ind ígena
la que se inició desde los com ienzos del siglo XVI y se condensó
principalmente en las Nuevas Leyes de 1542, con las rnuv limitadas
relativas al negro, las cuales casi siempre fueron de carácter penal o
por lo menos restr ictivas y precautelat ivas. Los cabildos y las au
toridades coloniales, expidieron , por' su parte, un buen número de
disposiciones'y ordenanzas igualmente de carácter punitivo, como
resultado del temor que siempre se tuvo frente a la población es
clava .

Uno de los aspectos que más preocupó a las autoridades colo
niales fue el de las relaciones entre negros e ind ígenas. Por lo general,
éstas fueron muy tensas y de mutua hostilidad, en razón a la parti 
cipación del elemento negro en algunas empresas de conquista, y
la tendencia del esclavo africano a utilizar y abusar del ind ígena y
sus bienes. Pero más que impedir estos excesos, la Corona ve ló por-

que el proceso de crist ianización de la pob lación aborigen no sufr ie
ra ninguna interferencia por parte del elemento negro, de por sí
considerado co mo natu ralmente malo .

Si milarpreocupación produjo en la pob lación blan ca y, desdeluego,
en las autoridades,el número de esclavos y las actividades aque se ded i
caban principalmente los concentrados en las zonas urbanas. Así,desde
muy pronto se proh ibió el porte indiscriminado de armas y la ut ili
zación de cierta indumentaria, se estableció una especie de toque
de queda para los negros, se limitó la libertad de reunión y la asis
tencia a bodas, bautismo y velorios; se prohibió frecuentar ciertos
sitios y se proscribió el consumo de bebidas, el baile público y el
juego, se redujeron las actividades de ventas ambulantes y, obvia
mente, se prohibió el vagar, aun en busca de trabajo.

Sin embargo, la legislación más drástica se reservó a la huí
da y el cimarronismo. En efecto, uno de los primeros problemas
que debieron enfrentar los dueños de negros y las autoridades
coloniales, fue la rebelión y escape de los esclavos, fenómeno
que se presentó desde antes de la primera mitad del siglo XVl.
Para detener esta actitud se dieron normas severísimas y se esta
bleció una escala de castigos físicos que iba desde los azotes has
ta la pena de muerte, pasando por el cepo y la mutilación de
miembros. Y aunque la legislación diferenciaba las penas de acuer
do con la gravedad de los delitos y se establecía el proceso que
se debía seguir, en la mayoría de los casos los amos - fuertes de-

. fensores del derecho de juzgar y castigar por sí mismos a sus es
clavos- cometían grandes abusos y excesos.. ,

La situación de desamparo jurídico del esclavo y el carácter pun iti
va de la legilsación sólo varió en la segunda mitad del siglo XVIII
con la expedición de la Instrucción o especie de Código Negrero
de tono humanitario y proteccionista. A semejanza de lo que se
había dispuesto para la población aborigen en el siglo XVI, se
estableció un protector de esclavos y las exigencias de doctrina,
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buen trato, alimentación y viviendas decentes fueron continuas
y aun se previeron penas y multas para los amos, y los cabildos y
audiencias abundaron en legislación para contener las atrocida
des de aquellos.

Es evidente que la política de la Corona y la nueva legisla
ción no cambiaron esencialmente la situación del esclavo, pero sí
.se atenuaron algunos excesos, nosolo gracias a la nueva actitud hacia
la población esclava, sino ante la situación social tensa, las difi
cultades creciente para la consecución de la mano de obra debido
al bloqueo inglés a la trata y a los asientos de negros, así como en
virtud a la opinión adversa, hacia la esclavitud y al comercio de
fuerza de trabajo que se estaba extendiendo.

LA CRISTIANIZACION

La Iglesia, y en particular algunos miembros del clero y ór
denes religiosas como los jesuitas. aun aceptando la institución de
la esclavitud, procuraron por muchos medios un tratamiento hu
manitario de parte de los amos, aunque la preocupación funda- .
mental fue la cristianización y la salvación del alma del esclavo.

Es verdad que el interés y el celo por la evangelización del
esclavo no fue muy grande, pero en esto ni los tratantes ni los
amos deseaban tener problemas de conciencia ni dificultades con
la Iglesia y en general, no obstaculizaron la acción del clero y es
pecialmente de los misioneros empeñados en administrar a 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 elaboró - sobre la base de sus expe
riencias en Lima- una especie de código misional para la cristia
nización de los esclavos, tratado que siguió su discípulo, el padre
Claver.

La metodología y el proceso de catequesis propuesto por
el padre Sandoval, inspirado claramente en el principio aristotéli
co de que" ...el amo y el esclavo que por naturaleza merecen serlo
tienen intereses comunes y amistad recíproca", conducía al ele
mento negro a la aceptación de su "condición natural" . En efec
to se trataba -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 y de los ingenios de América.

Alonso de Sandoval recomendaba a los doctr ineros métodos
y modalidades de catequesis basadas en consideraciones religiosas
pero determinadas por circunstancias económicas:

.....Dírales que su amo les quiere mucho y (que si) hace lo
que dice, que le pedirá y rogará les trate bien, les regale y
cure y después de buen amo que vivan contentos en su cau
tiverio ...Ensáncheseles el corazón diciéndoles tendrán Pqr
estas partes muchos parientes con qu ien tratar y que sirven
bien, tendrán buen cautiverio, estarán contentos y bien vesti
dos.."

Los ofrecimientos radicalmente utópicos -Ia felicidad dentro
del cautiverio y la alegría en el trabajo forzado- llevaban ~I afianza
miento del sistema colonial, y las enseñanzas y prácticas religiosas,
por lo general, fueron utilizadas por los amos como ideologías de do
minación, para la explotación y control de la población.

Ahora bien, el trabajo de los misioneros en Africa era en ex
tremo superficial y formalista, pues se limitaban a suministrar al es
clavo un nombre y a echarles el agua bautismal -métodos de los
cuales se lamentaba el padre Sandoval- sin iniciar un verdadero
proceso de catequesis; pero esta modalidad convenía a los cerner
ciantes y dueños, pues, al parecer, era muy común la opinión de que
un negro, debidamente cristianizado, perdía precio frente a un escla-
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va bozal. Por su parte, los mineros y empresarios agricolas, aducien 
do numerosas disculpas, eludían la obligación de promover lacristia
nización del esclavo sin tener en cuenta las sanciones económicas que
esto podría acarrear y que iban desde una multa equivalente a la
mitad del precio del esclavo hasta la confiscación de los mismos.

La actitud de los propietarios hacia el proceso de aculturación
variaba solo cuando el amo estaba seguro de que mediante la doctri
na y las prácticas religiosas se podría controlar la conducta del ele
mento negro, y en esta farma evitar las indemnizacio nes y costas ju:
diciales que les ocasionaba el comportamiento licencioso del esclavo.

MEZCLA DE RAZAS

La mezcla y relación sexual del elemento africano con el ind í
gena y el blanco fue intensa, pese a la estratifi-cación de los grupos
sociales dentro de la soceidad esclavista ya la legislación de la Coro
narpara evitar la convivencia de los neqros'con los indios y españoles.

Factores de diversa, índole, contribuyeron al cruzamiento de
razas, fenómeno bien caractenstico de la sociedad colonial hispanoa
mericana. Dada la condición del esclavo, el amo abusaba impune
mente de las mujeres de su propiedad . Estas, por su parte, desperta
ban cierto atractivo en la población blanca y, en general, preferían
mantener relaciones 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 vió limitado en su satisfacción
sexual no sólo por los abusos del dueño y por la desproporción que
se daba entre la población 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 testimonios de archivo, juicios, pleitos y procesos por abuso se
xual, promiscuidad, estupro, prostitución 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 po lrtica de separación racial promovida por la
Corona y determinada básicamente por factores económicos y po
lit icos, así como por consideraciones religiosas y morales y de la con
siguiente legislación seqreqacinnista, las uniones entre miembros de
distintos grupos raciales, especialmente las ilegítimas, fueron fre
cuentes en particular en los siglos XVII y XVIII . Aun en ciudades
como Tunja, con abundante población ind ígena, se aprecia este
fenómeno 'con toda evidencia. En efecto, en los libros parroquiales
de Santa Bárbara, por ejemplo, de los 985 individuos de todas las
castas que fueron bautizados entre 1659 y 1700, figuran 440 como
hijos ilegítimos y 545 como legítimos. De los 56 pardos y mulatos
solo 12 son legítimos y 44 son registrados como ilegítimos. Por su

P parte, de los 301 indios, 126 son ilegítimos y 175 aparecen como
hijos legítimos. De otro lado, entre 1624 y 1659 el número de mes
tizos bautizados apenas dobla el de los negros esclavos, pues apare
cen recibiendo óleo y crisma 205 mestizos y 101 esclavos.

El proceso de mestizaje fue más fuerte en las regiones econó
micamente más activas como las mineras y las de intensa explotación
'agropecuaria, y en zonas como las costas del Atlántico y Pacífico,
Cauca, Valle y Antioquia, a donde concurrieron compulsivamente
negros e indígenas, la población mulata y zamba fue considerable.

CII\IMARRDNISMO, MANUMISION V ABOLlCION

Uno de los problemas más difíciles y persistentes que debió
.afrontar la sociedad esclavista, prácticamente desde la primera mi
tad del siglo XVI, fue la hu ída de los esclavos.

Durante el siglo XVII; y especialmente a lo largo del siglo
XVIII, fueron ~u me rosas las rebeliones v huídas de esclavos y sur
gieron muchos palenques 'ycomun idades de negros fug itivos. Frente
a este fenómeno que tanta inquieturl.nespertó en la Corona, fue
muy distinta la actitud de las autoridades y la de los prop ietarios.
En primer término los cabildos, audiencias y gobernadores estable-

~
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cieron penas severas para impedir y combatir la fuga y el cimarro
naje y, más adelante, la Corona adoptó muchas de las disposiciones
provinciales. Por su parte, los dueños de esclavos sol ían ex igir
la aplicación de los castigos más severos, pero difícilmente finan
ciaban las empresas de debelación y exterminio de los palenques,
no sólo por los costos que implicaba y los permanentes fracasos,
sino_(:J.QLQ6.e el precio de un esclavo cimarrón ten (a una depreciación
considerable.

Algunos de estos palenques se dieron una organización polí
tico-militar muy definida alrededor del cabildo, pero igualmente
se adoptaron algunas instituciones del gobierno colonial, mientras
que en el aspecto económico predominaron formas africanas,
como el uso y explotación 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 más famoso de los palenques tanto por su organización
como por la beligerancia ante las autoridades y dueños de esclavos
fue ei de San Basilio, el cual se formó desde finales del siglo XVI
al sur de Cariaqena. Las autoridades intentaron muchas veces la ren
dición y destrucción de esta comunidad, pero 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 y algunos otros fueron, sin embargo, desde la franca hosti
lidad y la guerra abierta hasta la solidaridad y entendimiento. Así,
por ejemplo, en algunas ocasiones a lo largo del siglo XVII, como
en 1619, fueron aceptados algunos grupos de negros cimarrones y
se les facilitó tierras para laborar, mientras que en otras, especial 
mente a fines del siglo, se ordenó el extermino total de los palen-
queras. .,

Estas comunidades, relativamente libres, dentro de lasociedad
esclavista, se convirtieron en una amenaza permanente para las auto
ridades coloniales y despertaron una gran inquietud entre la po-
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blación blanca. De una parte, las autoridades y funcionarios vivían
bajo el constante temor de una sublevación general del elemento ne
gro, encabezados por los cimarrones, o la alianza con grupos de ex
tranjeros y piratas; de otra parte, los particulares y dueños corrían
el peligro de perder el capital invertido en los esclavos o ser víctimas
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 y los intentos de rebelión ge
neral ponen en evidencia la crisis del sistema y de la sociedad escla
vista, la cual se agud izar ía más adelante, dentro del proceso general
de evolución de la sociedad colonial, y que comprendería algunas
etapas, como la interrupción de la trata y del comercio de esclavos,
mayor amplitud en los procesos de manumisión, la libertad de
partos y, finalmente, la abolición de la esclavitud a mediados del
siglo XIX.

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

El primer caso no fue muy frecuente y en general benefició
más a los ancianos y recién nacidos y casi nunca aun esclavo en eta
pa productiva. Un gran porcentaje de las manum isiones espontáneas
se dieron como promesas de libertad solo para después de la muerte
de los amos.

El método más expedito fue la compra de la libertad aunque
tampoco se conced ía fácilmente y menos a los varones menores
de 40 años. Como en el caso anterior, las mujeres formaban el
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mayor porcentaje. Por lo general, la manumisión se obtenía por pa
gos de terceros: hijos, cónyuges, hermanos, parientes o padrinos
y personas caritativas en los casos de libertad de niños. Por lo de
más la manumisión estaba casi limitada a los esclavos de las áreas
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 favoreció la libertad de muchos in
dividuos si bien por lo general solo a la muerte de los amos se esta
blecía la paternidad y las cartas testamentarias liberaban de la es
clavitud a los propios hijos. De otra parte la aplicación del princi
pio .romano de la accesión según la cual "Era esclavo el hijo de
madre esclava aunque el padre fuera libre y libre el hijo de madre
libre aunque el padre fuera esclavo" benefició a muchos descen
dientes.

El proceso de abolición de la esclavitud que en general fue
lento, difícil yen medio de grandes polémicas y 'controversias tuvo
mucho que ver con los fundamentos ideológicos del esclavismo.

En efecto, a lo largo de los tres siglos de vigencia de la insti
tución primó el principio aristotélico de la "condición natural" de
la esclavitud y junto a consideraciones prácticas y fines de utilidad
fue general la opinión de que en el peor de los casos la servidumbre
para los hijos de Africa sería, aunque forzoso, un "noviciado de
civilización" para utili zar la expresión de Fernando Ortiz.

Las inquietudes e interrogantes planteados aunque en forma
esporádica sob re las condic iones del esclavo v-la esclavitud misma
eran eludidas o resueltas con argumen tos sobre la necesidad de
alivia r el trabajo del indígena y la conveniencia de civilizar al africa
no.

Las fuentes tradicionalmente usadas no permiten conocer
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cabalmente el co mp lejo mundo de las ideas o la mentalidad del
propietario respecto del esclavo y de la institución misma tanto
menos del esclavo en relación con su status o sus opiniones de li
bertad.

En éste como en otros aspectos de la esclavitud en Hispanoa
mérica se dieron notables diferencias que obedecieron no tanto a la
supuesta diferencia del sistema cuanto a la dependencia poiítica y
grado de vulperabilidad a presiones externas, la evolución interna y
externa de las estructuras económicas y a las coyunturas locales e
internacionales como lo plantea Cardoso .

Suelen establecerse tres tipos esenciales de procesos abolicio
nistas de laesclavitud:

a.) Como resultado de una revolución social que dió lugar, ade
más, al surgimiento independiente del país como fue el caso
de Haití, por lo demás el único.

b.) Como imposición de la metrópoli en el caso de las colonias
inglesas, francesas y holandesas en el Caribe y las Antillas, y
finalmente

c.) Como resultado de mútiples factores, entre otros las nuevas
circunstancias poiíticas de la independencia vinculados a las
presiones externas contra la trata, especialmente de Inglate
rra, y la pérdida gradual de importancia y viabilidad del siste
ma esclavista, como fue el caso de la mayor ía de los pa íses y
específicamente de Cuba y Brasil.

En cualquier caso la polémica que suscitó la abolición fue
aguda e intensa y quedaron al descubierto cómo la proteceión de la
prop iedad privada y la salvaguarda de los intereses económicos por
los nuevos Estados, resultaban más convincentes que las razones
humanitarias alegadas por muchos abol icionistas.
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Una visión antropológica completa del negro en América
es dif ícil de establecer debido a varios factores, entre los cuales
se destacan como más importantes la heterogeneidad de los grupos
negros en América, la escasez de datos sobre origen y sobre po 
blación actual y el hecho de ser el estudio de los grupos negros un
interés relativamente reciente en los investigadores principalmente
de América Latina. También los diversos grados de cambio e in
terrelaciones en que se hallan actualmente estos grupos.

Pretender una visión antropológica completa del negro en
América implicar ía años de estudio. Por ello, este trabajo solamente
será una síntesis de los datos recopilados y analizados por Roger
Bastide en su libro 'Las Américas Negras'. Lo hemos tomado como
modelo, porque consideramos que la seriedad y el reconocido
prestigio del investigador, así como su posición ciennflca desa
pasionada, nos asegura una información veraz, concisa y clara.

GENERALIDADES

Los hechos sociales del per íodo ca Ion ial en Amér ica, que
se relacionan con el mantenimiento o la desaparición de las civi 
lizaciones africanas entre sus descendientes americanos, y que
son básicos para la estructuración de un estudio antropológico
del negro americano, son principalmente:

al Intensidad y continuidad del tráfico negrero. Sobre este
punto los datos no son muy seguros: muchos documentos han 'de
saparecido y otros permanecen enterrados en archivos; los infor
mes varían de un autor a otro (la Enciclopedia Católi ca calcula en
doce millones los esclavos traídos al Nuevo Mundo , Helps op ina que
son apenas 5 ó 6 millones).

Los criterios utilizados para reconstruir el tráfico negrero
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cambian según el investigador: pueden ser censos basados en los
derechos pagados por los traficantes, en los cuales se omite el trá
fico clandestino; puede ser el número de barcos fletados, su to
nelaje y la duración de los viajes. Pero todos estos datos son apro
ximados.

b) Origen étnico de los esclavos. Este origen varía según el
país que se estudie; en general el origen de los esclavos de los paí
ses anglosajones fue la Costa de Oro, el de los pa íses hispanos el
Congo y Angola. Pero también una viariación existe según la época
a considerar : V.g. en Bah ía en el siglo XVI el tráfico se hac ía con
la costa de Guinea, en el siglo XVII con Angola y en el siglo XVIII
con la Costa de Mina, lo cual hace que la civilización africana pre
dominante all í sea la de la Costa de Mina, porque las sociedades
afroamericanas actuales están más 1igadas a las postrimer íasde la
trata negrera.

Los datos sob re el origen étn ico de los esclavos, interesante
para los historiadores, son de escaso valor para los etnólogos. Los
inventarios de nombres y apel lidos dan información étnica que
no llega muy lejos, puesto que el apellido era impuesto por el amo
blanco; v.g.: el apel lido Congo comprende muchas formaciones
étnicas congo lesas heterogéneas, en las cuales algunas. ti enen un
sistema matrilineal y otras patri lineal. Otro ejemplo lo tenemos
en el apel lido Mina: se refiere al puerto de embarque e incluye
tanto a los ashanti como a los ewe y a los yorub a.

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

Hay que tener en cuenta que en América se dió una rup
tura entre la étnica y la cultura. En un principio los esc lavos de
las ciudades se agruparon en 'naciones' con reyes y gobiernos,
como resultado de la poiítica de los representantes del poder que

R2

buscaba 'dividir para re inar', y de un proceso espontáneo de
asoc iación para celebrar fiestas y conservar, encubierto bajo una
máscara de catolicismo, los ritos religiosos propios.

Pero a partir de la supresión de la trata negrera y luego de la
esclavitud, estas 'naciones' desaparecieron como organizaciones ét
nicas, como consecuencia de los cruces matrimoniales entre per
sonas de diversas etnias. Las 'naciones' se convierten en tradicio
nes culturales : santerías, candomblés, vodús; se establece una lu
cha entre las 'naciones' y una cultura domina a las otras. Tenemos
que en Bahía el candomblé nagó de Yoruba dom ina a los de
Dahomey, Angola y El Congo .

Se podr ía hacer, si se acepta un cierto grado de impreci
sión, un cuadro de distribución geográfica 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 ind ígenas, difíciles de distinguir unos de
otros. La cu ltura Yoruba dominó en Cuba, en la Isla de Trinidad ,
en el no reste y en el sur del Brasil. La cultura de Dahomey domi
nó en Hait í y en el este del Brasil. En Jamaica 'y en las Antillas
Inglesas dominaron los kromanti de la Costa de Oro y en las An
tiltas Holandesas y Francesas la culturafanti-ashanti.

En Amér ica Lati na los negros no aguantan elevadas alti 
tudes y se concent raron en las provincias marítimas y en los va
lles interiores. También la selva, dominio del indio, establece Ií·
mites pa ra los poblámientos negros.

. o
Por otra pa rte, el .investigador sobre etnias y culturas afri-

canas en América , se encuentra con "las dificultades de los datos
poco concretos de. los censos, las ' poblaciones mezcladas en
todos los matices de color del mulataje, la diferente ideología
racial de cada pa ís y la distribución geográfica heterogéneas del
negro en los diferentes pa íses.
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SOCIEDADES AFRICANAS Y SOCIEDADES NEGRAS

Bastide op ina que es necesario distinguir entre las socieda
des africanas o africamer icanas y las soc iedades negras. Las pri
meras son aquellas en las cuales se hallan aún importantes retos
de las culturas africanas, debido a la resistencia que los negros
opusieron a la opresión de los blancos; esto sucedió principal 
mente en las ciudades donde pod ían reunirse de noche y recons
truir sus comun idades prim itivas.

Pero la esclavitud destruyó poco a poco las culturas importa
das de Africa ; primero, en la generación de los basales, por la dis
persión de miembros de una misma familia ; luego, en la segunda
generación de negros criollos, por las vías de ascenso vertical que
se presentaron por las posibilidades de pasar del trabajo agrícola
al servicio doméstico de las mujeres y para los hombres de la
artesanía a puestos de mando, o por la manumisión y la 'entrada
al grupo de negros libres. Sin embargo, este ascenso fue permiti
do sólo para los negros que aceptaron los valores occidentales,
renegan ~o de los propios y así 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
tegración . Se llega así a las sociedades negras con una cultura
propia.

Por lo anterior, no se deben confundir los dos j ipos de so
ciedades, queriendo hallar en todas ellas rasgos de cultu ra africa
na o, por el cont rario, negando totalmente la presencia de Afri
ca . Cada caso implica un estud io aparte, pues toda genera lizac ión
co rre el riesgo de encub rir realidades y dejar al descub ierto sola
mente la ideologíadel investigador.

Bastide acla ra que mientras no se tengan monogra fíasexhau s
tivas de Ciertas co mun idades de negros americano s, resul tará prác -
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ticamente imposible establecer objetiva y cient íficamente la 1ínea
divisoria entre los dos tipos de sociedades propuestos. Es sorpren
dente ver cuán pocos estud ios han sido ded icados a los aspectos
de la vida cotidiana de los grupos negros, comparados con la enorme
bibliografía sobre aspectos religiosos o folclóricos. Propone a
los investigadores que tengan en cuenta el 'principio de fraccio
namiento', según el cual el individuo no desempeña el mismo
papel en las diversas agrupaciones de las cuales forma parte; así,
el negro puede participar en la vida económica y poiítica de su
pa ís según las normas del blanco, y al mismo tiempo ser un fer
viente adepto de las cofrad ías religiosas africanas sin sentir con
tradicción alguna entre estos dos mundos en los que vive.

Bastide pone como ejemplo, entre otros, el de la triple inter
pretación dada a la ' familia matrifocal por diversos investigado
res. Por un lado tenemos la teoría 'culturalista' de Herkovits,
quien opina que este tipo de familia en las comunidades negras es
una supervivencia de las formas de familia africana; pero esta
tesis la critica Frazier con ' su teoría sociológica según la cual la
fam ilia· matrifocal sería una consecuencia de la esclavitud, pues
como el padre estaba siempre en el trabajo, los únicos lazos afec
tivos que pod ían ex istir en el hijo eran los que le unían a la ma
dre o a las viejas ,de la f~milia que le cuidaban . Frazier argumen
ta que cuando los negros, ya emancipados, encuentran trabajo
y pueden mantener a su familia, ésta se organiza como 'patrifo-

. cal'. Un tercero en discordia es R.T. Smith, quien aporta su teo
ría económica, por la cual la matrifocalidad depende del factor
económico, pues en el régimen de .plantaciones el trabajador negro
era sumamente móvil y la madre, abandonada, para poder sub
sistir y asegurar la vida de su prole, se buscaba otro marido : Bas
tide piensa que en este .caso, todos los tres factores han interveni
do y siguen interviniendo, aunque ~n grados distintos, según las

situaciones sociales.

Tres conclusiones se obtienen del análisis de otros facto-
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res como el trabajo, la posesión de la tierra y la música, unidos
al ya expuesto:

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

2. Hay que distinguir, según las regiones, dos tipos de comuni
dades: aquellas en las que los modelos africanos se han im
puesto o se han adaptado frente a la presión del medio arn
biente. las cuales llamaremos sociedades africanas. Y aque
llas en las que, por la presión del medio ambiente y las es
casas remanencias de la memoria colectiva, la segregación
racial no ha permitido la aceptación de los modelos cultu
rales del blanco y el negro ha tenido que inventar nuevas
formas de vida social, a las cuales llamaremos sociedades
negras. Negras porque el blanco permanece al margen, pero
no africanas porque se ha perdido el recuerdo de las antiguas
patrias.

3. Estos dos tipos de comunidades son tan sólo imágenes idea
les. En la práct ica lo que hay es un cont inuum entre dos
tipos extremos. Así, podemos tener que la religión puede
haber conservado su carácter africano, en tanto que la fa
milia o la econom ía pueden ser la respuesta al nuevo medio
vital. Las comunidades de negros cimarrones son las que
más se aproximan al primer tipo, y aquellas formadas des
pués de la supresión del esclavisrno son las que más se acer
can al segundo. En las ciudades negras del Caribe y Amé
rica del Sur el t ipo es intermedio, pues las 'naciones' pod ían
reconstitu írse fuera del control de los blancos, pero los negros
debían someterse a las leyes del Estado y adaptarse a los mo
delos de vida que-el exilio Il'ls imponía. .
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LOS CIMARRONES

Las comunidades de negros cimarrones son aquellas donde
más deberían 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 más que la imagen
fabricada por los blancos para justificarse y solamente podría apli 
carse a los esclavos domésticos. La resistencia de los africanos fue
tenaz y contínua y adoptó varias formas : el suicidio, el aborto
voluntario, el envenenamiento de los amos, y el sabotaje del traba
jo, queha dado origen a la estereotipada idea del 'negro holgazán',
la revuelta y laevasión.

Las revueltas fueron numerosas y se pueden clasificar en
espontáneas y organizadas. Las espontáneasse explican por fac
tores económicos y expresan la oposición del negro al trabajo
servil; las organizadas son al mismo tiempo un tipo de resisten
cia cultural, la resistencia del negro contra laasimilación a los valores
y al mundo de los blancos. La más famosa de las revueltas del sequn
do tipo es la de Hait í, que culminó con la independencia de la
isla y estuvo siempre vinculada al vudú y sus Iídres fueron jefes
religiosos.

Pero estas revueltas -con excepción de Hait í- jamás tuvieron
éxito; no fueron el retorno a lo africano sino la iniciación de un
doble movimiento, de persecución por un lado y de asimilación
por otro. Es diferente el caso de los negros cimarrones apartados,
en cuyas comunidades tenemos extensas reminiscencias de las
culturas africanas.

Hay que distinguir entre las fugas individuales y las colec
tivas. En el primer caso, el negro pronto se veía obligado a regre
sar y solicitar el perdón de su amo ; en el segundo, para que el
grupo pudiera sobrevivir, ten ía que const ituir una agrupación su 
ficientemente numerosa para cazar, desarrollar una agricultura en
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el bosque o formar una banda capaz de saq uear plantaciones ve
cinas. También hay que distinguir entre las evasiones en islas rela
tivamente pequeñas y muy pobladas, las que ocurren en el conti
nente, con su s extensas se lvas. El cimarronaje en la mayor parte
de las Antillas no permitió reconstruir una nueva Africa . Las bandas
se formaban a menudo en función de sol idaridad étnica, pero mu
chas veces en virtud de solidaridad de talles y los talleres agrupa
ban a negros de diversos orígenes, de allí que casi siempre fue impo
sible dar continuidad a las técnicas africanas; tuvieron que adaptarse
a un nuevo medio de descubrir métodos inéd itos de subsistencia y
'organización. Aparecen entonces nuevas sociedades, negras pero
no africanas.

Bastide concluye :

1. El cimarronaje es expresión d'e una resistencia tanto econó
mica como cultural. Cuando las bandas llegaron a formar
Repúblicas, ' los elementos étnicos diferenciales tendieron a
coex istir pac íficamente.

2. La necesidad de adaptación a un med io nuevo trajo cambios
sustanciales, pero se trata más de una adaptación del pasado
al presente que de la creación de formas de vid'a totalmente
nuevas.

3. Aunque el cimarronaje haya sido obra más de africanos que
de criollos, el paso por la esclavitud ha llevado co nsigo un
princ ipio de sincretismo y las Repúblicas conservan rasgos
cultural es africanos, pero tienen también rasgos heredados
del régimen de escl avitud.

Sería erróneo creer que el cimarronaje es simpre smorurno
de conservación , en estas comunidad es lo que hay es una oposi
ción entre el determin ismo del medio y las exigencias de la me
moria colect iva. Pueden ser civilizac iones negras nuevas a la vez

que civilizac iones africanas arcaicas.

Cuando existen diferencias étnicas en las comun idades ci
marrones, cada nación aporta su memoria colectiva y siempre hay
una cul tura dominante, pero que permite la existencia de face
tas completas de otras culturas. Este es el caso de las llamadas
'culturas en mosaico'. El fenómeno se explica porque ya en Africa
los miembros de un mismo grupo étnico constitu ían cofradías
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 la eficacia de sus poderes. La
cultura dominante no es siempre el grupo étnico más numeroso,
sino aquel que presenta un mavor .qrado relativode radiación.

LAS RELIGIONES

La población negra actual de América está principalmente
compuesta .por los descendientes de esclavos; los descendientes
de cimarrones son apenas una minar ía. La esclavitud y el tiempo
fueron rompiendo los lazos que unían a los individuos con sus
pa íses de origen y, aunque algunas veces el pensamiento pod ía
permanecer africano rnlentras el gesto se americanizaba, lo cierto
es que los recuerdos puros se fueron esfumando.

La religión es el campo en el cual las supervivencias africanas
son, si no las más numerosas, por lo menos las más espectaculares.
.y estos cultos africanos tienen en América marcos sociales que
han sido paradógicamente, creados o tolerados por los blancos. Los
'batuques' del Brasil -según el Conde de Arcos- son actos que
obligan a los negros a remozar contínuamente la recípro ca aversión
que guardan entre ellos, aversión que garantiza la .tranquilidad al
blanco. Esto explica la formación de 'naciones' como cuerpos
constitu ídos, para mantener las rivalidadez étnicas.

El control indirecto de la masa negra fueotra de lasfunciones
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de las asoc iaciones étnicas de negros. Los amos blancos llevaban a
sus esclavos del incuentes ante jueces tamb ién negros, para que fueran
ellos quienes los condenasen aser apaleados.

En las cofrad ías re ligiosas de negros, formadas en torno a
santos de color, existía separación entre las de mulatos y las de
negros oscuros y tenemos que, en el seno de la organización eclesiás
tica, se presenta la misma división en 'naciones' que permitió la per
petuación de los idiomas africanos y -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
AMERICANO Y LA DISPERSION DE ESTAS CI VILIZACIONES
HA COINCIDIDO SIEMPRE CON LA DESTRU CCION DE
ESTAS INSTITUCIONES.

, I

En Colombia los negros bosales formaron también cabildos
agrupándose según su origen étnico (los Mand ihgues,Caraval í, Con
go, Mina), pero pronto tuvieron 'entre ellos confl ictos que llegaron
a luchas violentas y el Gobierno ordenó su disolución ; pasaron en
tonces a la clandestinidad , manteniendo una de sus funciones
esenciales: el culto a losmuertos.

Así, las rel igiones africanas se han conservado gracias a las aso
ciaciones étnicas y actualmente solo existen en las grandes ciudades,
donde estas asociaciones están bien organizadas. En países donde
los Gobiernos han prohib ido los bailes, o la Iglesia ha prohibido
las cofrad ías las religiones africanas se han desintegrado, perdién
dose en el folclor y secularizándose.

Las sectas religiosas africanas que perduran, prop orcionan a los
grupos negros un .ambíente protecto r, ciertas posibilidades de as
censo que les permite elevarse por lo menos en las jerarquías sacar-
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dota les de su culto y tamb ién un status de prestigio que no pueden
alcanzar en la sociedad global. Y esto es muy importante pa ra el
neg ro , qu ien ocupa los estratos más bajo de la sociedad y quien por
falta de instrucción o de calificación profesional, no puede ascen
der en la jerarqu ía de clases.

Asociaciones como la santería de Cuba y el candomble del
Brasil han llegado a convertirse en verdaderas asociaciones de ayu
da mutua, necesarias en estos pa íses y en general en la Am ér ica
Hispana, donde la asistencia social está poco desarrollada.

En general , el americano negro se adapta por una parte a la
soc iedad blanca que lo rodea, pero mantiene vivas, en otro terre
no, parte de las religiones de sus antepasados. Con respecto a esto
Bastide propone el calificativo de 'religiones en conserva' para
aquellas que aunque sean vividas - y muy intensamente- por sus
adeptos, no evolucionan, no cambian con el tiempo, que están pa
deciendo una mineralización cultural. Estas serán las religiones
afro-brasileñas y la santería cubana principalmente. A su vez , el
calificativo de religión'viva ' se puede colocar a aquella en la cual las
innovaciones no son esfuerzos de conservación, sino procesos de
evo lución , como es el caso del vudú haitiano. En Haití, la indepen
dencia de)a isla proclamada a principios del siglo XIX trajo consigo
la ruptura con Africa; además esa independencia condujo a la eli
minación de la población blanca. El negro haitiano no ten ía ya
que luchar por la conservación de su identidad étnica y su religión

'pudo reflejar más fácilmente los cambios en las infraestructuras de
las comunidades campesinas. De all í el que el vudú evolucione
y se convierta en una rel igión 'viva ' y 'vivida'.

EL SINCRETISMO RELI!1IOSO

El sincret ismo o mezcla religiosa, bien sea dentro de un mis
mo sistema relig ioso africano, o entre dos sistemas religiosos dis
tintos, se realiza dentro de sociedades globales y, en la práctica,
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estassociedades globales son cristianas.

El esclavo basal se vió somet ido a una presión terrible por
parte del medio exterior, particularmente en el campo de sus creen
cias religiosas. El sincretismo se cumpl ió de manera diferente en el
medio protestante que en el med io católico . En el protestante, el
negro no era aceptado como miembro de la Iglesia mientras su
instrucción no fuese perfecta; la evangelización cuando se hizo fue
en profundidad, lo cual condujo a la desaparición de lo africano ,
predominó la 'reinterpretación', el esc lavo reinterpretó el protestan
tismo de la Biblia através de su propia mentalidad y de sus necesida
des, creó un cristianismo más negro que africano. En cambio, en el
med io católico, que Bastide califica como más social que místico,
el negro sab ía que la única vía que tenía abierta para ascender en la
escala social consistía en formarse una 'alma de blanco'; y aquí,
como la presión evangelizadora fue menos fuerte, los rasgos cul
turales africanos se mantuvieron más fácilmente.

Existen unas tendencias generales en relación al sincretismo :

1. Desde el punto de vista étnico , el sincretismo se va acentuan
do al pasar de grupos que rechazan influencias exteriores (ej.
dahomeyanos) agrupos más permeables (bantués). .

2. Desde el punto de vista ecológico , el sincretismo se acentúa
al pasar de las zonas rurales (donde el mestizaje cultural es
intenso) a las ciudades (donde los escl avos se pueden agrupar
en 'naciones'.

3. Desde el punto de vista institucional, el sincret ismo se acen
túa al pasar de las religiones 'en conserva' a las re ligiones 'vi
vas', ya que la vida de un organismo consiste en asim ilar lo
que rec ibe de fuera.

4. Desde el punto de vista social , las formas de sincretismo
várían de naturaleza cuando se pasa del nivel morfológico
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(sincret ismo en mosaico). al nivel institucional (co rrespon
dencia entre diosesafricanos y santoscatól icos).

Dentro del llamado 'sincretismo en mosaico' tenemos un
sincretismo espacial (capillas católicas junto a templos paganos,
altares, espacios restringidos) y un sincretismo temporal (los ne
gros han aceptado las fiestas católicas utilizándolas como pre
textos para celebrar su propios ritos). El sincretismo institucio
nal, o sea la correspondencia dioses-santos, es sin duda el más
importante; el negro reconoce que es una máscara blanca pues
ta sobre los dioses negros, pero lo justifica teológicamente al
decir que solo hay una religión unive rsal en el fondo, la que reco
noce la existencia de un dios único y creador, pero como ese dios
está tan lejos de los hombres, son necesarios los intermediarios:
ángeles para pro testantes, santos para católicos, 'orisha' y vodún ',
para losnegros.

Es interesante el caso de l padrinazgo; fenómeno de conver
gencia de dos instituciones, una venida del cristianismo y otra de
los ritos de iniciación africanos. En américa negra, la fusión de los
dos padrinazgos en una realidad única, no permite decir si aú n es
africana o es ya catól ica.

Tenemos además un tipo especial de sincretismo : el de la
magia . Los europeos trajeron, junto co n su rel igión, sus superst i
ciones, o sea una brujer ía blanca. Esta brujer ía fue considerada

.por los negros como superior a la suya, puesto que los blancos
eran los dominadores. Por ello, sin renegar de sus prácticas má
gicas, les agregaban las prácticas europeas. Si en la religión se si 
gu ió una regla de correspondencias, en la magia se utili zó una regla
de acumu lación.

Pero aún en los sitios donde las religiones africanas ya no
existen, ha quedado una última institución que resiste el embate : el
culto a los muertos. El velorio del angelito, en Colomb ia y Vene-
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zuela es una muestra de esta supervivencia, sincretizada; en esta ce
remonia el punto de partida es católico 'losniños pequeños, al morir,
se convierten en 'ángeles', por lo tanto no hay que lIorarles, hay
que expresar alegría, y en la expresión de esta alegría, el negro hace
su aporte : bailes y cantos alrededor del ataúd.

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
adaptación puede optar por la aculturación, 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', o 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
más bajos. En realidad lasegregación no es deseada por los gobiernos
que, en la mayoría de los casos, busca la integración; pero el negro,
por sentirse 'distinto', prefiere vivir separado y al margen del con
trol del blanco. El padrinazgo -una institución que ya analizamos
como de doble origen: africano y católico- 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
bordinación 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 forma de vida ni integrarse a su grupo social. En
toda América Latina los negros mantienen relaciones am istosas
con los demás grupos raciales -contrariamente a lo que ocu rre
en Estados Unidos- pero permanecen aislados en su vida privada,
familiar y diaria.

La emancipación le dió al negro libertad, pero le dejó de-
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samparado. Sal ió de las plantaciones y al llegar a las ciudades,
sin una preparación en un oficio que le permitiese amoldarse a la
nueva vida, ha quedado viviendo en barrios marginados. Pero
esta situación de negro emancipado que ha tenido Que crearse sus
propios modelos de ca mportamiento está en vías de desaparición:
en América el ascenso social del negro se real iza mediante la in
corporación o interiorización en los modelos blancos. Y concre
tamente en América Latina, el proceso de integración del negro
en las sociedades blancas se efectúa mediante esa aceptación de
modelos, pero solo en la élite; las comunidades negras subsisten
donde la separación racial está institucionalizada y en aquellas
plantaciones o grandes fincas donde aún reina un sistema social
muy próximo al feudal.

Típica institución de estas sociedades o comunidades negras
es la familiar: aunque es cierto que predomina la que se ha llama
do 'maternal' o matrifocal, también existen en esas comunidades
otros tipos de familar: nuclear, extensa o patrifocal. La familia
negra desconoce el amor romántico; según Bastide lapareja nace del
encuentro de los.apetitos sexuales del hombres y los intereses eco
nómicos de la mujer; es el resultado de un intercambio de servi
cios entre los dos, sin que ello implique de ninguna manera
promiscuidad o degradación. En el negro los lazos sangu íneos son
más fuertes que los lazos por alianza -en esto hay indudablemen
te reminiscencia africana-o

En cuanto a la vida social, tenemos que tanto en Norte co
mo en Suramérica, ésta es más importante para el negro que la
vida familiar. Los sociólogos destacan el carácter asociativo del
negro, man ifestado en los grupos folclóricos, en los bailes, en
la música, en las cofrad ías religiosas y en las asociaciones volun
tarias para la defensa de la raza. Lo comunal domina a lo domés
tico.

La religión -protestante en el norte, católica en el sur- ES
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EL GRAN AG LUTINAN TE DE LA SOLIDARIDAD DE ESTAS
COMUNIDADES NEGRAS. Y en cuanto a ese papel de la Iglesia ,
Bastide hace las sigu lentes observaciones:

1. En el campo, la Iglesia es incapaz de asegurar su rmsion
evangelizadora, por el reducido número de sacerdotes dispo
nibles y por la dispersión geográfica de los habitantes.

2. En las ciudades, el negro es más creyentes que practicante :
asiste con más asiduidad a las grandes fiestas colectivas ya las
espectaculares procesiones, que a la misa o a la comunión.

3. En los lugares donde la Iglesia se ha lanzado a la lucha
contra las manifestaciones folclóricas negras, el negro reac
ciona con fuerza ; lo cual demuestra que la rel igión es para él
más una institución social que una escuela de mística : es en
realidad, EL NUDO EN QUE SE ENLAZA SU SOLIDAR I
DAD DE GRUPO SOCIAL.

y en Amé rica Latina son las Asociaciones las que dominan
a las Iglesias y permiten la fraternización 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 pequeña clase media de color. Las asociaciones tradicionales
comprenden a las antiguas asociac iones católicas expulsadas de la
Iglesia y asociaciones nuevas, nacidas como compensaciones a si 
tuaciones de marginalismo social (las escolas de samba de Río, las
comparsas de Carnaval en las Antillas). Las asociaciones modernas
pueden ser de dos tipos: las de recreación, que establecen diferencias
de clase en grupos de un mismo color, y las asociaciones de defen- ~

sa de intereses econó micos y socia les, de lucha contra la segrega
ción, de ed ucación del sentimiento de dignidad.

Contra el proceso de anarquia moral y sociológica que
siguió a la supresió n de la escl avitud, el negro ha rea ccionado en
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formas diversas según las regiones, pero siempre orientadas a la cons
titución de comunidadeshomogéneas y coherentes.

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

Para hallar las relaciones entre las culturas negras y las africa
nas hay que tener en cuenta los dos tipos de acul turación : la 'mate
rial ' que se refiere al contenido de las culturas en contacto, y la
'formal' que se refiere al esp íritu de estas culturas y es, en realidad,
un cambio de mentalidad .

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

Es imposible comprender las culturas negras si no se:t iene en
cuenta que ex isten en un me9io dirigido y controlado por los
blancos. Los negros de Amérlca son minoritarios, desde el punto
de vista cultural, económico y político . Pero el problema de las re
laciones entre las razas es ya campo del sociólogo . Interesa más al
etnólogo el hecho de que en Amér ica existen dos modelos: el del
.paternalismo, que triunfa cuando el negro acepta su situación de
inferioridad , y el de co ncurrenc ia que existe cuando el ascenso de l
negro se ve impedido por la institucionalización de medidas de se
gregación. Y es en ese modelo de concu rrencia en donde paradóji
camente el negro, para adquirir los mism os derechos del blanco ,
aband ona su herencia africana y tiendeaoccidenta liza rse.

Las comunidades de carácter más africano están en América
Lati na, donde triunfa el pa ternalismo, pero incluso aqu í, con el de-
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sarrollo y en muchos campos, el negro se ve obligado aolvidarse de
Africa y a convert irse en un ciudadano más de su pa ís. Con lapoií
tica de desarrollo, el régimen de concurrencia acabará imponiéndose
y desplazará al régimen paternalista . Vendrá entonces un nuevo tipo
de cimarrón , el cimarrón ideológico . Al dar espalda a Africa para in
tegrarse mejor, y frente a la oposición del blanco para aceptarlo,
el negro se ve rechazado a su continente de origen. Tendremos en
tonces al 'Africa mítica', cuya imagen se presenta en los actuales
movimientos de 'negritud'. El Africa real, mestizada en América
con otras culturas, prolongada a través de culturas negras diferen
ciadas de las blancas, se ha convertido en un conjunto de imágenes
ambiguas, contradictorias, ideologías de intelectuales o mesianismos
de masas, más poiíticos que místicos. Bastide califica esto como una
forma sutil de traición.

La cultura negra no ha sido destruída por laciudad, porque la
ciudad crea un.vacío espiritual tanto en el blanco como en el negro.
La cultura negra responde a nuevas situaciones que laciudad no pue
de satisfacer y busca, del lado de Africa o de la América negra, la sa
tisfacción de esas necesidades. Tanto blancos como negros se encuen
tran oprimidos por reglamentaciones, prohibiciones y controles de
la rutina ciudadana; contra esos controles las culturas negras tienen
su música, S)JS bailes, su literatura , su organización familiar y social,
los cuales continúa radiando su influencia e imponiéndose a los blan
cos.
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El estudio de la contribución de los grupos afroamericanos a la
cultura de sus respectivas sociedades, así como de la posición que
esos grupos ocupan en ellas, constituye una tarea ardua y compleja
no sólo a causa de la tensa trama social que ha venido tejiéndose
desde los inicios mismos de la esclavitud del negro en el Nuevo
Mundo, sino también porque dicho estudio puede llevarse a cabo
mediante distintos puntos de vista y metodologías.

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

El que se compromete con la ciencia, cualquiera que sea
el campo de su investigación, ha de estar plenamente consciente
de lo que significa ese compromiso, el cual exige sobre todo el
apego a la objetividad, entendida esta tanto en su acepción pu
ramente epistemológica como en el sentido de honestidad inte
lectual. La objetividad absoluta es una utopfa y, por lo demas,
no garantiza la posesión definitiva de la verdad. No se trata de
que el estudioso de las ciencias humanas abandone su prop io
etnos hasta el extremo de desprenderse totalmente - lo que seda
una vana empresa- de los presupuestos históricos y culturales que
condicionan su existencia como individuo y como investigador.
El problema reside en ' la necesidad de que el investigador so
meta a sus etnos a una rigurosa selección crítica, que cribe su
mente y de premisas y referencias para confrontar su comporta
miento con otras formas de estar y ser en el mundo .

Los apriorismos metodológicos - muy comunes en el in-
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vestigador marxista de rancia y visceral ortodoxia- y las cerra
zones etnocéntricasde quienes ven a los demás, a los que no pero
tenecen al endogrupo, a través del prisma exclusivo de una
monocultura que relega las otras al plano subordinado de cul
turas espúreas e inferiores, impiden por igual juzgar justipre
ciadamente la validez de las comunidades que viven en situa
ciones institucionalmente distintas y según escalas de valores
y sistemas normativos diferentes.

Estas brevísimas observaciones resultan sobre todo per
tinentes respecto a las investigaciones afroamericanas por
cuanto los 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 y el negro en el Nuevo Mundo- han
abrazado dos tendencias dialécticamente antagónicas e irrecon
ciliables, especiamente en sociedades como las caribeñas donde
los negros y mulatos son demográficamente relevantes.

La primera de estas dostendencias está capitaneada por
los hispanistas o europeístas a ultranza, obstinados en negar la
presencia de rasgos y complejos africanos en la cultura de sus
sociedades por considerar que los mismos fueron absorbidos
por la cultura del blanco . La otra tendencia, no menos extra
mista sólo les permite calificar la cultura del grupo económica
mente dominante como periférica.

Es posible, por otra parte, que numerosos sociólogos, antro
pólogos, etnohistoriadores y otros especialistas en el estudio del
mundo afroamericano estén convencidos de la conveniencia de
distorsionar a propósito el análisis e interpretación 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 minorías o grupos dis
criminados del contagio de influencia exógenas y ganan para su causa
a las nuevas generaciones, haciéndolas copart ícipes de sus provec-
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tos revolucinarios, en unos casos, o de una tradición multisecular que
perpetúa 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
dilección del especial ista en temas afroamericanos a concretar su
trabajo yaa un aspecto específico -religión, familia, economía, etc
ya a un pa ís o zona del mismo, lo que significa que ese especialista
deberá enfrentarse a singularidades distintas a las de otras regiones.
Las teor ías sociológicas generales sobre el afroamericano noabundan
ni gozan, por su envergadura, de las preferencias del investigador.

Pero aún así, existen ciertas características 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 colonización de las Indias por los eu
ropeos. Para mostrar, pues, aunque parcialmente, una visión socio
cultural del afroamericano, es menester partir previamente del es
tudio de las modalidades básicas que asumió la economía colo
nial, la explotación y régimen de vida a que fue sometido
el esclavo africano y el sistema de estratificación social impuesto
por las metrópolis y sus representantes en sus dominios ameri
canos, muy particularmente en aquellos donde predominó la lla
mada econom ía de plantación.

El NEGRO EN 'LA SOCIEDAD COLONIAL

El negro africano llegó al Nuevo Mundo en calidad de es
clavo y fue él quien ofreció al conquistador, con su trabajo gra
tuito, las riquezas del continente descubierto . Como esclavo, y a
causa de su servidumbre, el negro arribó a América con sus culturas
quebrantadas. Desraizado de su tierra natal, traído y transplantado
aun nuevo hábitat, integrado a la fuerza auna sociedad que no era la
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suya y en la que se hallaba en un estado de absoluta subordinación
económ ica y social, vio así destruídos su si stema de valores, su
organización tribal, sus formas de vida familiar y, en fin sus patro 
nes de cultura.

Esa destrucción , sin embargo, no se produjo espontánea y na
turalmente, sino en virtud de un proceso deculturativo cuidadosa
mente planeado y puesto en práctica por el esclavista . En esencia, la
deculturación opera como un mecanismo mediante el cual se intenta
desarraigar la cultura de un grupo, desarticulando los elementos que
la integran hasta lograr que desaparezca. Aplicada al esclavo negro,
perseguía facilitar su sumisión para utilizarlo como fuerza de traba
jo barata en la explotación de las riquezas del territorio en el que se
le asentaba, pero hay que señalar que ese proceso o mecanismo
no siempre consciente ni tiene por qué estar determinado por fac 
tores económicos, tal como piensan los marxistas.

La esclavitud del negro se ejerció sobre una gran cantidad de
etnias. A la vez que los negros de una misma "nación" eran separa
dos y repartidos en distintas unidades productivas, induciendo así
al máximo el mencionado proceso, las autoridades coloniales auspi
ciaron y estimularon los antagonismos interétnicos a través de ins
ti tuciones como las cofradías, las cuales rival izaban entre sí en un
tipo especial de comportamiento. Había que evitar que el esclavo
elaborara y organizara una inteligencia crítica que lo impulsara a la
lucha porsu libertad de manera lúciday colectiva.

Ahora bien, la deculturación no porna dar sus frutos si,además,
no se hubiera complem entado con otro proceso, el de endocul
turación o adopció n de la cul tura del blanco considerada como
superior a la del negro.

Desde luego, la deculturación y end oculturación totales, las
que destruyen y arrasan por completo la cultu ra de un pueblo o
etnia , sustituyéndola por otra, son prácticamente imposibles, y lo son
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po r varias razones. Lejos de aceptar pasivamente que se ledespojara
de su cu ltura.el esclavo negro se dedicó con ah inco a conservarla
por diversos medios, si bien su éxito fue sólo relativo. El hecho, ya
indicado, de que se le arrancara de su ámbito ecológico para trasva
sarlo a otro inéd ito aunque parecido, repercut ió desfavo rable
mente en su cultura material, vedándole el empleo de sus técnicas
vernáculas y estableciendo un corte radical en sus tradiciones er
gológicas, pero pudo, en cambio, preservar más o menos intactas
ciertas zonas de sus ethos, como la de índole esp iritual, gracias a
subterfugios y actitudes de disimulo. La cofradra de San Cosme y
San Damián, a quienes la hagiografía católica considera dos santos
gemelos, la formaban en Santo Domingo negros ararás, es decir,
dahomeyanos, y en Dahomey los 9-emelos son vistos como seres
numinosos y, por ende, dotados de poderes sobrenaturales. So ca
pa, pues, de una supuesta devoción a esos santos, los esclavos de di
cha etnia continuaron rindiendo culto sin temor a la gemelidad
africana.

Una excepción a esta norma general de comportamiento ocu 
rre cuando el negro , en vez de enclaustrarse en su yo más profundo e
íntimo, se arriesga a una resistencia activa que toma la forma de re
belión o el ejercicio del cimarronaje. Refugiados en sus palenques,
quilombos, cumbes o manieles, los esclavos fug itivos, además de ex
presar categóricamente su oposición a un orden que los oprim la,
ensayarán reconstruir sus culturas solariegas. Tal es, por ejemplo,
el caso de los bushnegroes de Surinam. En otras colonias, como
Venezuela, Jamaica y Santo Domingo, ese ensayo se concretó a un
estilo de vida en el que el sincretismo y la transculturación opera
dos durante el tiempo en que ' los esclavos permanecieron sujetos al
duro trabajo del ingenio o la haciende, evidenciaron su impronta
imborrable.

Es preciso recordar también que ni el amo ni las autoridades
coloniales pusieron mucho empeño en demoler hasta exti rpa rlos
totalmente los patrones de conducta del negro. Les bastaba con
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suprimir aquellos que constituyeran un verdadero osbtáculo para
la consecución de sus objetivos. Para el propietario de una unidad
socioeconóm ica cualqu iera, el esclavo era tan sólo un factor de pro
ducción, de suerte que su actitud frente a este estaba pautada por
una concepción pragmática. La discusión sobre el buen trato dado
a los esclavos en las colonias de oriundez ibérica, en contraste con
el cruel de las posesiones inglesas o francesas, es gratuita, irrelevan
te e inútil si no se toma en consideración que ese trato dependió
de las particularidades de la formación esclavista de cada territo
rio, la cual condicionaba, en última instancia, las relaciones
sociales de producción. AII í donde el trabajo del esclavo ten ía
como única meta la obtención de la plusvalía absoluta, las rela
ciones entre él y su amo fueron siempre excesivamente rígida.
Cuando, por el contrario, tropezamos con un tipo de econom ía
de simple subsistencia, esas relaciones se vuelven laxas. El factor
religioso juega aqu í un papel secundario, pues aunque todas las
naciones colonialistas propiciaban y estipulaban en sus regula
ciones la cristianización del esclavo, la acción misional de la
Iglesia -que apenas contaba con sacerdotes suficientes para atender
las necesidades espirituales de los esclavos- no obró eficazmente
y esa cristinianización produjo los resultados apetecidos. En cuanto
al amo, la instrucción religiosa de su negrada le ten ía casi siempre
sin cu idado .

. Por otro lado, si ojeamos la legislación esclavista americana,
comprobaremos que, en la mayoría de las colonias, la clase domi
nante favoreció y animó la preservación y el desarrollo de aspectos
aislados e inofensivos de la cultura del negro africano que, de alguna
manera, contribuyeran a refo r"zar su sirnisión (Moreno Fraginals :
1977, 14) e., incluso, a sacarle mayores ventajas económicas. Don
Agust ín Amparán y Orbe, decano de .la Audiencia de Santo Do
mingo y arnfice del famoso pero . nunca aplicado Código Negro
Carolino de 1784, no ten ía inconveniente alguno en permitir los
"placeres inocentes" de la danza y la música entre los esclavos,
aunque esa 'merced, tan aparentemente teñida de sentimientos
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humanitarios, revela a seguidas su verdadera intención cuando agre
ga que con esos placeres el esclavo no sentirá las fatigas ni flaquezas
de " los trabajos recios de los cultivos", distrayéndolo, a la vez, de
"otras diversiones y concurrencias perjud iciales" a la segu ridad de
la colonia (Malagón: 1974, 229). Si elementos como la danza y
la música 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 Código Negro Cerali
no.

Las cofradías como la de San Cosme y San Oamián fueron
instituciones eminentemente urbanas, de modo que en las retencio
nes de africanismos en los grupos afroamericanos actuales desem 
peñó también un papel significativo la diferencia entre el trabaja
dor negro de la plantación y el esclavo de la ciudad, doméstico o
jornalero . Ingenio y ciudad son dos polos opuestos del sistema es
clavista. En el primero, el esclavo ,era compelido al trabajo exten
sivo ; en la segunda, fuera de los quehaceres domésticos o de la mí
nima jornada de labor en el mercado y las calles como vendedor
de frutos, carbón y otros artículos, el negro holgaba a sus anchas.

En el ingenio azucarero, microcosmos social, pequeño imperio
regido con mano de hierro por su dueño, cuyo patrimonio se basa
ba en el empleo de una mano de obra numerosa, dependiente y or
ganizada para conseguir productos destinados al mercado de ' con
sumo europeo y, en consecuencia, una mayor acumulación origi
naria de cap ital (Wolf y Mintz: 1975), las relaciones sociales entre
amo y esclavo tend ían a ser altamente personalizadas. La clase do
minante justificaba su poder y explotaci ón mediante un despotis
mo benévolo que veía al grupo subordinado como inferior e inci
vilizado . La distancia que separaba al dueño del ingenio de su
peonada implicaba toda una ser ie de minuciosas normas suntua
rias y protocolares, aun cuando la benevolencia implícita en dicho
despotismo permitía, empero, cierta intimidad entre el uno y laotra
(Van der Berghe : 19.71, 57-61). El estereotipo, tan fomentado

87

---- -



por los africanólogos extremistas, del amo so berbio y sád ico que
se complacía en martirizar al negro , no se compadece con laverdad .
El esclavista no abrigaba intereses perversos, sino crematíst icos.

A pesar de dicho paternalismo y de la residencia de numero
sos esclavos dentro de una misma área -la de laplantación-, el siste
ma del ingenio no amparó la existencia de una comunidad local
fuerte y cohesiva . Lo que se desarrolló fue una cédula social débil,
amorfa y dividida. La vida poiítica del esclavo langu ideció hasta
desaparecer. No obstante, la persistencia de valores morales, creen
cias y prácticas religiosas fue en el ingenio mayor que en las ciuda
des, dado que en él se concentraban -a despech o de la costumbre
de separarlos- docenas de negros procedentes de una misma
etnia o zona cultural, entre los que se incluían agentes de culto,
jefes de tribu y otros individuos detentadores del saber y la tra
dición de sus respectivas culturas.

Todas esas retenciones, aunque susceptibles de una valora
ción per se, no pueden hacernos perder de vista que la importan
cia del ingenio respecto al tema de los afroamericanos residió
en la reelaboración de rasgos y complejos culturales capaces de
adaptarse a las nuevas condiciones vitales del negro, reelaboración
que fue el producto de una complicada urdimbre de relaciones y
estructu ras engendradas al calor de la autarqu ía económica y
social de esa unidad socioeconómica . Junto a los remanentes cul
turales netamente africanos hay que co locar, por consiguiente,
todos los elementos neoafricanos surgidos, como queda dicho, a lo
largo del ciclo del sistema deplantaci ón .

El mecanismo que, en las ciudades, conserva y transmite
prácticas y creencias de raigambre africana es el anon imato. En la
ciudad, el esclavo y el negro libre -rn ás numeroso este, en ocasio
nes, que el si ervo - gozan de mayor movimiento que en los inge
nios. Las oportunidades de co nocerse, de entablar conversaciones
sobre diversos tópicos, de reu nirse y participar en fiestas, no de-
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penden, como en la plantación, de las horas de descanso, bien pocas
po r cierto, ni de los días de precepto religioso , si no que aparecen
en cua lquiermomento. Lascasas de los negros libres seconvierten en
lugares de cita pa ra que, al amparo de mirad as ind iscretas, los con
gregados se entreguen a sus ritos y otras prácticas de origen africa
no.

La esclavitud del negro en América atravesó por diversas eta
pas. Aun que el sistema esclavista en sí tiene que ser analizado co
mo un fenómeno homogéneo e indiferenciado, los estudios sobre
el mismo que se han efectuado en todos los países de nuestro
continente revelan diversidades y peculiaridades discernibles
tanto en el tiempo como en el espacio que reposan, no como
sugieren Freyre (1952), Tannembaum (1968), Elkins (1969) y
otros autores, en modalidades ideológicas e institucionales, sino
en los distintos niveles de desenvolvimiento de las formaciones
sociales esclavistas y sus respectivos modos de producción.

Una vez aceptado esto, la sistematización de datos e informes
sobre el grado de retenciones y de contribución cultural de los
esclavos negros y sus descend ientes a las sociedades latinoameri
canas y del Caribe puede ser enfocado, tal como expresa lanni
(1977,57-58), a la luz de tres diferentes interpretaciones.

La primera establece que la cultura africana, venida con
los esclavos, perdura como tal, o sea, como africana, y po r lo
tanto, se muestra distinta a la europea en ciertos aspectos de
la cu ltura americana. Esos aspectos son observables entre los
afroamericanos como sobrevivencias y transmitidos de gene
ración en generación. La segunda interpretación sostiene
la creencia de que la cultura africana no pudo sobrevivir incó
lume, sino que fue recreada por la esclavitud de forma tal que
desembocó en una cultura nueva, sui generis, la llamada cul
tura negra. Es esta cultu ra, y no otra, la que perd ura hoy en
muy diversas esferas de la vida americana. Los rasgos y com
plejos africanos desaparecieron como consecuenc ia de las re-
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laciones sociales de producción nacidas de la práctica esclavis
ta para ser readaptados a la nueva realidad social y poiítica. La
tercera y última interpretación expresa que tanto la cultura
propiamente africana como la negra se hallan sumergidas en la
cultura capitalista que predomina en las sociedades americanas.
Elementos de las dos primeras culturas son identificados con
relativa facilidad, pero su significado sólo puede ser entendido
cabalmente en función de las relaciones y estructuras del modo
capitalista de producción.

Para lanni, estas tres interpretaciones no son en modo al
guno excluyentes, pero su propia opinión se inclina hacia la tercera.
Tal es el punto de vista de este sociólogo marxista para quien la eco
nomía viene a constituir el factor determinante de los distintos com
ponentes de la cultura, mas esta apreciación hay que matizarla.

Si tomamos, por ejemplo, la línea de indagación sobre el sin
cretismo que originó cultos como el vodú, la santería y el candom
blé, será necesario dilucidar, tal como expone Cartaxo Rolim (1978,
42-43), el problema de la presencia en dichos cultos de ciertos sím
bolos católicos en vez de otros. ¿Cómo explicar la existencia de
imágenes de santos en los temp los vodu ístas o santeros y no de otros
símbolos directamente ligados a la misa? ¿Los símbolos selecciona
dos, consciente o inconscientemente, por los esclavos africanos,
fueron asumidos por ellos según la concepción católica del mundo,
o desde una perspectiva africana? ¿Nos encontramos frente a una
reinterpretación católica de esos símbolos efectuada por los escla
vos, o estos realizaron esa reinterpretación de acuerdo con su
propia cosmogonía? Evidentemente, estas preguntas nos conducen
a cuestionar la posición de los que abogan por un entendimiento
del sincretismo religioso en términos de la religión del esclavista,
es decir, la católica,válidos del postulado marxista de que la ideo
logía dominante es la ideología de la clase dominante.

La historio graf ía trad icional, al querer negar amen osp reciar
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las influencias del negro en las cultu ras de las sociedades postco lo
niales americanas, ha inventado un esquema ideológico que tiene
como meta presentar una imagen idílica 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 y el negro africano vigentes durante todo el período co
lon ial se basaron en la igualdad social y en la falta de perjuicios y
discriminaciones, sobre todo en las provincias ultramarinas espa
ñolas. Semejante falacia no resiste el más somero análisis de las
fuentes documentales. La legislación esclavista, formada casu ísti 
camente, persegu ía, entre otros, los siguientes y fundamentales
objetivos:

al Proteger la postestad del amo sobre el esclavo y la reve
rencia, respeto y acatamiento que la gente de color deb ía al blanco ;

bl inculcar al negro, esclavo o libre, la creencia de que perte
necía a una raza inferior y bárbara, incapaz de valerse por sí sola ;

e) castigar con penas muy variadas las infracciones reverencia
les y, muy especialmente, los delitos de rebeldfa-v cimarronaje.

En real idad, esa legislación no era otra cosa que un reflejo de
la concepción ideológica española prevaleciente hasta el siglo XIX,
con énfasis en ideas como la pureza de sangre y el establecimiento
de una sociedad rígidamente estratificada.

Jurídicamente 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 pod ía ser tratado como un
ser humano, pues en tal caso dejaba de ser esclavo , pero tampoco
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era posible reducirlo a la ca tegoría de una mera prop iedad . A de
cir ve rdad, el valo r de un esclavo, en térm inos econ óm icos, depen
día de su condición de sujeto humano, de sus atributos como
tal, o sea, de su capac idad para actuar, juzgar, obedecer y tra
bajar en dete rrn inados oficios. Aqu í, en esta amb ivalencia, resi 
de la esencial contrad icción de la esclavitud, ya que si el esclavo
es jurídicamente un bien mueble, las leyes lo ven también como
un ser responsable de sus actos y, por tanto, pasible de se r lleva
do ante un tribunal de justicia para deponer como testigo o sufrir
una condena por un delito demostrado .

Como individuo, el negro esclavo ocupaba el peldaño más
bajo de la sociedad colonial. El paradigma de las estructuras so
ciales coloniales y esclavistas clasificó en unprincipio a la población
en dos categorías dicotómicas distribu ídas conforme a criterios
de raza y color de la piel : funcionarios y prop ietarios blancos, y
mano de obra negra esclava. La 1ínea divisoria entre los dos grupos
imposibilitó cualquier intento de movilidad social, de tal modo
que los mismos se constituyeron en castas cerradas. Blancos y
negros se hallaban en una relación de dominación y dependencia
provocada en gran medida por el modo de producción imperan
te.

Esta clasificac ión inicial se modifica rá con el tiempo y el
proceso, inevitab le, de miscegenación . Téngase en cuenta que una
cosa es la ideolog ía y otra, muy distinta, la realidad. La primera
discrim ina, pero este discrimen no fue obstáculo para que el blan 
co, urgido de ardores, se un iera sexualmente a la negra. Frente a
esos ardores, todo prurito de orden pigmentocrát ico o estét ico ,
visto desde una perspect iva etnocentrista , desaparece. Factores
co mo los mencionados sigu ieron tipif icando socialmente al mu 
lato, tercerón , cuarterón, etc. El liberto no alterará el esquema
de estratificación social, pues aun cuando este liberto posee dere
chos de los que ca rece el esclavo, su status dent ro de la sociedad
colonial depende siempre de su fenotipo. Cuanto mayor sea el

grado de blanqueanimiento de un individuo, mayor será su opor
tunidad deocupar una posición social relevante.

Los autores marxistas suelen rechazar el empleo de vo ces
como "casta", "color de la piel" y otras parecidas referidas,
en las sociedades coloniales esclavistas, a la jerarqu ía soc ial ,
prefiriendo en cambio hablar sólo de clases. Según los principios
marxistas, una clase se define en relación con los med ios de
producción, mas este postulado es cuestionable. En la colonia
fran cesa de Sa int-Dom ingue, los mulatos libertos llegaron a ser
dueños de un idades socioeconóm icas y de esclavos que los enrique
cieron muy por encima de muchos blancos cuyo nivel de rela
ción con dichos medios los situaba en una categoría social dis
tinguida. Sin embargo, esos mulatos fueron objeto de segrega
ción, despose ídos de los derech os que la ley les acordaba y pues
tos en un status social inferior al de un blanco peluquero o peque
ño comerciante .

El prejuicio racial exist ió a todo lo largo y ancho de la so
ciedad colonial . Los primeros ep ítetos y frases infamantes se diri
gieron contra los esclavos ladinos, qu ienes sallan "muy bellacos",
eran "de los peo res y de más malas costumbres" y pertenecían auna
"mala nación de gente atrevida y mal incl inada" (Utrera : 1978, 1,
386), a pesar de proceder de Castilla o Portugal y estar ya cristia
nizados. El negro bueno , sumiso, pacífico, era el bozal, impor
tado directamente desde Africa y no contaminado por los vicios
de la civilización . Empero, cuando los bozales suf ren los rigores
de la esclavitud con la misma intensi dad que los ladinos, se al
zan y escapan como ellos a los montes, su imagen - antes hench i
da de virtudes- se desvaloriza de inmediato. "Soberb ios", "ino
bed ientes", "revolvedores", "incorregibles" y de "malas ma
neras de vivir", los llama la emperatr iz en cédula de 28 de setiern
bre de 1532 (Encinas: 1946, IV, 383).
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LAS APORTACIONES CULTURALES DE LOS
AFRO AMERICANOS

Como vimos, las sociedades coloniales edificadas sobre la
institución de la esclavitud queb raron y transformaron, con la
ayuda de los mecanismos precedentemente indicados, las formas
cultura les africanas traídas por los negros al Nuevo Mundo. Para
acomodarse a su cond ición servil y a las estructuras poi íticas. so
ciales y económicas del grupo blanco. los esclavos se vieron impe
lidosa readaptar y recrear sus modelos nativos.

La reelaboración de sistemas de va lores, creencias y otros
rasgos cul turales efectuada por los esclavos se produjo desigualmen
te entre región y región, tal como expresa Bast ide (1969i 46-47). De
ahí que este autor distinga hoy dos tipos de comunidades: las
africanas, cuyos patrones originales, si bien reinventados, presen
tan mayores retenciones; y las negras, en las que la "presión del
medio circundante ha sido más fuerte que las escasas remanen
cias de la meoria co lectiva, desgastada por siglos de servidumbre..."
Las que más se asemejan al primer tipo son las creadas por los
neg ros cimarrones -al estilo del Palenque de San Basilio, en 
Colombia-, mientras las establecidas después de la abolición de
la esclavitud, y por tanto entre una población criolla, se acercan
al segundo. Un tipo intermedio de comunidad, al decir de B.asti
de, sería el correspondiente a las ciudades negras del Caribe o de
América del Sur, pero aclara que esos tipos son únicamente "imá
genes ideales", pues en la práctica lo que hay es un continuum
entre ellos. Así, "un sec :r de sociedad puede haber conservado
su carácter netamente africano (la religión ...). en tanto que otro
sector de esta misma sociedad puede ser la respuesta al nuevo
medio vital (la fam il ia o la econom ía) '' .

Al margen de lo expuesto por Bastide, parece innegable
que las ·comunidades africanas surgieron preferentemente en las
zonas donde imperó la economía de plantación. Los esclavos

de los ingenios, al ser declarados libres, continuaron viviendo
en las áreas que registraron una mayor concentración de esas
unidades productivas. Constitu ídas actualmente en comun i
dades canpesinos, el ethos cultural de sus habitantes exhibe más
fidelidad a los patrones ancestrales que en aquellas regiones
donde dicha econom ía apenas tuvo un papel importante o se
conjugó con otras formas de explotación de los recursos natura
les.

En otro orden de ideas, las más recientes investigaciones sobre
los aportes culturales de los afroamericanos han revelado la ne
cesidad de revisar a fondo viejos y general izados presupuestos
teóricos y metodológicos. La estimación, por ejemplo, de que la
preponderancia numérica de una etnia africana entre los esclavos
de una colonia es un indicador seguro e inequívoco de que la cultura
de esa etnia influyó decisivamente en la cultura de la sociedad
postcolonial, tal como sostiene Herskovits (1937, 25) en el caso
de Haití, carece hoy de validez. De la misma manera, conviene
precaverse contra la tendencia de considerar como simples varian
tes locales de una sociedad afroamericana los patrones culturales
de una nación 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 y esclavos, por
lo que las analogías y similitudes resultan con frecuencia más apa
rentes que reales.

Otro punto que amerita un reexamen es el hecho, subraya
do por Mintz (1977, 389-90). de que cieros aspectos superficiales
de las culturas africanas son también a menudo esgrim idos como
prueba concluyente de las huellas que esas culturas imprimieron en
las sociedades que han emergido a raíz de la 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 la retención de
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la trad ición que los más cambiados y difícilmente identi ficables as
pectos culturales".

Si, pues, acertamos a salvar todos esos escollos, estaremos
en condiciones de abordar con el máximo rigor científico el estu
dio y exposición de los aportes culturales de los afroamericanos.

Este trabajo no pretende, ni mucho menos, ahondar en di
chos aportes ni ofrecer un catálogo pormenorizado de todos y
cada uno de los patrones de conducta africana vigentes en las
sociedades afroamericanas. No contentaremos sólo con presen
tar, sumariamente, los más sobresalientes.

Tal vez el mayor grado de "african ía" conservado en dichas
sociedades puede ser observado en la música y elbaile. Las culturas
africanas son eminentemente musicales. Lo peculiar del negro, eso
que impregna su vida toda, es el ritmo, el giro musical con el cual
entrega su yo al infinito palpitar del orbe cósmico en una suerte
de comunicación única y espontánea con él. Aunque en Africa
existe una gran variedad de instrumentos musicales, el tambor es, sin
duda, el que expresa la exacta dimensión del ritmo. El tambor
constituye una prolongación del batir de las palmas, y la palmada
es, entre el negro africano, la manera primera de acompañamiento
musical. Junto al tambor, la voz humana tiene también excepcional
importancia. El canto de "llamada y respuesta" plasma la forma
más común de la técnica de los grupos vocales, mientras el fraseo
musical suele ser corto y repetitivo .

Música y danza son en Africa esencia lmente funcionales.
La concepción de ambas como pura ex periencia estética no vale
para ese continente. Aun cuando el negro extrae placer de la mú
sica, ese placer es una consecuencia de la música misma, no su
obejtivo. Con ella y la danza el africano rinde culto a sus divini
dades, se ayuda en el trabajoy propicia la fecundidad de su smujeres,
entre otros fines.

En las sociedades afroamericanas, la música y la danza son
ind istintamente rituales y profanas. En los cultos sincréticos, como
el vodú, juegan un papel de primer oden, pero el afroamericano
las emplea también para sus diversiones. Bailes de origen africano
son, en Santo Domingo, los palos, la sarandunga y los co ngas, los
cuales se organizan alrededor de las velaciones a los santos y en
ritos funerarios. En Colomb ia, aparte de la cumbia, las fiestas que
se celebran en San Basil io se amen izan con el bullerengue, la gaita
y la cumbia (Escalante : 1954, 293), pero el lambglú se reserva pa
ra el ceremonial en torno a los muertos. La población afrovenezo
lana ejecuta los llamados "bailes de tambor" como el jaropo (Ra
món y Rive ra, 1977). La rumba cubana - en sus variantes yambú,
guaguancó, etc.- el son y el danzón se han extendido por diversos
pa íses y estos otros bailes fueron minuciosamente estudiados por
autores como Carpentier (1972) y Ortiz (1950) tanto en su ver
t iente rel ig iosa como profana. El celebérrimo samba brasileño al
terna con danzas dramát icas como la congada, el bumbemeu-boi,
el maracatú y el mozambique y otros de naturaleza religiosa
(Alvarenga, 1947). En el vodú haitiano se interpretan , como parte
de la liturg ia , el yambalú, el mahi, el bumba (Metrau x, 1963).
Los cantos de trabajo se acompañan de música que revela una
clara impronta africana en estos y otros países.

Las creencias y prácticas mágico-religiosas prevalecientes en
las comun idades afroamericanas reflejan el sincretismo crist iano
africano operado en la etapa colon ial. Vodú, santería, cand omblé,
batuque, etc., son cultos extáticos que tienen como foco la pose
sión. Loas y orixas se "montan en los fieles, encarnan en ellos, y
estos adoptan la personalidad y los atributos de esas divinidades.
El fenómeno de la posesión, ampl iamente estudiado por antropó
logos, siqu iat ras y otros especialistas, es inducido por med io de
toda una tmósfera que rodea el culto -rn úsica. canto, beb ida, ...-,
de tal forma que no puede ser interpretado en términ os medicas,
sino sociológicos. Las correspondencias entre los sa ntos catól icos
y las divtnidades africanas son un índice claro del sincretismo que
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caracteriza a esos cultos populares, cuyos adeptos abundan sobre
todo entre las capas campesinas, sin 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 dob le alma, los ritos de ente
rramiento, expulsión e incorporación 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 baquiní, que se celebra en homenaje a un niño 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 los contactos sociales, el clero
europeo inventó la creencia de que los niños muertos se convierten
en ángeles y, por lo tanto, su superación de este mundo ha de ser
motivo de alegr ía y no de llanto . Pese a la autorizada voz de este
autor, no compartimos su apreciación sobre la ideología que justifi
ca la existencia del "velorio del angelito" entre los grupos afroa
mericanos, puesto que este ritual se hallaba también en España y
otros pa íses del viejo continente con igual significado y función.
Lo verdaderamente africano 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 -ecológico, litúrgico y el de las representaciones
colectivas- (Bastide : 1960, 380), el mágico obedece a una ley
estructural específica: la de la acumulación . La yuxtaposición de
creencias, fórmulas y prácticas con las que obra la magia procede
por igual de Africa y Europa. Los blancos importaron muchas de
sus actividades mágicas, a las que los negros esclavos consideraron
superiores porque las suyas eran incapaces de liberarlos de sus
cadenas. Es claro que el negro ten ía también su prop ia magia,

que empleó contra su amo, pero a ella agregó la de este en el
convencimiento de que los efectos de sus hechizos y encanta
mientos serían más eficaces.

La actitud doble del negro y 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
mágico no consiste sólo en la adición de elementos tomados en
préstamo por el simple contacto de las dos culturas, sino que, a
veces, esa suma da por resultado una intensificación de cualquie
ra de los dos tipos de conducta, nos impide indicar, en el estado
actual de nuestros conocimientos, cuál de esos comportamien
tos -el africano o el europeo- se benefició más del sincretismo.

Un elemento de suma importancia en el estudio de los aportes
cultura les afroamericanos es el de la organización familiar. Este
elemento exige nuevos y amplios trabajos de campo pero realiza
dos con una perspectiva tal que ofrezcan la posibilidad de abarcar
y desentrañar todo su auténtico significado histórico, a la vez que
su estructura y contenido económico y social.

Por regla general, los sistemas de parentesco afroamericanos
muestran la coexistencia de una familia nuclear estable, monóga
ma y sancionada legal y relg iosamente, y de un modelo desvalo
rizado que se caracteriza por la ocurrencia de uniones poliqfnicas
sucesivas o simultáneas cuya red de relaciones consangu Insas se
centra en la matrifocalidad. Estas últimas uniones, concubinarias
y promiscuas, presentan una aIta incidencia de hijos ileg ítimos
y otorgan especial relevancia a la parentela colateral dentro de
la organización doméstica. La matrifocalidad asegura a la mujer ,
a la madre o abuela -que es la que casi siempre se encarga del
cuidado de los niños- el protagonismo del hogar.

<!:
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Po ligi nia y matritocal idad son patrones comunes a la organi
zación familiar cam pesina afroamericana , pero hay que decir que
junto a ellos aparece también la poliandria seria l. En este caso,
el papel del hombre en la conducción del hogar es relativamente
marginal .

Las teorías que han tratado de explicar estas dos formas de
la familia afroamericana son varias. Una de ellas, quizás la más ex
tendida, señala la retención de un patrón de conducta africano
procedente de la época esclavista. Se suele poner énfasis en los efec
tos destructores que la plantación ejerc ió sobre la fam ilia africana,
el desequ ilibrio de los sexos entre los esclavos, la ausencia de unio
nes permanentes, el concubinato de los amos blancoscon sus escla
vas negras ... Fraginals (1977, 22-23) atribuye la irresponsab ilidad
(económica, personal y familiar del esclavo de plantación a la cir
cunstancia de que toda la actividad de este estuviese reglamentada
en función del modo de producción propio del ingenio azu carero.
"En sociedades originadas orgán icamente y, en especial, en los
períodos feudal y precapital ista, hay una relación concreta entre
la producción y la institucionalización familiar", dice. He aqu í
otro postulado marxista cuya aplicación no es en modo alguno
universal . En su estu dio de dos sociedades tribales de Madagascar,
Blosch (1977, 241 -68) ha demostrado f ehacientemente que,
mientras para la etnia merina el sistema de parentesco y el t ipo
de familia están condicionados por el modo de producción, para
la zafimaniry uno y otro forman parte de la infraestructura.

Un campo fértil para los interesados en la cultura afroame
ricana es el de las "instituciones de ayuda mutua. Una de esas ins
tituciones es el sistema de crédito rotativo conocido en Santo Do
mingo y Venezuela con el nombre de san, en Trinidad como susu
y en Guayana como bowy-money (Herskovist : 1947, 77,292).
Igual sistema existe 'en Ja maica (Katzin , 1959) y en Curazao (Marks,
1976). Consiste en la creación de una caja o fondo común , iritegrado
a base de cuotas semana les, quincenaleso 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 el valo r total de lo recaudado.

Este sistema tiene su exacta correspondencia con el esusu
yoruba . Los rasgos que definen el esusu y elsan son pract icarnente
idénticos. Se trata, por de pronto, de un sistema que funciona no
con contab ilidad escrita, sino mediante la mutua confianza de los
participantes. Y, en segundo término, lo organizan mujeres que, por
regla general, tienen un bajo nivel de ingresos económicos. En cuan
to a su fin, no es otro que el de estimular el ahorro y permitir que
la persona que lo comienza disponga rápidamente de una suma
con la cual pueda resolver una necesidad perentor ia e inelud ible.
En su estudio sobre los mercados y sus mercaderes del Cibao, región
de la República Domin icana, Norvel y Billingsley (1971,395) han
compr'obado que de entre los varios recursos de que se valen los ven
dedores para obtener fondos con que financ iar sus operaciones,
un 20010 se vale del san .

Otra institución de ayuda mutua, muy generalizada en toda
el área afroamericana, es el convite o junta, agrupacion de campe
sinos que se reune otasional o periódicamente para colaborar en fae
nas agrícolas variadas: siembra, recolección, tala de bosques, cons
trucción de casas, etc. Las prestaciones laborales asumen un carác
ter voluntario y gratuito, pero el beneficiario se obliga a retri
buirlas participando a su vez en otra junta . En el habla popular
dom inicana, esta reciprocidad se denomina tornsplon.

El convite o junta (gayap en Trinidad ; coup demain en Mar
tinica ; cayapa en Venezuela; minga en Ecuador; gavi¡an en Colom
bia) no es exclusivo de los grupos afroamericanos, pero aunque tales
cooperativas existen en otros continentes con la misma estructura
y función, esta fuera de toda duda que los rasgos de comensalidad
y las modalidades de trabajo -empleo de instrumentos musicales,
cantos de "llamada y respuesta", com ida, bebida, juegos y fiesta
al final de la jornada - reflejan una clara intluencia africana. El
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modelo al que usualmente se recurre para referir el convite a Africa
es el dokpwe de los fon de Oahomey. El convite haitiano es el más
parecido al dokpwe.

Las supervivencias linguísticas africanas en zonas afroameri
canas han atraído también el interés de los investigadores. Esas
supervivencias se notan tanto en el léxicomo como en los procesos
de pidginización que dieron origen a idiomas y dialectos afroameri
canos. La presencia de lo que Ortiz (1924) llamó etronecrismos en
el habla de muchos países latinoamericanos y del Caribe produjo
una abundante bibliografía. Basta citar a modo de ejemplo, la obra
de Alvarez Nazario, El elemento afronegroide en el español de
Puerto Rico (1961) . Pero más importancia y valor que los elemen
tos lexicográficos es la aparición de idiomas y variantes dialectales
en Surinam, como el saramaccan y el dyuka(Voorhoeve, 1961), en
Curazao con el papiamento (Oomacasse-Lebacs, 1978) y el creole
haitiano (Hall, 1953).

Tanto los aportes lexicográficos como las lenguas criollas
mencionadas entrañan influencias 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
fundamentalmente al comportamiento estructural de los idiomas
africanos, aunque no se pueden descatar la teoría de que esa géne
sis, según sostienen algunos especialistas, se vinculó con el pidgin
de los marineros portugueses dedicados al tráfico esclavista.

En cuanto a los idiomas metropolitanos hablados en Atroa
rner ica. ha de decirse que, junto al léxico -muchas de cuyas voces
sustituyeron las castizas españolas, po rtuguesas, holandesas, inglesas '
o francesas-, hay que incluir las variantes fonéticas, morfológicas
y sintácticas que, introducidas por los esclavos africanos, forman
parte del habla de nuestros pueblos. La ausencia de diptongación,
la ep éntesis. el betacismo, la falta de flexión para formar el núme
ro y el género, la supresión de sonidos en sílabas débiles protón icas

o postónicas, son caracteristicas 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 estud iarse como marginales, mimeticos o
una simple adición de patrones culturales que, colocados al lado
de los europeos y amerindios, conforman una especie de cultura
en mosaico . Lo atricano, lo europeo y lo ind ígena - la trilogía
más significativa de las culturas criollas- se halla fuertemente
hibridado a causa de un contradictorio, prolongado y complejo
proceso de relaciones interétnicas. Ni la cultura ind ígena, ni la
africana ni la europea sobrevivieron integras en América. Fac
tores de naturaleza endógena y exógena lo impidieron . Si el
negro y el aborigen se europeizaron en parte, también el europeo
terminó por indigenizarse y africanizarse. El resultado último,
original y único, es el de las culturas criollas, estas culturas que
condicionan nuestro comportamiento y nuestra visión del mun
do y de los otros.
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INTRODUCCIO N

Estoy seguro que no diré cosas nu evas, ni agotaré el tema, ni
lo desar ro llaré a satisfacción de todos. Mis tres años de estudios
en se is países del Africa negra apenas me iniciaron en el conocimien
to de la gran complejidad de la cultura negrafricana. En Zambia un
nativo me decía que si para ellos era imposible durante toda su
existencia conocer la cultura del Muntu africano, del hombre afri
cano, al extranjero sólo le restaba gastar el resto de sus días, que no
pasar ían de 30 a 50 años, en la iniciación del conocim iento de la
cultura negrafricana. Ello no es exagerado si tenemos presente
el siguiente dato: El Zai re, país de 26millones de habitantes, cuenta
con 450 tribus, y cada tribu es una cultura diferente, con 300 len
guas y dialectos. Si en un solo país acontecede esto, qué pensar de
la totalidad de los países del Africa negra, 20 en su totalidad, mas
o menos?

Pero introduzcámonos poco a poco en nuestro tema . Mary
Kingsley , precursora de la antropología de campo al hablar de los
pueblos de Africa Occidental, de los cuales fue tan devota, escribió
que para comprenderlos era necesario estudiar sus creencias sin te
mores y sus prácticas rituales dentro de la estructura de sus prop ias
situaciones sociales y culturales. En efecto, para el africano sub
sahariano el comportamiento determina su filosofía ; 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 están determinadas por las re laciones de producción,
por la relación con lanaturaleza. Para el Africano las relaciones tam
bién están determinadas por la naturaleza pero no primariamente
por la producción, no por lo económico; pero sí una naturaleza con
sentido mítico, cosmológica, mágica, como exp resión de valores
morales en la relación con las condiciones materiales de vida y con
el orden social total. Por lo anterior, pienso que Marx poco conoció

109



la cultura negrafricana, y que sus principios sólo podrían aplicarse,
quizás, al mundo occidental, y muy difícilmente al mundo africa
no; es por ello que dudo actualmente de la objetividad científica
de muchos principios del marxismo .

Cuando los procesos naturales envueltos en la buena y en la
mala fortuna permanecen en su mayor parte desconocidos e incon
trolables por medios prácticos, técnicos o científicos, los hombres
han racionalizado su suerte, en todos los tiempos, postulando mis
teriosas fuerzas y seres en la naturaleza y mister iosos poderes en
sus compañeros. Lo anterior nos hace pensar en un Africa cuya so
ciedad es mecánica, y en donde la creencia y el ritual tienden a re
flejar la escala y el grado de interacción social.

DEFINICION DE CONCEPTOS

El tema que se me ha dado a desarrollar es: REL! G1OSI DAD
DEL MUNDO NEGRO. Siguiendo una metodología operacional
e inductiva es lógico definir dentro del marco de este trabajo lo
que se entenderá por MUN DO NEG RO Y REL!G10SI DAD.

AFRICA NEGRA

Sentemos el siguiente principio : No toda el Africa es negra,
es decir no toda Africa tiene la pigmentación negra. La connota
ción de "continente negro" dada al Africa no responde a la reali
dad. Si partimos de la obsoleta definición de raza, basada en la parte
encefálica, pigmentación, configuración de los pómulos y nariz,
tipo de cabello, y otros elementos externos, si nos atenemos a es
tos datos ya pasados 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 físicos externos y aún cultu
rales y linguísticos son diferentes a otro buen porcentaje de afri
canos que habitan abajo del Sahara. Si aceptamos la reconceptua
lización del término raza dada por la actual antropología física,
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tenemos que 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 la parte sur del
continente después del desierto del Sahara, lo que excluye las socie
dades y culturas situadas al norte y este del Sahara, como también
las minorías europeas establecidas en diversos puntos del Africa du
rante el período colonial. Aunque escindir el continente en dos
Africas culturales, continua Maquet, separadas por el Sahara es arbi
trario; y tal división se funda sobre las tradiciones universitarias que
se repartieron entre diferentes especialidades distintas, los estudios
que les concernían, de una parte del norte y el noroeste del Africa y
de otra el sur de la misma. El término "Mundo Negro" más que una
connotación antropológica es más que todo geográfica, no exenta
de cargas emotivas y subjetivas, pero con ningún fundamento cien
tífico. Por ello prefiero hablar de cultura africana.

CONCEPTO DE RELlGION

Para el filósofo africano Esteve - Sabater, la religión desde el
punto de vista del comportamiento zoológico del hombre sería la
substitución de nuestra tendencia biológica de sumisión a un miem
bro del grupo, tendencia de sumisión que se halla en todos los anima
les. Y la tendencia animal del hombre de someterse a un jefe, llega a
ser instintivamente y porsublimación, religión y sumisión a Dios. Pe
ro Dios no puede ser reemplazado por una frustración biológica. Si
Dios no existiera el hombre no podría dudar de su existencia .

Para los Bantu, la religión es un lazo de unión entre los hom
bres mismos y entre los hombres y los dioses. A nivel descriptivo, la
religión para el Muntu o negroafricano es el conjunto cultural de
ideas, sentimientos y ritos basados en:

1. La creencia en dos mundos, visible e invisible.
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2. La creencia en el carácter comun itario y jerárqu ico de esos
dos mundos.

3. La interacción entre los dos mundos, y la trascendencia del
mundo invisible.

4. La creencia en un Ser supremo, Creador y Padre de todo
cuanto ex iste.

La filosofía del hombre Muntu se integra en la rel igión y vi
ceversa. Su filosofía, como toda su vida, es religiosa y su religión
es una filosofía vivida.

RELIGIOSIDAD DEL MUNDO NEGROAFRICANO

La antropología religiosa africana parte necesariamente de
una teoría de lapersona, o de un sistema orgánico de creencias que la
incluye. Pero el estudio de la personalidad conlleva dos niveles bási 
cos : El primero emp írico y no sobrepasa el nivelo dominio del dis
curso; el recop ila el material típico en lo que concierne a la idea que
el hombre negro del Africa tiene de la persona. El segundo, el único
científico, ve en la person al idad un sistema vivo de relac iones
sociales entre las condu ctas. Sobra señalar que la persona negrafri 
cana permanece inseparable de su s dimensiones sociales y que ella
hace relación a los sistemas so cio-culturales, es decir ideología del
grupo étnico considerado; es importante también explicar qué modo
de producción ella expresa y oculta, qué formación social ella
prolonga y justifica . El estado actual de la psicología y de la so
cio-econorn ía africanas perm ite difícilmente entrever este segundo
aspecto del problema.

La noción de persona resu me y cohesiona, pu es, las ideas-fuer
zas del pensamiento negroafricano tradicional. En ella se hallan las
exigencias del pluralismo, los lazos de participación y de co rrespon
dencia que ligan al sujeto al grupo y al cosmos, las dimensionesver-
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bales, el dinamismo y lo incluso o estático, la riqueza y la fragili
dad, el rol del medio social y la refe rencia inevitab le a lo sagrado.

Si el Pad rePlácido Tempels tiene razón, el concepto de Fuerza
Vital sería el va lor supremo entre lospu eblos africanosy por lo tan 
to de la co nst itución de su personalidad . Y las prácti cas relig iosas
tienen por f inal idad reforzar o aumentar la vida o FuerzaVital, ase
gu rar su perenn idad pon iendo en función las fuerzas naturalez; por
lo tanto, la felicidad consiste en poseer el máximo poder vital, de
Fuerza Vital. El ser es la fue rza ; y la fuerza es la cosa en sí misma
distinta de las apariencias. Esta Fuerza Vital también se halla en los
muertos y en la naturaleza y circula a manera de una corriente eléc
trica.

A. Análisis Sincrónico: Elementos Constitutivos del YO

Para el Yoruba (Nigeria y Dahomey) la persona está compues
ta de :

1. Elementos materiales: el cuerpo o ARA, lasombra del cuer
po , o el OJIJI que perece después de la inhumación del cadaver .

2. Elementos inmateriales perecederos o destructibles. Entre
ellos tenemos el IYE o espíritu, localizado en la cabeza, detrás de
la frente y que el hombre pierde en la locura. Se le distingue aveces
del ERO o inteligencia.

3. Elementos inmateriales indestructibles o eternos, tales como
el corazón o el OKAN, sede de la persona y de los valores de ésta.
El OKAN asistirá al juicio final y es qu ien recib irá premio o castigo
según sus obras. El EM IN o soplo vital, qu ien abandona el cuerpo
uan vez cesa la respiración . Por último el ORlo regente de la cabe
za, y quien se reencarna en el niño quien va a nacer por oden del
ancestro o antepasado muerto .

Los FAN GS (Gabon) admi ten siete almas:
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1. El EBA, o principio vital o creador
2. El NLEM, o conciencia, corazón, voluntad
3. El EOZ 11, o nombre que lleva la persona
4. El KI, fuerza y signo del individuo
5. El NGZE L, o potencia activa del alma
6. El NSISSIM, sombra y alma a lavez
7. El KHUN, alma desencarnada.

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

- cuatro almas del cuerpo: dos machos y dos hembras, es decir
que determ inan el cuerpo.

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

Los GA (Ghana) distinguen el alma individual, o SUSAMA,
y el principio 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 esp íritu de familia,
o suerte de alma colectiva. Esta misma creencia se sigue en Togo.

En el Alto Volta se cree que el alma o SilGA está constitu ída
por la unión de dos principios invisibles: uno macho llamado
HIIMA y el otro hembra o TUULE, siendo la muerte la separación
de los dos.

Entre los Ashanti o Achanti, en Ghana, existen siete almas
diferentes según los días de la semana. De allí la costumbre de dar
al niño el nombre según el día de la semana que corresponde a su
alma.

'.
La realidad llega a ser más compleja si nos recordamos que

el YO negroafricano puede integrarse de elementos extranjeros;
por ejemplo antepasados reencarnados; participación del ser de una
persona perteneciente a otra etn ia, pero asociada o ligada por pacto
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de sangre, o por la alianza catártica. Oa la inversa: puede ser que
elementos fundamentales del YO se local icen a título definitivo o
temporal fuera de los 1ímites visibles de la persona.

Pero no s610 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
período iniciático, edad adulta, vejez y muerte, por los cuales el
individuo pasa. Así, se puede asegurar que los substratos no son
estables ya que ellos pueden aumentarse o disminu irse, desapa
recer o reaparecer, aproximarse o alejarse, según algunos esquemas
algo complejos. Por ejemplo: se dan permutaciones o sustituciones,
entre el alma y el doble, y así realizarse reencarnaciones, lo que
sucede entre los Bambara (Mali). Algunas sustituciones parciales
se organizan con ocasión de los pactos de sangre o pactos de unión
antes de morir, como entre los Bantu. Como también, de meta
morfosis fundamentales se realizan a título definitivo, sobre todo
en los ritos iniciáticos, o privisionalmente, por ejemplo llevando
máscaras, o ya social o ritualmente, como realizando algunos
sacrificios que refuerzan, o transmutaciones del hombre en animal
en los rituales de iniciación llamados BU LU y BETI en el Cameroun.

En la "muerte a instancia" o por insistencia, el hombre
continua viviendo aunque un elemento importante de su YO,
como el alma entre los Oogon, haya comenzado ya el largo cami
no de la muerte; en un sentido y en diferentes circunstancias, el
sueño, la locura, la emoción violenta, pueden interpretarse como
una pérdida ontológica o una disminución de la Fuerza Vital. Y
se sabe bien que en la brujería, el alma, principio vital, de ordinario,
o el doble se arriesga a ser destruído, ya por venganza o por agre
sión gratuita o porque el brujo mismo debe completar algo que
falta.

Tales pérd idas o separaciones y su reasunción, incompati
bles de todos modos con la forma de conciencia de sí, 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 tiempo de la
muerte, hay uno entre ellos (Ilamémosla "alma" o "doble") que
guarda su personalidad para una nueva existencia.

Entre los Dogon, el alma permanece en lacasa mortuoria hasta
la ceremonia de los segundos funerales. Después de ellos sale del
pueblo o vereda para emprender un largo camino, visitando prime
ro y de paso los pueblos del padre y de lamadre; luego transmite su
NIAMA o Fuerza Vital a un recién nacido de lafamilia, asegurando
así la continuidad del grupo. Por último parte hacia el Norte donde
queda MAN GA o paraíso donde él vivirá para siempre.

Entre los Bambara, el ancestro se reencarna en un niño quien
recibe su nombre y su divisa.

Los Sara del Tchad admite que el abuelo pueda reencarnarse
en su nieto. Además, 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 lamuerte.

Entre los Ashanti el fantama va al lugar de los esp íritus, pa
recido a la tierra.

Para los Mende de Sierra Leona, el esp íritu debe pasar un
río o escalar una montaña; además, la comunidad de los muertos
está organizada como la de los vivos. Los muertos Ewe viven bajo la
tierra, o en el sol y pueden aparecerse a los vivos.

Los Dubangui 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 serían sus ante
pasados. Para los Manja, los muertos tienen el cuerpo cubierto de
largos vellos blancos, la cabeza tiene el espesor del puño de la ma
no, los ojos sobre el pecho o en la frente, la voz gangosa; algunos
muertos no tienen más que un pie, otros no tienen cabeza y sólo
se aparecen de noche, signo de muerte para quien los ha visto .

Los Dvimboundou de Angola dicen que los muertos o es
pantos de los antepasados atraviesan el pueblo dando gritos 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 aser con el tiempo muy pacíficos.

Los Nilotes Dinka piensan que los muertos pierden su Fuer
za Vital con la vejez. Los Nilotes Nuer dicen que quien es muerto
por un rayo o repentinamente en laselva, tal muerto tiene un poder
particular: va al cielo y puede poseer los vivos.

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

c. Relación de Vivos a Difuntos: Funerales y Ofrendas

Si entendemos por relación lo que une, liga y conecta,o nndos
o más elementos u objetos 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. Así los vivos permanecen ligados asus ante
pasados y ello porobligación.
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Primero se debe asegurar el difícil pasaje del difunto al Más
Allá, lo que se cumple con los funerales. Además es necesario evitar
se problemas con los muertos, evitar su cólera, asegurarse su pro
tección, mantener en buen estado su Fuerza Vital, lo que se consi 
gue con ofrendas y sacr if icios.

Los funerales Dogon conlleva un ritual considerable: El Gran
Enmascarado visita el muerto; luego las mujeres sollozantes se reu
nen alrededor de la casa; más tarde, algunos hombres se toman por
asalto la terraza; después se recitan letanías en lengua secreta o
desconocida; se baila , se simu la combates singulares y escenas
de cacería. En el entierro el cuerpo es llevado en zig-zags por to
do el pueblo y se le coloca en un hueco peñascoso. Pocos días
después se realizan los segundos funerales, los cuales duran varios
días, con máscaras y vestidos de fibras; las danzas sagradas y las
fórmulas religiosas u oraciones son alternadas con cerveza. Se le
vantan altares según el número de muertos por quienes se pide la
partida definitiva. El patriarca, el más anciano de la familia, tiene
el cuidado de los altares, asegura las ofrendas, designa los sacrifica
dores y los asistentes a las ceremonias. Los antepasados muertos
deben recibir, al men os, un sacrificio anual. Se les ofrece las pri
micias de las cosechas y en ciertos casos, sacrificios part iculares.

Entre los Sho kue bantu, el entierro de un personaje importan
te se organiza así: los presentes en fila de diez en fondo, una parte
adelante del cadáver, otra detrás; emp iezan una marcha fúnebre
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 aun
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 cog ida de las manos.

La asociación bambara de Komo tiene, entre otras atribucio
nes, la de asegurar los funerales. El muerto es velado por los miem-
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bros de la asociación y llevado por ellos a la tumba en donde el jefe
lo invoca así: " Déjanos en paz; quenuestras cosechas sean benditas;
que tu favor y felicidad nos llegue pronto ; tus sacrificios serán rea
lizados". Y allí mismo se hace un sacr ificio. La sangre de la víc
t ima es esparcida en la tumba por los asistentes. Se queman algu 
nos objetos de l muerto, como la cama, la estera , la peinilla y los
cabellos, como símbo lo de compañ ía en el Más Allá . En seguida
se prepara un altar familiar para los segundos funerales. Las primi
cias son también ofrecidas y cada año habrá una ceremonia con
la asistencia de masqueteros que danzarán alrededor de las tumbas;

En la Costa de Guinea, se deja al lado del muerto alimento,
tabaco, especias y alhajas de plata. Se hará 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
obstáculos para impedir a los muertos volver a la aldea. Al año se
hará sacrificios, comida y bailes.

Los Mende de Sierra Leona tienen la íntima relación con los
difuntos que son sus consejeros y protectores. En casi todos los pue
blos de Africa los difuntos aparecen en sueño a sus descendientes
para da rles consejos, hacerles reproches y exigirles ofrendas. Tam 
bién se da la adivinación o llamada de los muertos hecha por espe
cialistas. A mí se me ofreció 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 através de objetos y
signos hallados en el monte. Algunos bantu gustan comer en común
la carne y el hueso del difunto para tener lavirtud 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 hígado, el co
razón, los testículos, etc. y luego comerlos para determinados fines.
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D. El Orden Social

La sociología africana no es sólo relación entre vivos, como en
su totalidad la occidental. La sociología africana es un grupo social
que comprende vivos V muertos, con cambios constantes de servi
cios Vde fue rzas de los unos a los otros. A nive l jerárqu ico, losmuer
tos son los jefes verdaderos, guardianes de lascostumbres, vigilantes
de la conducta de sus descendientes que serán premiados o castiga
dos si cumplen o no los ritos V las leves. Laf idel idad a las tradicio
nes, el respeto a los ancianos V a los muertos, el cumplimiento a
las ceremonias son constantemente controladas. La disciplina social
V la moral son aseguradas por los difuntos. Las acciones pro hibidas
se extienden a la organización general. Por ejemplo : en el Cameroun
Oeste algunos hombres no deben comer puercos o cerdos, ni torgu
gas ni panteras. Las mujeres deben abstenerse de co me r la carne
de morueco, ni de chimpancé, de pescado ni de boa. Quien que
brante tales prescripciones atrae la có lera de los ancestros, co mo
sea enfermedad, pésima cosecha, esteri lidad de las mujeres, entre
otras. Para calmarlos son necesarias las ofrendas o sacrif icios a ni
vel de grupo o de persona. Los muertos, asimismo, se encargan de
arreglar las relaciones entre los miembros del grupo . Para un
africano , una de las más grandes calamidades es estar solo, retraí
do V reducido a una existencia deficiente, individ ualista, sin pro
tección ; "solo me da miedo" me decía un african o en Ma lawi .
Esta sociedad tan coherente está organ izada por una jerarquía
que se extiende a los muertos V a los vivos. En la cima se ha
llan los grandes ancestros, fundadores de pueblo; luego el an
cestro de la familia; después los descendientes por orden de edad .
En seguida los vivos: primero los patriarcas, el más anciano de
la familia, intermediario entre vivos V muertos V quien tiene fuer
zas vitales humanas V naturales; él realiza los ritos a los ancestros
V a la natura leza: se le tiene V es verdaderamente un sacerdote.
Después de él los ancianos, cercanos a los ancestros. El joven
de Dahomev V de l Zaire que se encuentre con su abuelo le ha
ce genuflexión V le besa la mano. También están los hombres

120

maduros V por último los muchachos según su edad. La mujer tiene
un lugar importante, sob re todo en las regiones donde la paren
tela se establece por su 1ínea, es decir la matrilinealidad. Cada
familia es protegida po r su patriarca V sus an cest ros. Pero por
encima de ellos, ciertos personajes tienen la responsabilidad del
grupo : son los jefes poi íticos-religiosos, los intermediarios más
poderosos entre los muertos V la natu raleza . Entre los Dogon, el
Hagan, sacerdote del ancestro fundador, es el patriarca de la
famil ia más anciana, o el anciano designado por un signo sobre
natural, por ejemplo: un pequeño pájaro rojo se posa sobre él,
lo que lo lleva que sea considerado por tal como un semidios.
El íev, en las organizaciones políticas más extendidas, go za 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 V 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 mitología de los antepasados divinisados tiene una riqueza ex 
cepcional, conservando uno de los primeros lugares dentro de su
rel igión. AII í se distinguen tres categor ías:

1. El primer antepasado, muerto bajo la forma de una ser
piente; se le representa por el Gran Enmascarado V se reemplaza
cada sesenta años en una ceremonia llamada SI GU1animada por
todos los del pa ís.

2. Los BINOU, lejanos antepasados, llegados a ser genios
V cuya alianza con los hombres se determina por med io de pie
dras especiales ca idas del cielo . Ellos toman posesión de algunos
vivos que más tarde serán sacerdotes.

3. El LEBE, antepasado más anciano, muerto como hombre,
pero que resucita en la tierra en forma de una serp iente. Su culto es
el mismo del antepasado resucitado V de la tierra resucitada . Sus sa
crificios se realizan en el momento de la siembra. Así los antepasa-
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dos son como fuerzas de la naturaleza.

La distinción entre lo sobrenatural y lo natural o naturaleza
no aparece, no se presenta dentro de las concepciones del negro afri
cano : sólo hay un orden en las cosas.

E. La Naturaleza

1. Los Animales. El animal está mezclado a lavida humana y a
los mitos de origen en la religiosidad del negro africano. "El animal
es gemelo del hombre", dicen los Oognon . A los ocho primeros an
tepasados corresponde un animal celeste, el cual tiene una misma
alma con él; y el ancestro puede manifestarse bajo esta forma ani
mal. Al nacimiento de un niño nace también un animal de tipo ano
cestral y otro de la especie opuesta, por ej. antílope y pantera.

Para los Bambara todos los animales tienen, como los hom
bres, el doble principio espiritual, el N1 y el OY A. 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
temo

Los Mandinga tienen animales protectores: por ejemplo la
boa, el cocodrilo, la iguana, la tortuga. Está prohibido pronunciar
el nombre de los animales peligrosos, 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 y los Yorouba, en la
Costa de Guinea se hallan creencias relacionadas entre el hombre
y los animales como ésta :

1. Cada hombre co rresponde a un animal determinado, es
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decir tiene su alter ego animal . Cuando, por ejemplo, una pante
ra muere, su alter ego muere.

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

3. Ciertos animales no pueden ser matados, tales como los
cocodrilos de la laguna de Anecho o Aneco y los de la ciudad de
Ibadan. Algunos otros son objeto de culto; así el morueco es sao
grado para los dioses del trueno. La boa tiene templo en el sur
de Oahomey y pueden circular libremente por la ciudad; si alguno
las ve besará la tierra y saluda la serpiente llamándola "Padre".

4. Muchos clanes tienen una relación de familiaridad con un
animal, hasta llegar a enterrarlo y ilorarlo como un antepasado.
Así por ejemplo, la boa entre los Ashanti y los Fon. Algunos
clanes yorouba llevan nombre de animales: morueco, elefante,
simio rojo.

Los Manja de Oubangui explican la parentela de los clanes
con los animales por medio de mitos así: una mujer del clan dió a
luz uno de tales animales, o bien hubo camaradería de caza entre
los antepasados de tales animales y los antepasados del clan . Si
se mata po r azar el an imal pariente se debe dar aviso al patriarca
para que aplaque el alma del animal con ofrendas; se pide perdón
al muerto y se le llora. Para los Nilóticos Chil-Louk, Alto Nilo,
una vaca ha sido la madre de los animales y de los hombres,
saliendo ella del río llevando una calabaza que los contenía. En
muchas tribus del Africa Oriental bantu, el primer guzano que sale
del cuerpo del reyes recogido yOalimentado con leche, llegando a
ser un león o una serpiente, reencarnación del soberano . Entre
los Basuto, Africa del Sur, muchas tribus llevan nomb re de ani
males.
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2. Los Vegetales, Minerales y Objetos. Los Ba mbara piensan
que los vegetales tienen uno de los dos principios vitales: el NI
y el DYA. El Ni que se encarga de la conservac ión o rev italiza
ción de las plantas, se le debe ritos agrarios. El tomate poseey só lo
él, el otro elemento esp iritual, el DYA. El tomate es un don
de Dios, un avatar de la sangre, un princip io de vida que comi
do po r la mujer, será fecundada por el homb re para dar a luz un

niño .

En la Costa de Gu inea, el árbo l IAOCO es el símbolo de la
fecundidad . Todos los árboles tienen alma.

Los Kikuyu de Ken ia creen que esp íritus especiales hab itan
los árboles. Cuando se tala un árbol se deja a cierta distancia del
sigu iente para permitir a los espír itus acercarse alrededor de cada

uno de ellos.

Tamb ién se cree en la existencia de minerales sagrados, como
el cobre y el oro debido sólo a Dios entre los Dogon . El oro es el
hermano menor del cob re. Entre los Gu ineanos el oro es un ser vi
viente y para buscarlo y extraerlo se requ ieren ritosespeciales. Entre
los Kotoko ciertas piedras esféricas o circulares son objeto de
culto ; yen ellas debesentarsesólo el rey.

Por último , la tierra es, con frecuencia, objeto de culto en las
regiones agrícolas, es decir, entre casi todos los negros. Una tribu
que se instala en un país hace al ianza con la tierra . La tierra tiene
horror de la sangre y cuando se la derrama es necesario ofrendas
para evitar su cólera y lasca lamidades.

Entre los Iba de Nigeria la tierra es la reina del mund o y
propietaria de los homb res vivos o muertos. Ella en unión de los
antepasados es la fuen te y el juez de la moral. Las malas costumbres,
el robo de cosechas, el adulterio, el nacimiento de mellizos o de
niños anormales son ofensas para ella . Las leyes y los juramentos
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son hechos en su nombre; a ella obedecen numerosas divinidades
secundárias, como las del agua.

Los Dogon y los Bambara que habitan un pa ís seco dan una
importancia particular al dios del río 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 ex isten los maestros de la lluvia, o
qu ienes hacen 11 over .

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

Entre los Oubangui, el arcoiris es dios. El viento habla y es un
dios. Pero para algunas tribus del Cameroun el arcoir is 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 cicatr iz se leve; y des
de allí no viven junto. Pa ra los Sara, el sol, la luna y las estrellas son
seres vivos. La luna es el esposo de la estrella vespert ina. Las demás

. est rel las son hijas de l sol y de la luna. Para los Bosqu imano las estre
llas y la luna son divinidades que dan la caza y la lluvia.

Pa ra los Lele de Kasai, en el Zaire, NUAMBI (Dios) ha crea
do al hombre, los an imales, los ríos y todo cuanto existe. La ter
ce ra clase de seres bajo el poder de Dios son los esp íritus, los cua
les no son ni fueron homb res, por lo tanto no admiten los térm i
nos antropomórficos. La luna es un espíritu que está asociado con
la fecund idad po rque con ella la mujer lleva la cuenta de los nueve
meses de su embarazo : la luna t rae las criaturas. Las reglas de con-
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ducta pa ra con Dios y los esp íritus están determ inadas con el rui
do : los ruidos asociados con el día están proh ibidos por la noche,
por ejemplo, moler. La buena caza es el signo más claro que todo
va bien en el pueblo o comun idad : la caza es un barómetro esp i
ritual cuya alta o baja cantidad es ansiosamente vigilada por la
población o comunidad . Cuando se han tenido una serie de ca
cerías infructuosas habrá descenso en los embarazos, signo íaltal
como tambien demuestra las relaciones de Dios y de los espíritus
con los hombres. Ella es, pues, el signo de la condición esp iritual
de la aldea.

Para los Abaluyia de Kavirondo, su filosofía sobre la crea
ción del mundo está íntimamente relacionada con su creenc ia en
su divinidad llamada WELE. Algunos piensan que Dios ha creado
el mundo por etapas; otros creen que lo hizo en un solo día . Ellos
rinden culto al sol por iluminar la tierra, permitir que el hombre
cumpla su deber por el día, gracias a su luz; por el sol el hombre
divide el día en mañana, medio día, 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 y
les ayuda hacer el amor.

Los Lobedu del Transvaal, tribu bantu del Sur, no consideran
de mucha importanc ia el origen del mundo, sino que les admira el
mantenimiento del orden de la naturaleza . Las fuerzas de la natu
raleza pueden ser man ipuladas aprovechando las prop iedades
intr ínsecas de los diversos objetos animados e inanimados. Las
substancias en que residen estos poderes son los MELlMO o medi
cinas, o los MERE o plantas. Los antepasados pueden influir para
bien o para mal en la suerte de sus descend ientes. Ni los brujos pue
den sin su volu ntad , es decir la voluntad de los antepasados, hacer
mal .Por eso hay que ofrendarlos y agradecerles. Para los Lobedu, el
bien definitivo es la lluvia : es la fuente de la vida material, de la
fel icidad y base física del sentido de segu ridad en el hombre; sím
bolo de bienestar esp iritual y man ifestac ión que el orden social
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está operando bien. La lluvia es vida, alegría, gozo, placer, dado
ra de vida; el calor destruye y lleva al estado de displacer, de tris
teza. La brujería o hech icería es la fuente de mal más desvatado
ra acarreada por el hOl¡lbre. El BULOI o brujo es moralmente
perverso y por lo tanto el supremo enemigo de la sociedad . El
dios de los Lobedu es una mujer llamada Reina Divina.

En el Reino de Ruanda, región delimitada por los lagos Kivu,
Victoria y Tangayca, hay tres castas socio-raciales: los batutsi
dedicados al pastoreo ; los bahutu, agrícolas; y los batwa, cazado
res. Para ellos, el mundo de los hombres fue creado exnihilo por
IMANA. El hombre no puede ser la 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 acción 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 como
causa primera del universo y por lo tanto todo acontecimiento
se le puede atribuir. Los espíritus de los muertos (los bazimu)
constituyen la segunda categor ía de seres no materiales; ellos
continuan la individualidad de las personas vivas, se les local iza
por su actividad, en contraste con Imana, a quien no se puede
localizar con precisión. El culto a los bazimu se encamina a
apaciguarlos. Morir para ellos, es dejar la vida presente para con
vertirse en bazimu, para qu ien la vida en el Más Allá no es ni pla
cantera"ni infeliz. Los adivinos (bapfurnu) interpretan la voluntad
de Imana, voluntad que ellos pueden discernir en las figuras he
chas por las articulaciones de los huesos, en las vísceras de los
pollos, carneros y toros, o también por intuición; a veces emplean
una mujer como medium. Los hech iceros (barcz l) por el contra
rio, son criminales obligados a ocultar sus actividades; si se les
descubre se les puede matar de inmediato.
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PREJU ICIOS A LA RELIGIOSIDAD DEL NEGRO AFRICANO

Ord inariamente y a la ligera se cal if ica la filosofía y la reli
gión de los pueblos llamados "primit ivos" con términos que no
corresponden a ninguna realidad, ni tampoco admiten un análi 
sis objetivo ni científico, y que más bien dicen y manifiestan la
ignorancia de quien los propala . Tales son, por ejemplo, los tér
minos fetichismo, Naturismo o Natural ismo y Anim ismo con
que de manera subjetiva se califica la relig iosidad del negro africano.
Veamos aver si sí hayo no razón para ello.

1. El africano no es fetichista , si por ello se entiende el uso
y culto de fetiches, es decir pequeños objetos materiales considera
dos como la encarnac ión o la correspo ndencia de un espíritu, y
por consiguiente como poseyendo un poder mágico. Además, el
concepto y apl icación que tienen muchos cristianos de las medallas,
escapularios, reliquias, etc.. no son muy diferentes de la idea y
aplicación que tienen los llamados " paganos" de sus amuletos,
talismanes, etc. Pero si por culto a los fetiches se qu iere sign if icar
"ado ración", tal término debe proscribirse del Atrica : pues el
Africano no adora fetiches, no adora amuletos ni talismanes. Pe
ro él sí cree que al gunos pequeños objetos materiales pueden te
ner cierto poder y hasta ser movidos y util izados por determina
dos esp íritus. Lo an terior hasta la parasicolog ía lo admite. Ade
más, el espíritu de Dios puede moverse dónde y como qu iera .

2. El africano no es naturalista o naturista. El naturismo es
el culto de la naturaleza; es la tendencia a suponer en los objetos
sensibles la existencia de almas análogas al al ma humana, de esp í
ritu análogo a nuestro esp íritu. Pero el africano diferencia el alma
y espíritu humanos de la energ ía vital de un árbo l, de un animal;
y mucho menos les rinde culto. Pero lo que sí puede admitir el
africano es que tales objetos sensibles pueden ser escogidos por los
esp íritus para man ifestar su poder y en tonces se puede dar una
objetiva entre el instrumento escogido y el espír itu. Lo mismo ad -
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mite la pa rapsicolog ía. Si el naturismo, lejos de ser ado ración de la
natu raleza, conlleva una act itud cosmomorfi ca, un lenguaje vivo,
un mensaje divino a ser interpretado, entonces sí se puede decir que
el africano es naturista o naturalista.

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

a. Teoría que afirma que una sola alma es al mismo tiempo
principio del pensamiento y de lavida orgánica.

b. Teoría que afirma que la idea de alma resultaría de la fu
sión de la idea del principio que produce la vida y la fusión de la
idea del doble o del fantasma que puede separarse del cuerpo .

c. Tendencia a considerar todos los seres como vivos y dota
dos de intención.

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

d. El africano ni es totalmente fetichista ni únicamente natu
ralista ni sólo an imista : él es, ante todo, ANCESTRISTA, si por
antepasado se entiende no sólo los difuntos, sino también los héroes
ancianos y las otras almas desencarnadas. Pero por encima de las
almas desencarnadas, él reconoce un Creador de todas las cosas, co
nocido como el Padre de todo lo que existe. Así, el Monoteísmo es
la última palabra y la cima de la filosofía y de la religión africana.
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BREVES ANALlSIS DE LA RELIGIOSIDAD NEGRAFRICANA

La visión que del mundo tiene un pueblo se refiere a una
real idad que no es observable directamente. Podemos observar las
cosas y el comportamiento, pero no las ideas ni las actitudes menta
les. Estas t ienen que ser inferidas. Por ejemplo, cuando decimos:
"Para el africano el mundo invisible es una realidad henchida de te
mor", lo anterior lo podemos inferir del comportamiento del pue
blo: de sus prácticas, cuando nos refieren sus creencias acerca de la
acción de los espíritus muertos y de su conducta si son amenazados
por ellos. Así también decir " las relac iones contractualesson incon
cebibles para algunos africanos" es mucho más abstracto po rque se
ha llegado a élla por etapas sucesivas del análi sis de su organización
po i ít ica . La val idez de las dos afirmaciones anteriores no queda
afectada sólo po r su grado de abstracción, porque una pro posición
que parece muy apartada de su fundamen to factual la podemospo 
ner aprueba por laobserva ción de otroshechos relievantes.

Las religiones del negroafr icano son la expresión de socieda
des íntimamente asociadas a la natura leza, sin afirmar por ello que
sean naturalista, según lo anotamos atrás. Cazador, ganadero o
agricu ltor, ellos viven en el seno de los elementos natu ra les y a su
ritmo. All í el hombre se confunde con las cosas. El modela su vida
de acuerdo a su concepción del mundo, la cua l se la da su medio
psico-físico; y la naturaleza se la presenta tan poco distinta a él
mismo que él atribuye a los an imales, a las plantas, minerales y a
los ob jetos de sus propias cua lidad es, sus necesidades y sus deseos.
El es parte de la naturaleza : su vida, su trabajo, dependen de las
fuerzas naturales e invisibles que le pro tegen o amenazan. Podría
pensarse que tal pertenencia a la naturaleza fuera causa de debi li
dad, si se piensa en nuestra sociedad donde el hombre se esfuerza
por dom inar la naturaleza y devencerla; pero no se puede escapar al
sentimiento que esta simpat ía del homb re africano y de lanaturale
za, que esta comunión constantedel hombre y de su medio es una de
las bellezas de la re ligión negrafricana, pues da una visión más arn-
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plia, como también engrandece sus sentimientos hac ia los intereses
de la humanidad; ella es una fratern idad con el mundo total, de la
cual nuestra sociedad occidental no participa, y aun destruye.

La religiosidad negrafricana no distingue lo sobrenatural de
lo natural, ni entre la materia y el espíritu, allí, 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 sueño es la
acción misma; los pedazos de una, los cabellos, las señales de los
pies o rastros, etc., son emanaciones del espíritu. La naturaleza, aquí
no es ni espíri tu ni materia sino FUERZA VITAL. Decir porello que
el negroafricano está como prisionero en el temor de las fuerzas so 
brenaturales no es inexacto, sino incompleto. El está en el seno de
tales fuerzas; aunque se considere débil 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 flaqueza humana como también a la confian za hacia un
mundo que le es conocido y famil iar. Los ritos y las abstinencias
o prohibiciones son medios de protección para él; la vida indivi
dual ligada a la naturaleza, hace que aquella se una más particular
mente al grupo social; y la part icipación del grupo va más allá del
nacimiento y de la muerte : élla trasciende el Más Allá . El origen,
probablemente, del térm ino rel igión (un ir, ligar, relacionarse)
tiene su co rrespond iente en la expresión bambara ILASIR1, que
designa también el lazo , la relación, la un ióny la religión .

Este tipo de religión de grupo y cerrada conlleva un confor
mismo moral . Ya lo anotaba el etnólogo sacerdote católico Aupiais
cuando escribía : " La fidelidad a la trad ición daa lospueblosnegro
africanos una fijeza quelespermite contit uir un patrimonio moral
y conserva rlo de generación en generación".

En las descripciones hechas, la cien cia re ligiosa aparece desi
gualmente repart ida. En un grado inferior, algunospu eb los poseen
lo que los Bambara llaman "conocimiento ligero o superficial",
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es decir un mínimo conocimiento de los símbolos y de la cosrno
gon ía. En el centro se hallan los grados de iniciación y conocimien
tos exotéricos. Pero también existe un pequeño número de hom
bres, como en todas partes, que reflex iona sobre las causas de la
vida y de la naturaleza y elabora la filosofía y los mitos. Es en la
cima o cúspide donde se halla la revelación completa del sistema
del universo, expresado en mitos y en símbolos. No hay, pues,
gesto, ni ritual, ni costumbre social, ni técnica tradicional que no
tenga una significación religiosa; y el mundo invisible es siempre
visible en los símbolos.

No podemos negar que las religiones negrafricanas, suscin
tamente descritas, tienen elementos comunes; pero siguiendo la
situación geográfica, los métodos de vida, la historia y la estructu
ra social, ciertos elementos toman un lugar preponderante. Así
en los pueblos cazadores y de recolección, como los Bosquimanos,
el grupo nómada está bien configurado con la naturaleza. AII í se
halla el animal "alter ego", el animal protector, los genios de la
selva, la divinidad del sol y de los astros; y la magia de la caza está
bien desarrollada.

En los pueblos pastores, como en el Afriea del Sur y Oriental,
también se hallan mitos solares, mitos de las estaciones, del cielo,
de fenómenos atmosfér icos. El grupo se reune en torno del culto
al héroe fundador y de los dioses del cielo. Los muertos noson sino
cadáveres vivos.

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

Repitámoslo: el mundo invisible se visibiliza en los símbolos.
De allí la importancia de las ceremonias. Todo es rito, aun el más
leve gesto del herrero. Las ceremonias colectivas son los ritas mayo
res, la más alta expresión de la vida moral, social e intelectual del
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grupo, como también la man ifestac ión y la fuente de la vitalidad . Es
lo que el Pad re Aupiais llamaba "ceremonial ismo" de los negros;
"no debemos perder de vista, cont inuaba el Padre, que el negro tiene
esp íritu comunitar io, que él ama la vida colectiva y sus manifes
taciones; él piensa, ora y se alegra en comunidad, unido a los pre
sentes y a los ausentes, a los vivos ya los muertos. Esta fuerte co
mun ión vital se traduce por una fuerte exteriorización de los sen
timientos/ un ceremonial rico, mesa siempre servida donde todos
toman asiento". Esta exaltación se mezcla al pragmatismo, pues
los ritos tienen un fin pragmático : renovación del mundo y de
las fuerzas vitales, caida de la lluvia, fecundidad en las mujeres,
aplacar y pedir perdón a los antepasados, a los dioses ya las fuerzas
ocultas impersonales. La magia no se opone a la religión ; pero sólo
si se aplica a fines personales. Los talismanes, como los altares,
son conservadores de fuerzas vitales.

Este conjunto de religiones que nombre recibirían? Ya
comprobamos que no pueden nominarse ni fetichistas, ni natura
listas, ni animistas, ni religiones vitalistas. El historiador Hubert
Deschamps dice que se podrían llamar religiones paganas, te
niendo presente que la etimolog ía de tal término significa socie
dades campesinas, creencias locales tradicionales; pues PAGUS
significa PAIS, CANTON, de donde PAGANO = CAMPESINO .
El término pagano no es peyorativo, ni se le da a las religiones
del Africa Negra por minimizarlas, continua Hubert, pues el pa
ganismo antiguo ha producido admirables civilizaciones, como
·Ia de Egipto, Grecia y Roma, de las cuales la cultura occidental
se ha servido y utilizado.

CONClUSION

Estos tipos de religiones así colectivas, totalizantes y restrin
gidas geográficamente son productos de grupos poco extendidos,
muy cerrados y de una cohesión perfecta. Ellas responden a circuns
tancias de inseguridad, de comunicación limitada, de fuerte autori-
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dad social o poi ítica. Pero hoy el Africa Negra sufre el fenómeno
de rapidac ión o de la cibernética , gracias a la penegración y colo
nización, cambios que para su estructura es irreversible. La autori
dad se aleja de los jefes tradicionales para convertirse en elemento
de partidos poi ít icos; la cohesión material y sentimental ya no es
necesaria para defenderse : así los jóvenes no aceptan la mujer o el
varón dada por la familia . El aspecto religioso de los reinos decl i
na. Las religiones se están desorgan izando : no tienen clero ni dog
ma claro. Parece que la si tuación religiosa actual del Africa Negra
es parecida a la del Imperio Romano en sus post rimerías. Los
camb ios profundos que ha su frido la hu manidad ha repercut ido en
la sociedad negrafricana; y ello, según las proximidades de las al 
deas a las ciudades y éstas a los centroseconóm icosy de tecnología
avanzada. Muchos, y en su gran mayoría , se han afiliado a una de
las gran des relig iones, lsl am ismo o Cristian ismo, au nque formando
un verdadero sincretismo religioso . Hoy en día, el Islamismo y
el Cristianismo luchan por obtener la mayoría de adeptos entre
la masa.

So bre la re ligiosidad del mu ndo negroafricano hay muchísimo
más que decir; sólo hemos querido hacer una síntesis lo más
resumid a posible con el fin de dar una visión esquemática de l tema.
El mundo negrafricano es rico en relig iosidad: su pensar, hablar y
obrar, es decir su filosofía"e ideo logía, sus re laciones individuales
y sociales, su econom ía, su vida afectiva y sexual/en fin toda su
personalidad individual y social no tiene otra base fundamental que
su religiosidad.

Pero venga una pregunta : las re lig iones africanas pueden o
deben estud iarse como doctrinas específicamente religiosas, o como
elementos constitutivos de la culturadel hombre africano? Ki-Zerbo
responde: "se debe considerar las rel igiones africanas haciendo parte
de su patrimonio y explicando ellas, a veces, cosas extrarrel igiosas
del negro " . Po r lo tanto, es mi opin ión, que la cultura negrafricana
incluye su re ligiosi dad/ como también la re ligiosidad está dentro
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de su cultura : son dos va riables interdependientes. Pero no se ol
vide que la cultura co mo forma y manera de vivir de un grupo a
través de la lucha con la naturaleza es pro ducto en gran parte
de las circu nstancias espacio-temporal, del medio psicof ísico , de
la tecnolog ía existente, de circunstancias sociales, políticas y
económicas; y es con lo anterior con lo que el hombre descubre
la visión de su mundo, su ideo logía y por lo tanto su concepción
del Más Allá, de Dios, es decir su religiosidad. Antropológicamen
te hablando, la rel igiosidad de un pueblo deb iera estudiarse a par
tir de su cul tura, 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 cu ltura. Y laculturadependede"yo y suscircunstancias".
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El VODOU que yo quisiera presentar someramente aquí,
en sus grandes rasgos puede definirse como la religión popular
de los haitianos, religión sincretista cuyos principales elementos
constitutivos provienen de creencias de antiguas tribus negras
africanas, en particular de Dahomey, a los cuales se agregan
creencias cristianas, católicas, y aqu í y allá algunos avatares natu
ristas de aborígenes ind ios.

1.) Lo esencial de esas religiones negras que desde el comien
zo del siglo XVI iban a mezclarse al cristianismo para dar origen
al VODOU se resume así: No diferenciar al hombre y las cosas;
atribución de cualidades humanas a los animales, plantas, mine
rales, objetos; posibilidades para el hombre vivo o muerto de cam 
biarse en animal o en planta; y para los grupos humanos de al iarse
a los animales y de utilizar su poder.

Participación y antropomorfismo; discontinuidad entre lo
sobrenatural y lo natural, entre materia y esp íritu: éste es un so
plo, una llama de la que uno puede apoderarse; la enfermedad un
pedazo de madera o de hueso que uno saca del cuerpo ; el ensueño
la acción misma; los recortes de uñas, los cabellos: emanaciones
utilizables contra el individuo.

Los ritos son med ios de protección y aportes de fuerza. Los
ancestro s, como los dioses: señores de los vivos, conservadores
del derecho, de la moral, castigadores y bienhechores. Los talis
manes y los altares: depósitos de fuerza.

La religión, lazo esencial entre los miembros del grupo y
simultáneamente, del grupo con los dioses. La magia: la prolonga
ción de la religión .
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Esas religiones tradicionales han recibido diversas denomina
ciones. Entre otras:

Fetichismo - definido : la adoración de los estatutos o
leyes, de lostrozos de madera, de cualquier objeto .

Animismo, creencias en almas o en esp íritus que animan
la naturaleza.

- Politeísmo, la creencia en varios dioses.

- Totemismo, la creencia en el ser antepasado y encarnación
del clan .

- Manismo, la creencia en almas humanas que sobreviven
al cuerpo.

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

- Vitalismo, la creencia en un principio vital distinto, tanto
del alma como del organismo.

- Paganismo, antigua creencia campesina politeísta (1) .

2.) El cristianismo bajo su aspecto doctrinal contribuye a re
forzar el monoteísmo fundamental del VODOU . Bajo su aspecto ri
tual contribuye a popularizar ah í la iconografía y las imágenes de
los Santos del calendario romano : aún a establecer un sistema de
correspondencia entre estos y los santos o los africanos. Así, invo
car a Legba, dios del VODOU, es invocar aSan Antonio .

(1) Cfr. Deschamps Hubert : Les religions des Noires. P .U .F. 1954,

p.69.
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3.) Es naturismo indígena aborigen, sin influencia neta, pa
rece perpetuarse en el simbol ismo de las piedras ceremon iales y
de las Veves del VD DO U: son proven ientes, con frecuenc ia las pri
meras del material lít ico ciboney, arawak, car ibe y las segundas
simbolizan diagramas sobre cuyo origen sigue ab ierto el debate,
pero pa recen semejantes a unas que pude observar recientemente
dibujadas en el Museo Ind ígena de Santa Fe (U .S.A.!. El VD DO U
haitiano específico resulta de esos diferentes aportes que el tiern 
po ha amalgamado y consolidado.

Estud iándolo de cerca a través de sus aparentes contradic
ciones y el fárrago de mitos, el observador descubre en ella los
elementos de base de la religión,B saber : una filosofía, un pan
teón/ un clero, ritos, simbolismo, una moral la expresión de una
inquietud sobre el destino final del hombre.

1. FILOSOFIA VODOU:

a) Dios: Papá buen Dios o Gran Maestro es un demiurgo.
Su obra abarca el mundo de arriba y el de abajo. Su trabajo de
creación se realiza en el origen de los tiempos, después, se retiró
a su imperio, hasta el séptimo cielo, desde donde ve, con alguna
indiferencia el universo que modeló. Este tiene como centro
geográf ico localizable, a Gu inea. Si creemos al Hougan (2) Pedro
H., cuando el creador llamó a la existencia los seres y las cosas,
consti tuyó dos categor ías con ellos, la primera se extendió sobre
la tierra. Comprende las entidades del mundo sensible, a saber :
el re ino animal (con el hombre), el reino vegetal y el reino mi
nera l. El segundo puebla el espacio libre y las profund idades de
las aguas. Los tres reinos: an imal, vegetal y mineral se reencuen
tran all í absolutamente idénticosa los de la primera categor ía,
excepto en que están en un mundo invisible al común de los
mortales.

(2 ) Sacerdot e del VODOU
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Las dos categorías tienen la misma organización y se sitúan
en una perspect iva recíproca . La una aparece como el rel ieve
inverso de la otra .

b) El Alma : El Gran Maestro ha comunicado un dinamis
mo a los 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 atenúa según el
ser o el objeto que se beneficia. La tierra tiene un alma, la planta
tiene un alma, el hombre también.

El alma de la tierra se tiene por muy fuerte. Es invocada como
la energ ía por excelencia de la cual dependen la germ inación 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
omalos, 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 "rente"
(mimosa púdica) es edificante desde ese punto de vista. El operador
golpea el arbusto por tres veces, con una varita de madera. Le or
dena despertar de su sueño, pero teniendo las hojas replegadas sobre
sí 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 minerales tienen un alma en verdad, más o menos inerte.

La absorción de sal vuelve a la vida el zombi, es decir la perso
na muerta por procesos mágicos, después de capturar su alma.
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Además, ciertos guijarros llamados "piedra loa", están
dotados de poderes. Toman la forma redonda, oblonga y son de
diferentes tamaños. Tienen part icularmente colores verde, gr is,
el blanco con manchas sigue siendo el tipo clásico.

Se reconocen estos guijarros según una receta VODOU,
por la gran precipitación de lejía sobre su pared al ex ponerlos al
aire. Cuando son de tamaño considerable, pueden ser utilizados
en los linderos de las habitaciones. Protegen así esas habitaciones
de los maleficios que las almas malas les llevan.

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

Durante las pruebas de la iniciación 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 conserva en un recipiente de arcilla .

Finalmente, el sacerdote o hougan provoca a menudo la po
sesión del iniciado por un espíritu VODOU tocándolo con una
de esas piedras.

El alma llamada : Angel bueno gordo, tiene poder superior en
el hombre. Se junta al angelito bueno (espíritu VODOU) para com
pletar la personalidad espiritual. Es inteligencia, voluntad, sentimien
tos, protección . Puede según su parecer, dejar de sostener como
sucede a menudo durante el sueño o como es obligada a hacerlo
por la fuerza de procedimientos mágicos.

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 la familia del difunto. Y tanto más lo hace, cuanto
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aquella más lo venera. Si se le desp recia, se pierde en el olv ido, se
esfum ina y después desaparece. Sin embargo, el alma rec ién libera
da de su sosten imiento puede ser captada por medio de ritos co
nocidos por especial istas y ser reemp lazada para múltiples fines.

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

"La exped ición de almas" contra un enemigo es frecuente.
Se ordena en esos casos, a las almas que uno conserva posib lemente
en su poder, tomar posesión de ese enemigo, de perturbar su s es
píritus, de oscurecer su raz ón.

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

11. EL PANTHEON:

El Gran Maestro, 01abandonar la tierra por razones olvidadas
en Haití pero re co rdadas po r la tradición de Guinea (4), ha creado
una serie de seres inmateriales a los que delegó sus poderesy cuyo
papel consiste en servir de intermediari os entre él y los humanos. Ha
conferido poderes tan amp lios que uno de los beneficiarios,Ban
Balá casi ha usu rpado en el Norte el t ítulo de dios su premo .

Estos seres inmateriales se llaman: VODOU , ange litos buenos,
santos, zangnes, misterios y especialmente loá. De acuerdo con el
alma toman al individu o desde su concepción y dirigen su destino.

(3) Barri nder , Geo ffrey : La Religión en Afr ique Occidentale,
Paris, Payot 1950.

(4 ) Cfr . Ro main , J .B. Que lques Moeurs et Co ntumes des Paysam s
Hait iens, pago15 .

144

Bajo los términos genéricos de dioses o de espíritus, se les
puede reparti r sea según los elementos de la naturaleza que les sir
ven de dominio, sea según el culto que se les rinde, sea según su ori
gen africano o haitiano.

1.) Repartición de los esp íritus según su dominio. Se distin
guen :

los esp íritusde las aguas
los espíritus del aires
los esp íritus del fuego
los esp íritus de la tierra.

Esp íritus de las aguas:
Dan-Balá, Juan Dantó, Faró Dantó, Erzulie Dantó, Philonise

Dantó, Anaise Dantó, H. Dan-Uzó, Maestra Sirena, Mamá Bukú.

Espíritus del aire:
Shango, Agom Toner, Aydá-Ouedo.

Espíritus del fuego :
Ogou Balindió, Ogou Chatarra, o hierro, Ogou Badagris...

Espíritusde la tierra:
Legbá, Lokó, Aizan, Avre Keté, Ti Houa-Houé, Guedé Makan-

dal. ..

2.) Repartic ión de los espíritus según los cultos :
Tres principales cultos forman el VODOU La Aradá, (Radá)

el Congó, el Petró.

Espír itusRadá:
Dan-Balá, Aizan, Lokó, A-Dan-Uzo, Erzulie Fredá Dahomeny,

Agom, Legbá, Shangó.

Espíritus Ca ngó :
Mondongue, Bilik t, Congó-Demelé.
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Esp íritusPetró:
Ti Jean Pie Fin, Jean Kitá, Erzul ie Zieux rojos, Lingles Sou

Bandeja-Sangre.

3.) Repartición según el origen geográfico :

Esp íritus venidos de Africa :
Dan-Balá, Lokó, A-dan-Uzó, Ogou Balindjó, \Ogou Badagris,

Agoué Legbá, Shangó, Makandal, Kitá, Mandingue, Gran-Leño,
Madj í, Marassá Guinin, Guedés.

Esp íritus nacidos en Haití:

Anaise Dantó, Philonise Dantó, Juan Dantó, Maestra Lovaná,
Ogou, Dessalines, Ti Juan Feró, Ti Juan Lorenzo, Marassá criollo.

111. EL CLERO:

Existe un verdadero sagrado colegio al servicio de los dioses.
Comprende, del lado masculino: los Laplace, los abanderados, los
Hougán. Del lado femenino: las abanderadas, las señoritas Hounsí,
las Mambó.

La iniciación completa culmina en el sacerdocio, es decir que el
Voduzador llega aser Hougan o Mambó pasando por los grados suce
sivos llamados: a) Lava-cabeza, b) Kansó, c) Asán.

El lavar-cabeza marca el final del estado "basal", violento,
incontrolado de la posesión (5) de la persona por un es-

(5) El Dr. J.C. Dorsainvil define la posesión Vodou : una siconeu

rosis religioso-racial, hereditaria que se caracteriza por un des

doblamiento de la personalidad, con alteración funcional de la

sensibilidad, de la movilidad y predominio de síntomas pitiá
ticos.
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píritu -esto gracias al agua lustral derramada sobre su
cabeza en cond iciones determ inadas.

El Kansó es la prueba de fuego . El aspirante se muestra
capaz de tener en sus manos materias incandescentes sin
quemarse: señal cierta de que atravesará las peripecias de
la vida con coraje y entereza.

El Asón es picadillo lleno de vértebras de culebras, que el
iniciador hachet remite al candidato durante una ceremo
nia como símbolo de su poder . Recuerda que todo poder
reside en definitiva en el culto oficio de los templos de
Uidah y de Adaladá.

IV. CULTOS V ALTARES:

Las diligencias mágico -religiosas en el VODOU abranzan las
re laciones con innumerables esp íritus especialmente con el Gran
Maestro, los loás, las almas de vivos y de difuntos. Esas diligencias
se emprenden por intermedio de un sacerdote que hace una "crisis
de posesión" en quien se encarna entonces un espíritu VODOU o
por el fiel mismo si conoce las recetas.

Según el Dr. Price Mars, es un estado místico caracterizado
por el delirio de la posesión teomaníaca y el desdoblamiento
de la personalidad. Determina actos automáticos y va acom
pañada con perturbaciones de la cenestesia.
El Dr , Luis Maximiliano la considera como un fenómeno ner
vioso de orden sugestivo que se realiza de una manera muy fá
cil para una categoría de individuos preparados con anteriori
dad en cuanto al contenido de la crisis y en cuanto al arranque
o desconexión de la crisis con relación al ambiente.
El Dr. Luis Mars se basa en el carácter disociativo, inconstan
te de la posesión voduesca. El ve ahí, también no un estado
mental patológico sino un proceso, un mecanismo mental
destinado a integrarse funcionalmente en un complejo socio
cultural.
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Ellas se co ncreti zan en tres ritos principales: el rito Radá, el
rito Congó, el rito Petró.

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

El rito Congó reune los espíritus sedientos de sangre, que exi
gen constantemente sacrificios y amenazan con las peores cala
midades.

El rito Petró se reconoce en el uso del cerdo como animal de
sacrificio y en las características mágicas de esos sacrificios. Por el
Petró, el VODOU llega a la magia. Porque el sacerdote indiferen
temente, sirve a la vez a los dioses de la mano derecha y a los de la
mano izquierda, constriñendo de esta manera a estos a cumplir sus
votos.

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

El altar personal se llama oratorio o rogatorio. Parece a menu
do un triángulo en madera de encina o de caoba, aplicado al rincón
de un muro del recinto. Resguarda las fuerzas espirituales de laper
sona: el angel ito bueno en general y temporalmente el angel
bueno gordo.

El altar fami liar se llama Houmfó Se compone clásicamente
de un cuerpo de edificio de dos piezas comunicadas, preced idas
por un peristilo. Es por excelencia, el lugar de concentración de
potencial de vida de toda la familia .

La presencia , allá, de objetos sagrados y las ceremonias sa
crificiales periódicas que ah í se desarro llan, están dest inadas a con
servar y a aumentar ese potencial. La madre lleva al lá su hijo des-
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de los primeros vagidos, el joven va allá apedir consejos a los dioses
antes de contraer matrimonio. El adulto agobiado por los afanes
de la lucha cot idiana, sin ayudas, viene aqu í a buscar un suplemen
to de fuerza .

El altar colectivo agrupa santuarios, unos, 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
agua). Los primeros prolongan el Houmfó familiar , los segundos cons
tituyen lugares de peregrinación.

V. SIMBOLISMO:

Con ocasión de los ritos la exh ibición de objetos sagrados, co
mo muchas manifestaciones verbales o de gestos, da testimonio del
simbolismo profundo en el VODOU.

a) Simbolismo del poste-mitán:

Bien clavado en el suelo, este poste de madera dura se eleva
hasta lo más alto del peristilo. Está recubierto aveces por un zócalo
de mamposter ía. Puede no figurar materialmente pero se le repre
senta siempre por el pensamiento. El oficiante permanece cerca de
él para dirigir la ceremonia: el iniciado a quien la crisis aprieta está
como polarizado y viene a arrodillarse ah í: so lo el profano perma
nece alejado porque no posee la gracia suficiente para penetrar en

·el dominio sagrado. Todos parecen, sin embargo, conscientes de
su simbol ismo. 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 subterráneas :
supuesto el cielo sobre una montaña llamada la Villa campestre y las
aguassubterráneas en las profund idades de latierra.

Tanto en el curso de una ceremonia como fuera de ella, los
poseídos viven ese simbo lismo, lo actualizan; los simples fieles
part icipan allí.
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Las ofrendas se amontonan al pie del poste, y a través de su

eje llegan a sus destinatarios.

En una región , y aún en un patio muy amplio, pueden estar
varios postes-mitan : su pluralidad no estorba. Representan todos el
eje sagrado, el eje del mundo constru ído sobre el mundo ritual.

b) Simbolismo 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, únicamente como un blasón
individual porque, tenido en cuenta todo, cada gran dios posee uno
que le es específico .

Otros ven en él una reproducción de formas astrales: estrellas,
planetas. En ambos casos se desprecia unpapel primordial de ese dia
grama que pretende figurar también la universalidad de los esp íritus
en el espacio delimitado por el sacerdote en ausencia del poste-mi-

tán .

c) Simbolismo del No. 3

Su empleo parece una evocación de los tres principales cultos
que forman el soporte de la religión VODOU, a saber : los cultos
Radá, Congó y Petró . Ejemplos en los que figura :

La iniciación comp leta supone tres cosas: una estad ía bajo
las aguas, la encarnación de un número X de esp íritus, la recepción
de un nombre esotérico .

El angelito bueno habita tres domin ios diferentes: bajo las
aguas , en una villa campestre y en Guinea.
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Para invitarlo a ven ir sobre la tierra, se debe acompañar el
enunciado con la divisa 6 que le es específica, de tres niños.

VI. MORAL:

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

- Prohib ición de atentar contra la vida de otro (rito Radá)

- Prohibición de beber ciertas bebidas, principalmente el café
sin regar por tierra parte del contenido de su recipiente por
la intención de los muertos (todos los ritos).

- Prohibición de comer el igmán, antes de ofrecer la primicia
a los dioses. De lo contrario el suelo no se revital izará más,
ni la producción abundante, el año entrante, (todos los
ritos).

Santuario de Villa Felicidad, de Limonada, de Deréal.

El angel ita bueno deja el cuerpo para hacer largos viajes, sobre
todo por Guinea. Pero basta recitar ladivisa apropiada para que vuel
va sobre el campo a encarnarse en su soporte pasando por lasede de
las fontanelas, las articulaciones de los miembros superiores, los riño
nes o las plantas de los pies. Puede abandonar definitivamente el
cuerpo o ser reemplazado por otro loá sin perju icio para la perso
na.

En general, la salida definit iva del angel ito bueno sigue a la
de l alma. Entre tanto, el angel ito bueno continúa viviendo con lavíc
tima que la muerte ha golpeado. Sin ser contrariado en nada por esa
situación, espera la ceremonia llamada de la "Degradación" en el
Norte y de la "Desunión" en el Occidente.
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Este rito funerar io se practica generalmente antes del entie
rro, para rendir al difunto el último homenaje de la congregación
y permitir al espíritu adoptar otro miembro de la familia .

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

Bajo las aguas
En laVilla 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 líquida espesa. Con un número prodigioso de
fuentes, hijos de agua corriente, charcos.

Los hab itantes emplean su t iempo en muchas actividades:
agricultura, caza, pesca, forja, cerámica, pastoreo entre otras. Re ina
allí una disciplina estricta y el respeto de la jerarqu ía. Los jefes cas
tigan las infraccionescon unaex tremaseveridad.

A menudo , para escapar a los castigos la mayoría de los habi
tantes prefieren llevar su existencia a lasuperficie terrestre.

Villa Campestre:

Esta Villa mítica se levanta en la cima de una montaña de
Port-de-Paix; en el Departamento del Noroeste sobre la habitación
llamada "La Verdura". Fue fundada por miembros del alto clero
africano, cuando desembarcaron en Santo Dom ingo a principios
del Siglo XVII. Constituye un "campo" de reunión de dioses afri
y locales, un vasto santuario donde todo VODOU (loá), sea cual
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fuere el rito a que pertenezca, puede siemp re encontrar un altar y
recibir loshomenajes de los fieles.

Guinea :

La Guinea simboliza a la Africa negra en su totalidad . La geo
metría sagrada la coloca, a lado y lado de la proyección del eje
cielo-tierra : siendo el cielo la Villa Campestre y la tierra, las aguas
subterráneas.

CONCLUSION:

De nuestro anál isis se deduce que el VO DO U reune las carac
terísti cas generales de una religión ; de una religión sincretista,
mejor, arcaica, primitiva, comprometida profundamente en la
superstic ión y la magia por algunos de sus ritos fundamentales.

Sin embargo, ex istiendo en Haití desde el primer cuarto
de siglo XVII, atestigua por su resistencia al esfuerzo misionero
cristiano, que responde a una función social en la cual no es aún
reemplazada eficazmente.

La primera tarea del reformador y de una pastoral integrada,
parece ser, en esas condiciones, conocer bien esa función social
que desempeña el VODOU...
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Siento el deber de comenzar con una sencilla confesión. Se me
ha ped ido hablar de los afro-brasileños y más en particular sobre un
tipo de sincretismo religioso ya muy conocido como "Urnbanda".
En 1961 publ iqué un libro titulado A Umbanda no Brasil. Era un
estudio hecho y escrito antes del Concilio Vaticano I1 y tenía co 
mo decla rada intención pastoral la de servir de "orientación para
los católicos" (así era el subtítulo) en un contexto en el cual muchos
se decían católicos y a la vez se ded icaban a las prácticas de la Um
banda (fenómeno que no solo no ha camb iado sino que se ha ag ra 
vado) . Era un sincretismo que me parecía inaceptable desde el pun
to de vista de una vida autént icamente cristiana. Ante semejante
confusión relig iosa tomé entonces una actitud pastoral del tipo
apologético o de defensa de la fe, cosa , además, comun y corrien
te en aquellos años. Después del Concilio, en 1968, con ocasión de l
Primer Encuentro Continen tal de Misio nes en América Latina
(en Melgar, Co lombia), presenté el "Ensayo de una nueva posi
ción pastoral frente a la Umb anda" (publicado en las pp. 243
264 de Antropología y Evangelización, del CELAM, Bogotá,
1969). Como desde 1972 estoy ausente de mi país, no me ha sid o
posible acompañar de cerca los estudios hech os posteriormente o,
si es que las hay , las orientaciones pastorales dadas por los respon
sables de la vida auténticamente cristiana a los vein te a treinta mi
llones (como dicen) de umband istas brasileros. Pero tampoco estuve

·totalmente indiferente a lo que, en estos últimos ocho años, se
escribió e hizo en este campo. Mi impresión es que no hubo nove
dades mayores ni en las investigaciones, ni en las orientaciones
pastorales.

1. LOS NEGROS EN BRASIL

El tráfico de esclavos, en Brasil, comenzó por los años 1530.
Según las Informaciones del Bienaventurado José de Anchieta, en
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1587, sobre los 57 .000 habitantes del Brasil, ya hab f9 entonces
14.000 negros. Este vergonzoso comercio continuó intensamen
te en los siglos XVII Y XVIII Y sólo se terminó con la ley del
4.9.1850. Con el fin de borrar una mancha tan fea en nuestra
historia, un Decreto del ministro Rui Barbosa, en 1890, mandó
destruir todos los documentos relacionado con la esclavitud . Por
este motivo es ahora muy difícil tener un número más o menos
preciso sobre el total de los negros entrados en Brasil. Hay algunas
indicaciones: en 1798, sobre una población total de 3.250.000
de habitantes, había 406.000 negros libres y 1.582.000 esclavos,
de los cuales 221.000 pardos y 1.361 .000 negros. Según una es
tad ística oficial de 1817-1818 el número total de habitantes era
de 3.817.000, 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 número de esclavos eran los Estados de Minas
Gerais, Río de Janeiro, Sao Paulo, Bah ía, Pernambuco y Maranhao.
Según una estadística del Ministerio de Negocios de Agricultura,
Comercio y Obras Públicas (Prensa Oficial, 1888) de esclavos matri 
culados, sobre un total de 723.419 esclavos negros y 18.946 libe
rados, hubo una distribución : Minas Gerais: 191.952 esclavos y
4.121 . liberados; Rio de Janeiro : 162.421 esclavos y 9.496 libres;
Sao Paulo: 107.329 esclavos y 2.553 libres; Bahía: 76.838 esclavos
y 1.001 libres; Pernambuco : 41 .122 esclavos y 259 libres; ; Alagoas :
15.269 esclavos y 202 libres, Pará : 10.535 esclavos y 26 libres. Los
otros Estados o Provincias presentaban números inferiores a 10.000
El Ceará (pobre) solo tenía 108 esclavos. Para una evaluación más
exacta del número total de negros llevados al Brasil, hay algunos
ensayos dignos de atención: Roberto Simonsen, Historia Económi·
ca do Brasil, 1500 - 1888, tomo 1, pp. 201 -205, basado en cál culos
de tipo económico, concluye que el 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
cálculos de tipo histórico, llega a 3.600.000 . Son totalmente fan
tásticas las afirmaciones que hablan de 15 a 18 millones de negros
importados como esclavos.
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Actualmente se calcula que hay más o menos 12 millones de
negros en Brasil y unos 30 millones de mestizos de l t ipo mulato .

Los centros principales de mercados de esclavos eran : Bah ía,
con redistribución para Sergipe; Río de Janeiro, con distribución
para Sao Paulo, Minas Gerais, y Goiás; Recife, con irradiación pa
ra Alagoas y Paraíba; y Sao Luis do Maranhao, con irradiación para
el Estado del Pará.

Los negros llevados como esclavos al Brasil eran de dos tipos :
los sudaneses y los bantúes. 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, Sao Paulo), Sao Luis de Maranhao (y Par á).
Los sudaneses vinieron de Dahomey, Nigeria y Sudán , predominan
do los yorubas o nagoes, llevados preferentemente al puerto de
Salvador, Estado de Bahía, sobre todo en los fines del siglo XVIII
y comienzos del siglo XIX.

De modo general la cultura de los sudaneses era superio r a la
de los bantúes e influyó profundamente sobre otras. Pero jamás
tuvimos, en Brasil, culturas africanas puras. Desde el comienzo
ellas se presentan muy mezcladas, no solamente entre sí, sino tam
bién con las culturas no africanas, la ind ígena y la portuguesa.

Profundamente relig ioso por su cultura original , el africa-
. no , así como fue llevado a la fuerza al Brasil, fue también "cris

tianizado" , sin una suficiente previa evangelización. Las Consti
tuciones Primeras del Arzobispo de Bahía, propuestas y acep ta
das por el Sínodo de 1707 y poste riormente adoptadas por los
Ob ispos de toda la nación, manif iestan ya en sus primeros cap í
tulos una gran preocupación po r la formación religiosa y cris
tiana de los esclavos. Imponen a los señores la obligación de
enseñar o hacer enseñar la Doctrina Cristiana a sus esclavos.
En el Título 111, n. 8, determinan :
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"Y par que las esclavas del Brasil san las más necesitados
de la Doctrina Cristiana, siendo tantas las naciones y diver
sidades de lenguas, que pasan del gentilismo aeste Estado, de
bemos buscarles todos los medios, para que sean instruídos
en la Fe, hablándoles en sus idiomas, o en el nuestro, cuan
do ellas ya lo puedan entender. Y no hay medio más prove
choso que el de una instrucción adaptada a su rudeza de en
tender y manera bárbara de hablar. Por lo tanto serán obli
gados las Párrocos a mandar hacer copia (si no bastaren las
que mandamos imprimir) de la forma breve del Catecismo,
que va en el Título 33, para que sean repartidas en las casas
de los feligreses, can el fin de que instruyan a sus esclavos en
los misterios de la Fe y Doctrina Cristiana, por la forma de la
mencionada instrucción, y para que se confiesen y comulguen
cristianamente se examinarán sobre sus preguntas y respues
tas; y más fácilmente que estudiando de memoria el Credo; y
otras que han de aprender los que son de más cepecided" .

Después, en el t ítulo XIV, nn. 50-57, hablan del Bautismo de
los esclavos, insistiendo con mucha solicitud en que sean antes bien
instru ídos. Pero esta ír strucclón no siempre es fácil. El n. 55 habla
con mucho realismo:

"Sin embargo, parque la experiencia nos ha mostrado que en
tre los muchos esclavos, que hay en este Arzobispado, san
muchos de ellos tan ignorantes y rudos que, poniendo sus se
ñores la diligencia posible para enseiiarles, cada vez parece que
saben menos, compadeciéndonos de su rusticidad y miseria,
damos licencia a los Párrocos y Curas para que, constándoles
la diligencia de los señores en enseñar, y la rudeza de los escla
vos enaprender, de manera que se entienda que, aunque les en
señen más, no podrán aprender más, les puedan administrar las
Sacramentos".
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Sin embargo, en el n. 57, se insiste en que el Bautismo debe
ser recib ido libremente:

"Yen lo que respecta a los esclavos, que vinieron de Guinea,
Angola, Costa de Mina o cualquier otra parte, can más de siete años
de edad, aunque no pasen de doce, declaramos que na pueden ser
bautizados sin dar para ello su consentimiento, salvo el caso enque
fueren tan brutos, que conste no tuvieren entendimiento, ni uso de
razón, porque no costando eso, la edad de siete años en adelante
ofrece de porsí la presunción deque quien llega aella tiene iuicio".

En los nn. 579-584 sigue el Catecismo especial, con este tí
tulo: "Breve lnstrucao dos Misterios da Fé acomodada ao modo de
falar dos escravos do Brasil, para serem catequ izados por ela".

Aunque en Brasil las tradiciones africanas no se hayan con
servado en su estado puro u original, hubo sin embargo factores
históricos y sociológicos que influyeron en la conservación de ele
mentos de la tradición y cultura africanas. El Profesor Roger Bas
tide (fallecido en 1974), que estuvo en Brasil en 1938 a 1955, de
dicado sobre todo al estudio de temas afro-brasileros, resumió lo
mejor de sus investigaciones en Les Religions Africaines au Brésil
(Presses Universitaires, Paris, 1960, con 578 páginas). Sin dedicar
un cap ítulo especial al estud io de los motivos de la conservación
de las tradiciones africanas en Brasil, Bastide nos ofrece, sin em
bargo, razones dispersas por el libro. Podríamos resumirlas en los
puntos sigu ientes:

1. La insuficiente catequización o instrucción religiosa de
los esclavas. El alma del africano, en las condiciones en que estaba,
tenía que permanecer an imista o fetich ista. El Cr istianismo no pasa
ba de ser una fachada. Las relig iones originales de los africanos tie
nen raíces profundas, con repercusiones constantes en la vida, en
el pensam iento, en el vocabulario, en las costumb res y en las
rel aciones sociales. Sólo poco a po co, con un trabajo sistemático
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de educación y formación, el animista del tipo africano puede
ser llevado a una auténtica vida cristiana. Pero el Catolicismo por
tugués y popular, tal como lo encontró el africano en Brasil, con
una exagerada devoción a los Santos, representados en estatuas
e imágenes, casi enteramente exteriorizado, poco sacramental y
consciente, muy adherido además a usos y prácticas 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
unión con Dios por la gracia santificante alimentada por la Eu
carist ía, en esp íritu de adoración y alabanza a la Sant ísima Tri
nidad). este Catolicismo popular, que todavía hoy predomina,
no es, en verdad un auténtico Cristianismo y se acerca más al
mismo Fetichismo africano. A él nuestro esclavo trató de
integrarse; y en él se sintió relativamente bien: le era suficien
té cambiar el fetiche exterior, pero no la mentalidad interior.
y los Santos de la Iglesia se transformaron en Fetiches africa-
.nos.

2. Otro punto de apoyo para las tradiciones africanas fueron
las Cofradías para los negros (de S. Benito, el negro, de Nuestra
Señora del Rosario) creadas por la Iglesia. Roger Bastide insiste
varias veces en este factor. Constata él : "Doquiera que existan las
Cofrad ías de los Negros, allá subsitió también la religión africa
na ...; y estas religiones desaparecieron donde la Iglesia prohibió
a las Cofrad ías las reuniones fuera de la iglesia, después de la mi
sa, para danzar" (p. 74). Y añade: "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 all í idénticos cargos jerárquicos de importan
cia" (p. 75). En el tiempo de la esclavitud estas Cofrad ías eran de he
cho el principal y casi el único punto de encuentro libre de los afri
canos. Era entonces con ocasión de estos encuentros cuando revivían
las costumbres antiguas y las conservaban.
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3. El carácter supersticioso de los primeros inmigrantes portu
gueses, la inseguridad de los tróp icos para un hombre europeo, la
ausencia de médicos y de medicina científica en aquella época y, al
mismo tiempo, la "competencia" del hechicero y mago africano en
cuestiones de medicina (magia curativa o medicinal), todo eso tuvo
como consecuencia que los blancos recurriesen a los negros, ponien
do a sus hech iceros en posición destacada. Se ha llegado incluso a
una especie de reconocimiento oficial del curanderismo africano
por parte de la metrópoli, como en el caso del rey Juan VI, que
concedió una pensión al soldado Antonio Rodríguez por haber cu
rado con la ayuda de ciertas palabras poderosas...

4. Muchas veces los esclavos vendidos en Brasil eran priosione
ros de guerra en las peleas entre las tribuas africanas: no pocas veces
eran prec isamente los mismos jefes ("umbandas") de la tribu venci
da y que eran entonces remitidos, vivos y preparados, a las haciendas
del Brasil. De este modo entraron relat ivamente numerosos "urnban
das" o jefes fetichistas, que continuaron en Brasil, en la medida en
que el nuevo ambiente lo permitía, sus funciones "sacerdotales" y
mágicas.Principalmente en las grandes propiedades (sobre todo de
azúcar en el Nordeste), con centenares de esclavos, hab ía más faci 
lidad de unión y contacto y, por ende, de conservación de las tradi 
ciones antiguas. Lo mismo puede afirmarse de los esclavos que traba
jan en las ciudades: llegaban a formar grupos étnicos (de la misma
"nación"). No debemos olvidar tampoco la actividad de los negros
liberados (y que no eran pocos), mantenedores de las tradiciones
promoviendo reuniones en sus casas. Más difícil, bajo este aspecto,
era la situación de los esclavos que trabajan en las pequeñas propie
dades o en las estancias de los ganaderos, pues eran relativamente
pocos y por eso fácilmente asimilados por el ambiente, perdiendo
las tradiciones africanas. También los esclavos que trabajan en las
minas, sujetos a un trabajo duro e incesante, no ten ían ni el tiempo
ni la ocasión de los esclavos de las haciendas para reunirse a culti
var sus propias tradiciones.
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5. El contacto directo y a propósito con Africa, con el fin de
mantener o reavivar las tradiciones an tiguas, contribuyó tamb ién
a la conservación, en Brasil, de las rel igiones africanas. No hay to
davía sobre eso un estud io sistemático. Pero hay ejemplos: el Can 
domblé de Engenho Velho (Bah ía) fue fundado por Iyá Nassó;
su madre era esc lava en Bahía pero cuando fue liberada, volvió al
Africa (Nigeria), en donde ejerció el "sacerdoc io" y en donde nació
el hijo Iyá Nassó , quevinoentonces, libremente, al Estado de Bahía,
en compañía de un "wassa" ("sacerdote") más, para fundar el can
domblé de Engenho Velho . Marcelina, su hija esp iritual, vino tam
bién libremente de Africa, a donde después volvió, permaneciendo
allá durante siete años con el fin de iniciarse mejor en los secretos
del culto, retornando entonces a Bahía para su stituir a Iyá Nassó en
la dirección suprema de Engenho Velho. Asimismo Martiniano de
Bonfim , en su tiempo el más famoso "babalaó" (jefe) de Bah ía,
estuvo en Africa para "purificar" el Op ó Afonjá y otros "terreiros"
del Estado. Y hay otrosejemplos.

Las trad iciones africana así conservadas en Brasil tuvieron
poco a poco también sus organizac iones propias. Así surgió lo que
ahora lo llaman "cultos afro -brasileños". Estaban más o menos bien
organizados entre sí. Pero con mu ch as diferencias, según la influen
cia mayoro meno r deelemen tos africanossudaneses o bantúes, mez
clados con otros rec ibidos de l blanco po rtugués o del indígena bra
sil ero . Por eso los cultos afro-brasileños son sincretistas, pero ante
riores alactualmovimiento conocido como "Umbende", que es rela 
tivamente reciente, también sincretista, más de blancos que de ne
gros. Desde 1940 muchos de estos cultos afro-brasileños fueron
fuertemente influenciados por el movim iento umbandista. Algunos
incluso perdieron su identidad en la Umbanda. Otros, principalmen
te los de origen sudanés, como el " Candomblé", tratan de conser
var cel osamente su identidad rechazan do la influencia umbandista.

Los cultos afro-brasileños tienen nombres (y natu raleza ) dis
tintos:
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Macumba era (y es) el nombre más usado por los cu ltosde ori
gen bantú en los Estados de Río de Janeiro, Esp íritu Santo y S. Pau 
lo. A veces sus locales de culto son denominados también "Quim
banda", cuando, según piensa la gente, practican lamagia negra o la
hechicería. Por eso es bastante común identificar "macumba" con
hechicería y "macumbeiro" con hechicero. Pero no se puede gene
ral izar.

Batuque es el nombre usado para los mismos cultos bantúes
en el Estado del Río Grande del Sur . El "batuquairo" también ser ía
hech icero....

Xangó dicen en los Estados de Pernambuco, Paraíba y Sergipe.
Aunque "Xangó" sea una divinidad (u "orixa") de origen sudanés,
su cu Ita tiene sin embargo las características de los bantúes.

Nagó o Casa de Mina es la designación usada en el Estado de
Maranhao. Es también predominantemente bantú. También Vodou.

Candomblé se dice en el Estado de Bahía y designa los cultos
sudaneses, los más "africanos" del Brasil. Ya los hay también, como
moda, en muchos otros Estados.

Pajelanza (de "paje" el dirigente del culto ind ígena brasilero)
es el nomb re dado a los cu Itas afro-ind ígenas en los Estados de Ama
zonas y Pará.

Catimbó es lo más usado en el Nordeste brasilero. Pero la
práctica del "Catimbó" tiene pocos elementos de origen africa
no : el 800/0 es de la más pura brujería europea. El Portugal
del siglo XVI, en vez de quemar a los brujos, como lo hacían
católicos y protestantes en Aleman ia y angl icanos en Inglaterra,
los exportaban vivos al Brasil, principalmente al Nordeste.
Su herenc ia más viva está en el "catimbó"...
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11. UMBANDA

Lo que actualmente en Brasil se llama " Umbanda" es
un movim iento religioso t íp icamente sincretista, con elemen

tos tomados:

- del esp íritu kardecista, de importación francesa (viene
de Allan Kardec, 1804 - 1869, el "codificador" del Es
piritismo, que comenzó su propaganda en Brasil en 1865 y
se caracteriza por la doctrina de la reencarnación y la prác
tica de la evocación de los espíritus o almas de los falle
cidos);

- de los cuItos afro-brasileños;
- de las religiones indígenas originales del Brasil ;
_ de los movim ientos ocultistas (Teosof ía , Rosacruz, CIr

cu lo Esotérico de la Co munión del Pensamiento);
- de la brujería europea, tipo "Li bro de San Cipriano"; y
- del Catolicismo popu larportugués.

Aunque tenga mucha afinidad con los diversos cu ltos
afro-brasi leños, principalmente en su ritualismo, música y danzas,
no me atrevería a considerar la Umbanda como un culto afro
brasileño más, ni mucho menos, como una especie de suma de
todos' ellos. La Umbanda es sobre todo un movimiento espiritista,
pero a la vez si ncretista, que asimi la sin ninguna preocupación
por .la coherencia o la lógica interna todo lo que en las otras
religiones encuentra como popular o capaz de atraer las masas popu
lares. Es un populismo religioso sin escrúpulos. Por ser sincretis
ta es a la vez extraordinariamente diversificado, según el gusto
del dirigente o de los part icipantes. Es el rei no de la creativi dad
sin l ímites :

Como movimiento espiritista nació en la década de 1930 en
la ciudad de Niterói, entonces capital del Estado de Rio de Janei
ro, por influencia de un Capitán del Ejército llamado José Pessoa,
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que ven ía del Espi ritismo kardecista . Tuvo inmediatamente una
extraordinariaaceptaciónpopular en el entonces Distrito Federal Gua
nabara (la actual ciudad de Rio de Janeiro) y en los Estados de Rio de
Janeiro, Minas Gera is, Sao Paulo, Rio Grande do Su l, Pernambu
co, etc. Y tuvo un primer Congreso nacional en 1941 , co n la fi
nal idad de uniform izar su ritual y doctrina, sin conseguirlo ni
entonces, ni hasta hoy.

"Terrelro" era el nombre más común, ya usado por diver
sos cu Itas afro-b rasileros, para designar el Iugar del cu Ita y en
este sentido es ahora usado también por la Umbanda. Pero co
mo tales locales se multiplicaban extraordinariamente, come nza
ron a buscar sinónimos. Y de este modo surgieron "tiendas",
"cabañas", "centros", "chozas", "ranch os", "casas", "templos",
" iglesias" , "núcleos" , "grem íos". "congregaciones", "socieda
des", "hermandades", " f ratern idades", "Iegi enes" . "uniones"
todos cualificados gene ralmente con el adjetivo "urnbandista"
o "espiritista", o los dos juntos. Al adjetivo se añade todavía
el nombre del "guía", "patrono" o "protector" del local de culto .
Así tenemos, por ejemplo, la Tenda Umbandista Pa i José de Carn
binda, o el Terrei ro Esp írita Caboclo Tatana Ogum da Lua, o el
Terreiro Esp íritu Umbandista Santa Elisabeth, o incluso algo
como la Sociedad Cu ltura Psíquica de Umbanda Cacique Tucurum .

Es imposib le hablar unívo ca mente de los Terreiros de Urn
banda. Podemos vivir con un Terreiro, hablar con todos sus miem
bros, conocer bien su organización interna, su ritual, sus cánticos y
oraciones, sus doctrinas y modos de vivir, pero entonces so lamen
te conocemos este Terreiro, no la Umbanda, ya que ésta difiere
de Terreiro a Terreiro. Sería, sin embargo, posib le hab lar de cie r
tas tendencias principales y de algunoselementoscomunes.

Para calificar lo que aqu í denomino "tendencias", vaya recu 
rrir principalmente a la fuente que me parece ser la más segura y
limp ia : los mismos Estatutos oficiales de cada entidad umbandista,
principalmente en el art ículo que describe los fines u objetivos de
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la organización . Tengo en mi arch ivo más de dos mil Estatutos di
ferentes mandados publicar en el Diario Oficinal del Gobierno bra
sileño y, por lo tanto, reconocidos por las autoridades públicas. Su
estudio y análisis revela las siguientes tendencias:

1) Terreiros con tendencias indefinidas o poco claras, o muy
genéricas. Los subdivido en tres grupos:

a) Un buen número que, en sus Estatutos, declara solamente
querer "Espiritismo" sin otra explicación . Ejemplos: la Tenda de
Umbanda Sete Orixás, de S. Paulo, quiere, según sus Estatutos, "di
vulgar el Espiritismo"; la Sociedad Espiritualista de Umbanda, de
Rio de Janeiro, resolvió "purificar, propagar y defender la Doctri
na Espiritista, ampliamente difundida, pero muy mal estudiada..."
(pero tampoco revela qué es lo que entiende por un "Espiritismo
purificado"); la Tenda de Umbanda Pai José Antonio de Nagó quie
re el "estudio completo de la Ciencia Espiritista y de sus fenóme
nos"; ya la Tenda Filho de Mae Oxum se declara "destinada a los
estudios psíquicos".

b) Otros añaden que quieren un "Espiritismo de Umbanda".
Ejemplos: el Centro Esp írita de Umbanda Pai Damiáo, de Sao Paulo.
desea, siempre según sus Estatutos, "propagar y defundir la religión
espiritista de Umbanda y relizar investigaciones científicas"; un
grupo de Terreiros de S. Paulo (como la Tenda Espírita Nossa
Senhora Aparecida, la de los Hlhos de Estrela d'Alva y otros)
declara tener como objetivo : "el estudio teórico y práctico del
Espiritismo en el marco de la religión de Umbanda, desde el pun
to de vista doctrinario"; pero los de la Cabana Esp írita Pai Tingó
de Armanda, de S. Paulo , dicen "obedecer al ritual de Umbanda
en sus modal idades más progresistas y elevadas"; la Uniao Esp í
rita Santo Amaro Nossa Senhora de Guia quiere "el Espiritismo
en todas sus esencias, bajo la doctrina de la Línea de Umbanda";
el Temp lo Esp iritual de Ogum Timbiri tomó para sí la "difusión
de las enseñanzas espiritistas en todas las modal idades, principal -

mente en el ritual de la Ley de Umbanda y todas sus formas
de rituales"; la Un iao Esp íritu Santista, de Santos, prescribe
para sus miembros el "estudio y la propaganda del Esp iritismo
en todas sus facciones y de acuerdo con sus rituales"; otro gran
número de Terreiros, Tendas y Centros es más sencillo en sus for
mulaciones: qu ieren simplemente "el Espir itismo de Umbanda",
"Ia doctrina esp irit ista umbandista", "el culto del Espiritismo y
de la Ley de Umbanda", "Ia caridad y la doctrina esp iritista se
gún los rituales de la Ley de Umbanda", etc. Pero el Estad io Cos
me e Damiáo, de Rio de Janeiro, quiere el estudio del "Espi
ritismo bajo el ritual de mesa y de Umbanda austral".

c) Hay también organ izac iones que añaden un tercer
elemento vago e indefinido : quieren el Espiritismo, la Umban
da "y otras". Ejemplo : la Tenda Espírita e Beneficente Santa
Luz ia, de S. Paulo, declara querer "promover sesiones de estu
dios teórico y práctico de la Doctrina Espiritista, según la Ley
de Umbanda y otras subsid iarias"; así también la Tenda Espirita
Vovó Joana de Aruanda, que qu iere la "práctica del Esp irit is
mo Umbandista y demás obras subsidiarias, bajo sus múltiples
aspectos"; la Igreja Esp iritual Cristá, también de S. Paulo, ya
se define algo mejor : quiere "la propagación del Espir itismo, como
estud io científico y filosófico de las varias modalidades, como
sean : l<ardecismo, Umbandismo y Ocultismo".

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

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

* "pract icar y difundir la Doctr ina afro-brasilera",
* "difundir la doctrina religiosa afro-brasilera",
* "difundir la doctrina esp írita umbandista afro-brasilera",
* "practicar la doctrina esp írita 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 según el rito afro-brasilero".

b) Otros son más espl ícitos. Ejemplos: La Sociedade de CuI
to Africano Nossa Senhora de Conceicáo (Carpina, Pernambuco).
proclama en sus Estatutos: "Se destina a practicar, según el rito
africano, el culto a los Dioses del Panteón, mantenido por los des
cendientes de las primitivas naciones importadas en esta parte
del Brasil". La Cabana Esp írita Nossa Senhora da Guia resolvió
"difundir y practicar la doctrina esp írita umbandista afro-brasilera
de varias Naciones, como sea Angola , Congo, Nagó, Géne Tjexa,
Bengala, Gu imea" . La Confederación Esp iritista Umbandista
decla ra en su ob ra fundamental titu lada Doutrina e Ritual de Um
banda (R io 1951). p. 152: "Para cumplir una orden de Xangó -Agajú
se fundó la Confederac ión Espiritista Umband ista, con el fin de
restablecer la tradic ión 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 pequeño conjunto de
Terre iros hace cuestión de profesarse africanista y pagano . Poco
le importa que la mayoría de sus Terreiros tenga en la fachada
o en el t ítulo un nomb re cristiano, como la citada Sociedade
Nossa Senhora Conceicao o la Cabana Nossa Senhora da Gu ia . El
Cristianismo de ellos está solo en el nombre o en la fachada (por
cierto que en el recinto del Terreiro habrá altares con imágenes de
Nuestra Señora, de San Antonio y de San Jorge) . Pero el meollo,
la final idad, las prácticas, las doctrinas, la vida de estos Terreiros
es profesadamente no cristiana o pagana . Fue lo que declaró,
por ejemplo, el Presidente de la Confederación Esp írita Umbandista,
el Señor Tancredo da Silva Pinto, al Diário da Noite, de Rio , de
22.6.1959: "Canco rdamos en afirmar que no somos cristianos.

De hecho no lo somos. Nuestra religión es miles de años mas an
tigua que Cristo". Después repite: "Nosotros no seguimos la
doctrina de Cristo ... Poco importa que Cristo haya enseñado esas
mismas ideas, esos mismos principios. Nosotros ya los ten íamos
antes. No somos, de hecho, cristianos" .

3. Terreiros con tendencias cristianas. También aqu í regis
tramos dos grupos, uno vago, otro concreto :

a) La Tenda Espírita S. Jorge e Guararema, de S. Paulo,
quiere "predicar el Evangelio según el Espiritismo "; y la Tenda
de Umbanda Máe Adelina, de S. Paulo, desea "divulgar el Espi
rit ismo según los Evangel ios de Jesús". Gran número de Terreiros
formula sus fines así: "Estudio y práctica del culto de Umbanda,
basado en la enseñanza del Cr istianismo" (por ejemplo la Tenda de
Umbanda Pai Vira Mundo y la del Caboclo Sete Pedra), o "basado en
las enseñanzas cristianas". Otros, como la 19reja Esp írita Evangélica
Jesus o Bom Pastor, de Sorocaba, y la otra lqra]a Evangélica Jesus
Caminho, Verdade e Vida, de Itú, quieren "difundir el Evangelio de
Nuestro Señor Jesucristo y el Antiguo Testamento". La Seara da
Umbanda Tupinambá qu iere "el estudio teórico y práctico del
Evangelio de Jesús, interpretado en Espíritu y Verdad". La Tenda
Espírita Zurikan, de S. Paulo , ya es mas vaga : "Estudio teórico,
ex perimental y práct ico de todos los fenómenos de fondo religio
so-cristiano y sus aplicaciones a las ciencias morales, físicas, his
tóricas y psicológicas". La Lex Umbanda, o el Catecismo de Ruan
da (R io 1954), p. 36, enseña : " El Código del Umbandista es la Ley -

. de Moisés, reformada porJesús y explicada por San Pablo. Bástanos
la Biblia".

b) Bien expl ícita es la tendencia cristiana en la Tenda de
Umbanda Cr istá Carpinteiro j asé, de Rio de Janeiro. En el art. 1,
párrafo 4 de los Estatutos está: "Queda bien definido y claro que
la Tanda, desde su fundación, tiene el Evangelio de Nuestro Señor
Jesucristo como objetivo máximo a ser alcanzado, por lo que
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se hace absolutamente necesario e indispensable, en todas las reu
niones que se realicen bajo los auspicios de esta Tenda, emplear
parte del tiem po en la lectura y comentario de versículos del Nue
vo Testamento". También la Asociación Umband ista Brasilete
determ ina : "Ninguna sesión realizada en las Tendas será iniciada
o clausurada sin preces, como serán obligato rios diez minutos de
explicación sobre temas esp irituales, principalmente el Evangel io" .
Ya la Orden Umbandista del Si lencio, dirigida po r el Señor Paulo
Gomes de Oliveira, con pretensiones a ser nacional, dice en el
art. 5 de los Estatutos: "Acepta y proclama que la escu ela um
band ista tal como es organizada por la Orden Umb and ista del
Silencio, se basa en el henoteísmo (sic l) cristiano según la letra
ex presada en los Evangel ios vividos por Jesús y tiene como ma
terias de estudio los fenómenos esp irit istas, la metapsico logía
teórica y experimental, la hiperfísica (sicl) y todo cuanto se re
laciona con las escuelas espiritualistas de reconocida idoneidas".
Y en el art.6: "Tendrá como libro máximo y básico de sus estudios
la Biblia" . En el art.1 Oprohibe term inantemente "practicar el teti
chisma", pero a la vez quiere congregar Tendas, Cabanas, Congrega
cces y Sociedades de Umbanda (a rt.l Z) y declara en el art.32 ser una
entidad "destinada aamparar las legítimas tradiciones de Umbanda".
El art.17 del Reglamento interno de la Cabana do Velho Ub irajara,
de Jacarepaguá, esmásclaro : "La doctrina predicada en la Cabana es
la deJesúsa la luz del Esp inti srnn",

4) Terreiros con tendencias kardecistas. Es conocida y pú 
blica la pelea entre kardecistas y Umbandistas. Sin embargo hay
muchos Terreiros con tendencias declaradamente kardecistas (es
decir: que toman como base para su orientación los libros de Allan
Kardec). En S. Joao de Merití (RJ) las Tendas Espíritas Senhor
dos Passos, Senhor do Bonfim y Cabocla Ju rema declaran en
sus Estatutos tener como fi na lidad : "Promover sesiones doctrina
rias basadas en el estudio teórico y práctico del Esp iritismo cientí
fico y fi losóficos kard ecista y espiritista de Umbanda en todo su
ritual y modalidades". La Ten da Espírita de Umbanda Pa i Joao
Afr icano y la otra llamada Pai Miguel d'Ango la y Cabo clo Uru-

binajara "t ienen como objetivo el estud io práctico y teó rico del
Esp iritismo de Umbanda y Kardec". La Tenda Esp írita de Um
banda S. Jorge, en Tremembé, SP, qu iere "el estudio y la prác
tica del Esp irit ismo, tanto kardec ista como Umbandista". El co
nocido y enorme Centro Esp írita Caminheiros da Verdade, en Rio,
en sus Estatutos refo rmados, tiene por objetivo : "Congregar en su
seno, como asoc iados, independiente de colo r, creencia o nacio
nalidad, todos aquellos que desean estudiar y .practicar la doctri
na difundida por Allan Kardec y otros iluminados de la ciencia
espíritu-religiosa, bien como el método umbandista..." Y as í
otros, como en la Tenda Espírita de Umbanda das Treze Mil Virgens
e Pais Velhos, de S. Paulo, que qu iere "el estud io y la práct ica del
Esp iritismo de Kardec y Umbanda"; o la Tenda Esp írita de
Umbanda Pai Supremo, que "tiene por fin propagar y difund ir la
religión espiritista de Umbanda, según el Evangel io y el Esp irit ismo
cod if icado por Allan Kardec". También la Sociedade Esp írita e
Beneficente S. Bened ito, de Santa Mar ía (RS), quiere " la difusión
de los principios en conform idad con Kardec y Umbanda". El
Centro Esp írita Amor e Car idade, de Rio, al com ienzo exclusiva
mente kardecista, se hizo tamb ién mixto, teniendo en los miérco les
sesiones ka rdecistas y en los viernes sesiones umband istas. Asimis
mo la Cabana Espírita Pa i Antonio, de Rio, informa realizar, se
paradamente, "sesiones de Umbanda" y "sesiones de Kardec" , pero
no qu iere "africanismo".

5) Terreiros con tendencias esoteristas. La Tenda Un iao
. Espírita Estrella do Oriente, de S. Paulo, tiene como objetivo: " El

estudio teórico kardec ista, pud iendo, sin embargo, hacer el es
tudio experimental del umband ismo, esoterismo ...". El Templo
Esp iritual Círculo Oriental, de S. Paulo, qu iere "el estud io y la
práctica del Esp iritismo de Umbanda Esotérica" (sin definir el
término). El líder umbandista Emanuel Zespo, en su ob ra "Pon
tos Cantados e Riscados de Umbanda", recomienda : "Quien
desea usar el punto cantado con maestr ía y educar el poder má
gico de la palabra, debe leer los clásicos de magia El ifas Levi,
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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) Terrelras con teñdencias sanciprianistas. El neologismo
"sanciprianista" lo tomo del famoso Libro de San Cipriano, la ex
presión más popular de la brujería y hechicería. Ya al comienzo del
siglo, en 1904, el periodista Joao do Rio, en As Religioes do Río,
denunciaba lo siguiente: "Pero lo que 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 alufás, los más complicados
pais-de-santo, tienen escondida entre sus mil objetos una edición
nada fantástica de San 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 órgano
oficial de los umbandistas del Estado de S. Paulo, Tribuna Um
bandista, publica regularmente una página de "Iibros espiritualis
tas", vendidos por el mismo Director del periódico (J.A. Barbosa),
entre los cuales se anuncian libros de este tipo:

* As Clavículas de Salomao
* O LegítimoLivro da Bruxa
* OVerdadero Livro da Cruz de Caravaca
* OLivro do Feiticeiro
* OLivro Gigante de Sao Cipriano
* O Grande eVerdadeiro Livro de Sao Cipriano
* OAntigo eVerdadeiro Livro dos Sonhos
* OBreviario de Nostradamus
* O Legítimo livro de Sao Cipriano
* OLivro Completo das Bruxas
* O Livro das Bruxas
* Tratado de Magia Oculta
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En su estudio titulado Kardecismo e Umbanda (S. Paulo
1961) el sociólogo Prof. Cánd ido Procop io Ferreira de Camargo
revela los resultados obten idos por sus estud iantes en el interior
del Estado de S. Paulo. En la p. 145 informa: "Unos de los he
chos más interesantes, que la investigación realizada en el inte
rior reveló, se refiere al alcance y a la importancia del libro es
piritista. Aunque no haya sido posible obtener los números com
parativos exactos, no hay la menor duda de que todas las ciudades
estudiadas tienen el libro espiritista como más leído que el
de cualquier otro credo religioso, organización poiítica o corriente
filosófica"; y añade en la misma página: "El Libro de San Cipriano
es, en la opin ión de los editores brasileros, la obra con el mayor
número de ediciones en Brasil". No hay motivos para pensar que
este interés haya disminuído posteriormente.

7) Terreiros con tendencias diversas. Hay, por ejemplo, or
ganizaciones que se dicen umbandistas, pero con tendencias masó
nicas, como la Fraternidad Ecléctica Espiritualista Universal, que
tiene como obra fundamental el "Evangelio de Umbanda", del
maestro Yokaanam. También la organización de la Orden Umban
dista del Silencio obedece enteramente al marco típico de
la Masoner ía, incluso con varios "grados mediúmnicos". Hay Te
rreiros con tendencias rosacruces, como la grande Tenda Esp írita
Mirim, de Rio, que presentó al I Congreso Brasilero del Espi
ritismo de Umbanda una tesis sobre "Cristo y sus auxiliares", copian
do páginas enteras de la ob ra "Concepto Rosacruz del Cosmos",
de Max Heindel. Hay Terreiros con tendencias ocultistas, como
el Centro Espírita Senhor do Bonfim, Rio, que en sus reuniones
de los lunes afirma trabajar con el Cabodo Ubirajara, en los miér
coles dice hacer sesiones de "estudio de Ciencias Ocultas", y
en los viernes trabaja con Pai Antonio de Angola y sus Pretos
Velhos... Es el sincretismo.

A estas tendencias habría que hacer dos observaciones:
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1. Cuando los miles de Estatutos de los Terreiros afirman
que quieren estudiar la "doctrina espiritista", o las "obras de
Allan Kardac", etc., se refieren evidentemente al punto central,
que es el meollo mismo de esta "doctrina": la reencarnación.
En otras palabras: la antropología de los Terrei ros se caracteriza
por la filosofía de la pluralidad de las existencias. La cuarta con
clusión unánimemente aprobada por el Primer Congreso de Um
banda es ésta: "Su doctrina se basa en el principio 'de la reencarna
ción del Esp íritu en vidas sucesivas, como etapas necesarias a su
evolución planetaria". La misma Confederación Espiritista Um
bandista, la que quiere restaurar la antigua doctrina africana, en
una de sus obras "oficiales", titulada Doutrina e Ritual de Um
banda, declara en la p. 6S : "El umbandista cree en la ley de la
evolución de las almas". También Emanuel Zespo, considerado
por algunos como "el codificador y legislador de Umbanda",
enseña en su libro "O que é a Umbanda" (Rio 1949, p. 47), que
"el Espiritismo de Umbanda acepta integralmente la revelación
kardecista". El Catecismo de Umbanda (Rio 1954),
que declara en el prefacio querer exponer solamente "10 que
es aceptado por la mayoría de los umbandista", pregunta en lap. 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 evolución, el progre
so espiritual, a través del sufrimiento , mediante las reencarnacio
nes...'',

Esta presencia de la filosofía reencarnacionista en los Terrei
ros de Umbanda tiene evidentemente consecuencias extraordina
rias. La acción pastoral católica junto a los Umbandista no lo pue
de desconocer, ya que la sola idea de las vidas sucesivas implica una
antropolog ía y soteriolog ía básicamente distintas de lo que nos
propone la Doctrina Cristiana con relación al hombre y a la reden
ción. Véase sobre este tema principalmente el cap ítulo cuarto (pp;
57-SO) de mi estudio La Reencarnación (Ediciones Paulinas, Bo
gotá,1 9S0).
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2.Según los Estatutos de los Terrairos ellos qu ieran "divulgar
el Esp iritismo", "practicar el Espiritismo", etc. Es entre e/los co
mún y corriente cualificar o describir sus Terreiros como " Espi
rit ismo" o "Espiritismo de Umbanda". Aunque haya una noto
ria pelea entre espiritistas kardecistas y umbandistas sobre el uso
del vocablo "Espiritismo ' ~, los altos Directivos de la Federación
Espirit ista Brasilera (que es Kardecista), en una solemne nota
publ icada en Reformador (su órgano oficial) de julio de 1953,
declararon: "Todo aquel que cree en las manifestaciones de los
Espíritus (mediante los mediums y la evocación) es espirit ista;
ahora bien, el umbandista cree en e/las; luego el umbandista es
espiritista" ,

También este punto debe ser considerado con mucha aten
ción en nuestros contactos pastorales o diálogos con los umban
distas. La evocación de Esp íritus les es esencial e indica el meo
/lo mismo de sus prácticas o ritos. Así como no puede acep
tar la idea de la reencarnación , el cristiano tampoco puede
transigir con la práctica de la evovación. Véase sobre eso el cap í
tulo tercero (principalmente las pp. 81 -109) de mi estudio
Fuerzas Ocultas (Ediciones Paulinas, Bogotá, 1979).

Como confesé al principio, no estoy bien informado
sobre las últimas orientaciones pastorales dadas por los Obispos bra
sileros con relación a la Umbanda. Parece que la tendencia actual.
mente predominante es la comprensión y diálogo, muy preo
cupada en no favorecer la imagen de una Iglesia intolerante, de
sapareciendo as í la exigencia de la ruptura y conversión, que
necesariamente incluye el deber profético de denunciar el error
o la inmoralidad, manifestando entonces más bien una actitud
de intolerancia. Estamos evidentemente ante una opción pastoral
fun damental. Hago votos para que la actual opción por una acti
tud de comprensión y diálogo no se transforme en permisividad e
irenismo y encuentre los caminos pastorales Que lleven a lo que el
Documento de Puebla llama "rupturas necesarias y a veces do-
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torosas" y "conversión de co razón y de la vida" (n . 358) . Pues " La
Iglesia, al proponer la Buena Nueva, denuncia y corr ige 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 razón pod ía decir el Papa Juan Pab lo 11, en su Discurso
a los Obispos de Zaire, en Kinshasa, 3 de mayo de 1980:
"La autenticidad no dispensa al hombre africano de su deber de
conversión". O en otras palabras y aplicando el dicho a nuestro
caso : la autenticidad no dispensa al umbandista de su deber de
conversión, es decir : de aceptar sinceramente nuestra redención
por el misterio pascual de Cristo sin necesidad de reencarnacio
nes, y de vivir nuestra comunión con los hermanos que se dur
mieron en lapaz de Cristo sin ninguna especie de evocación .
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Los cultos afro-brasileños, bajo sus diversas modalidades,
constituyen indiscutiblemente, uno de los mayores problemas
para la pastoral de la Iglesia Católica en el Brasil. Para todos
es un verdadero desafro, dada la complejidad de sus aspectos
y la multiplicidad de sus formas. En un trabajo mas extenso
que presentamos como Tesis para el doctorado en la Facultad
de Teologra N. Señora de la Asunción (Ipiranga-Sao Paulo) en 1978,
procuramos investigar sus or(genes (africanos. ind rgenas, europeos,
etc.). analizar SU! comportamientos, describir sus mitos y sus
ritos. presentar su situación actual en nuestro par!, haciendo lo
posible por explicar el fenómeno de su expansión, de su desarralld'y
de su éxito en todas las clases sociales del pars.

Originarios de Africa (Costa de Guinea, Nigeria, ,oahomey,
Angola y otros parsas de la costa occidental africana) dichos
cultos fueron traídos al Brasil por los esclavos de las más varia
das procedencias (tal vez cinco millones de negros penetraron en
nuestra tierra durante los 350 años de tráfico). Amalgamados con
portugueses y con indios dieron origen a la enorme mezcla de
razas que hoy representa el :Jlo/o de la poblaci6n brasileña. La
población negra en· el pars. se calcula en 13.2 millones y la mula
ta en 31.8 millonJfs. con un total de 45 millones de personas cu
yos orrgenes son africanos. De ellos, muchos son actualmente
'católicos, especialmente 'os que han sido empleados en el servi
cio doméstico en Bahía,?Rro de Janeiro, Sao Paulo y Minas Ge
rais, quienes al principiq/pertenecieron a Cofradías y Hermandades
católicas y se integraron. más o menos, en la sociedad brasileña.. i _.- -

., "

Cuando después ¡de un largo perrodo de represión, no obs
tante, los cultos africa~os aparecieron a la luz del sol y constituyeron
pabellones o terrados; un número cada vez mayor de blancos co
menzó a adherirse a sus mitos folclóricos y mágicos. En la actua-
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lidad, personas de todas clases sociales se han adherido a esas
prácticas yacomo militantes, ya como simpatizantes.

Vamos a examinar brevemente el agudo problema Que
este fenómeno representa.

PROBLEMAS PASTORALES

EN RELACION A LOS CULTOS AFRICANOS EN. EL BRASIL

1) Valores tradicionales africanos

El trabajo de los misioneros católicos se reveló más eficaz en
Africa Que en Asia, sobre todo en el Extremo Oriente. Por eso, la
atención de los misioneros fue más intensa en el estudio de las cos
tumbres y tradiciones de Africa. De ahí también, el interés ma
nifestado por Pablo VI respecto a las cristiandades de ese continen
te, culminando con su viaje a Kampala (Uqanda), (31-VII a 2-VIII
1969), donde presidió una reunión de obispos africanos. De su im
portante mensaje "Africae Terrarum" (29-X-1967) extraemos
los párrafos siguientes Que juzgamos esclarecedores de las tradi
ciones milenarias de Africa, Que trazaron pautas en la vida de
nuestros esclavos y Que proporcionan principios para evaluar
el problema africano de la "diáspora".

"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 análisis y profundización los especialistas pro
siguen con provecho. Muchas costumbres y ritos, considerados
antes solamente como excéntricos y primitivos, a la luz del ce 
nocim iento etnologico, se revelan hoy como elementos inte
grantes de particul ares sistemas sociales dignos de estudio y
respeto . \

\
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La visión espiritual de la vida es fundamento constante
y general de la tradición africana. No se trata simplemente de
la así llamada concepción "anlrnista", en el sentido dado a
ese término en la historia de las religiones a finales del siglo
pasado. Se trata, por el contrario, de una concepción más
profunda, más amplia y universal, según la cual todos los seres y la
misma naturaleza visible están ligados al mundo de lo invisible
y del espíritu. El hombre, en particular, no se concibe nunca só
lo como materia, limitado a lavida terrena, sino Que se reconoce en
él la presencia y la eficacia de otro elemento esp iritual Que rela
ciona lavida humana con el más allá.

De esa concepción espiritual, elemento común importantí
simo, es la idea de Dios como causa primera y última de todas
las cosas. Este concepto más percibido Que analizado, vivido más Que
pensado, se expresa de modo bastante diverso de cultura acultura .
En realidad, la presencia de Dios penetra la vida africana como la
presencia de un ser superior, personal y misterioso. A El se recurre
en los momento solemnes y críticos de la vida, cuando la interce
sión de cualquier otro intermediario se juzga inútil. Casi siempre,
puesto de lado el temor de la omnipotencia, se invoca a Dios co
mo Padre.

Las oraciones Que se le dirigen individuales o colect ivas, son
espontáneas y a veces conmovedoras. Entre las formas de sacri 
ficio sobresale, por lapureza, el sacrificio de las primicias.

Ot ra característica común de la tradición africana es el
sentido de familia. A tal propósito importa realzar el valor mo
ra l y aún religioso del apego a la familia, de Que también es
pru eba la unión a los antepasados y Que encuentra exp resión
en tantas y tan difundidas manifestaciones de culto. Para los
africanos, la familia constituye así el ambiente natural en Que el
hombre nace y actúa, encuentra la necesaria protección y seguri 
dad y donde, finalmente, tiene su continuidad hacia más allá
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de la vida terrena, por medio de la unión con los antepasados.

Respecto a la vida comunitaria - constituyendo la tradición
africana una como extensión de la propia familia- notamos que
la participación en la vida de comunidad , ya sea en el ámbito
de la parentela, o en el de la vida pública, se considera como
un deber preciso y como un derecho de todos. Pero el ejerci cio de
ese derecho únicamente se llega después de una preparación rna
dura a través de una serie de iniciaciones, como el intento de
formar el carácter de los jóvenes cand idatos e instruirlos sobre las
tradicionesy normas consuetudinariasde lasociedad.

La Iglesia conside ra con mucho respeto los valores morales y
rel igiosos de la t rad ición africana, no só lo por su sign ificado, sino
también porque ve en ellos la base providencial sobre la que puede
transm itir el mensaje evangélico y encaminar la construcción de
la nuevasociedad en Cr isto .

La enseñanza de Cristo y su redención constituyen de hecho
el cumplimiénto, la renovación y el perfeccionamiento de todo
lo bueno que existe en la tradición humana. Es po r eso que el afri·
cano, cuando se hace cristiano no reniega de sí mismo, sino que re
toma los antiguos valores de la trad ición "en esp íritu y en verdad"
(Mensaje AfricaeTerrarum, No s. 7 a 14).

Historiadores, antropólogos, sociólogos están de acue rdo en
admitir unaestructura básica común en las rel igiones africanas, par- \
ticularmente en la Costa Occidental y Centro-Su r de Africa. Aun
que haya diversidad de narraciones míticas y de rituales entre los
Nagos, los Fans, los Ewes, los Bambara, los Pigmeus, los Congas
y los Angolanos, hay una unidad fundamental en la cosm ovisión,
en las concepciones doctr inales y en los comportam ientos sociales
o ritualísti cos. Puede pues, confirmarse la síntesis general propues
ta po r Pablo VI en su exhortaciónAfricae Terrarum.
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En todos esos pueblos existe una concepción monoteística de
Dios. Se dá culto a un Dios Supremo, 'Creador del Universo. El po
liteísmo pertenece a una segunda fase y resulta de un aumento de
los seres intermediarios asociados por Dios a la creación del mun
do o al gobierno de las criaturas. De hecho a Dios se lo concibe
como un Ser distintante -el Dios otiosus- de los etnólogos. En
sus relaciones con las criaturas, se sirve de intermediarios, demiur
gos modeladores del universo material u orgánico.

El hombre, en su obrar y en su destino, se encuentra ínti
mamente ligado a esos seres intermediarios y a los demás seres
del universo. Existe una especie de "cosmomortismo", El ser
humano está en el mundo y forma con él una única realidad. Por
lo mismo, está ligado a sus antepasados o ancestrales que ellos
invocan a todo momento y que están misteriosamente presen
tes en todos los actos individuales y colectivos. De allí resulta
el sentido de comunidad , la cohesión cián ica y la sol idaridad del
grupo . Al mismo tiempo, se dá énfasis. al espíritu de familia, a
las tradiciones y al estilo de vida patriarcal (cf. LV Vicent et B.
Luneau, Les Religions d'Afrique noire, Textes et Trad itions
sacrés, Fayard Denoel, Paris, 1969, pp. 8-12).

Nótese que el régimen de esclavitud destruyó ese sistema de
vida, particularmente la cohesión familiar. La dispersión impuesta
por los mercaderes deesclavos y por las circunstancias variadas
de la cultu ra y del cautiverio, causó la mayor perturbación en las

.tradiciones milenarias de estos pueblos. Ellos fueron obligados,
mucho más tarde a reorganizarse lenta y penosamente. Esto ex
plica las reinterpretaciones y las metamorfosis 'de los cultos de
origen africano en el Brasil.

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

Nos resta, ahora, examinar la aplicación de estos principios
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generales al problema de los cultos africanos en el Brasil (y de
paso, como simple referencia, en América Latina), así como la
indicación de algunas normas particu lares. Se trata de saber hasta
qué punto los principios y las normas generales dados por el Va
ticano 11, por el Secretariado para los no cristianos, por Pablo VI
y por el Sínodo de Obispos (1974) son válidos para una situación
muy especial como lade los cultos afro-brasileños.

Varios aspectos deberán tenerse en cuenta: 1) en la medida
en que ciertos grupos de descendientes de esclavos, de agregados
o am igos permanecen fieles a las tradiciones africanas, se debe es
tablecer con ellos la misma relación dialogal recomendada en los
contactos con los países o grupos de origen. De hecho, constitu
yen núcleos africanos, en diáspora, bien sea que se hayan con
servado en esa forma (como parece ser el caso de algunos cam
domblés baianos, de la Casa de Mina vodú en el Maranhao, etc.).
bien sea que se hayan constitu ído después de períodos de dis
persión o de interrupción, como del iberados centros de africa
nismo; 2) en la medida en que estos cultos africanos se impreg
naron de sincretismos diversos, hay que examinar la naturaleza
de esos sincretismos y aplicarles los dictámenes correspondientes
a las religiones sincréticas; 3) cuando esos sincretismos llegaron
a alterar considerablemente la religión primitiva, constituyendo
prácticamente otra religión ya formada o en vía de transición,
como es el caso de la Umbanda, se debe usar, en el tratam iento
pastoral que se le dispense, criterios especiales.

La Antropolog ía y la Sociolog ía investigan, describen y cla
sifican ; no emiten prop iamente juicios de valor. La Teología pas
toral además, debe hacerlo, pues juzga los hechos sociológicos y los
acontecimientos a la luz de la fe (cualquiera sea: católica, pro
testante, islam ica u ortodoxa). Los docu mentas del Vaticano linos
invitan a estudiar, examinar y promover los valores de las diversas
religiones. Nos invitan, aún más a asimilar e incorporar algunos de
esos elementos. Por eso vamos a proceder ahora a ese examen res-
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pecto a los cultos africanos. Sobre todo examinaremos los proble
mas originados por esos cultos en el Brasil. A veces no referiremos,
a título de comparación, a los cultos de América Central, particular
mente de las Antillas, que como se sabe, tienen el mismo origen afri
cano que los brasileños.También se originan en Toga, en Nigeria, en
Dahomey y en Angola. Los que presentan mayores semejanzas con el
Candomblé o Xangó y los cultos geges son el Vodú de Haití, los
cultos negros de Cuba y de las Guayanas. Otro punto de referencia
serán las medidas pastorales tomadas por los Obispos de América
Central.

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

En op inión de especial istas, los grandes Candomb lés de Bah ía,
algunos centros de Xangó en Pernambuco o en el Nordeste, la Casa
de Mina en Sao Luis do Maranhao y otros lugares de culto del resto
del país, conservan fielmente las tradiciones africanas y perma
necen contrarios al sincretismo . En realidad, por diversos motivos
que la Historia de la esclavitud puede explicar, ellos no conservaron
rigurosamente, en sus pormenores, los mismos ritos y rituales que
profesaron en los lugares de origen. Hubo adaptaciones y reinter
pretaciones. Además, conservaron el esp íritu y la sustancia de los
cultos de las diversas regiones: de Ifé, de Oyó, de Abeokutá en Ni
geria, de Ouidah, de Alladá en Dahomey, de Gana, de Toga, de la

. Costa de Mina (Costa de Marfil), de Luanda y Benguela en Angola.
No pudiendo estudiar los vestigios dejados en el Brasil por esos
diversos cultos, sabiendo, además de eso, que todos ellos poseen
elementos básicos comunes, vamos a presentar algunas observacio
nes sobre los valores representados por el Candomblé de Bah ía. Es
tas consideraciones son necesarias para llevarnos a una apreciación
y a un juicio crítico que dictará la actitud pastoral que debemos
asumir.
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Entre esos valores podemos señalar:

a) El Monoteísmo - La concepción de Dios

Como la mayoría de los pueblos africanos de la Costa occi
dental los lorubanos (Nagós, Géges) profesaban el monoteísmo.
Creían en un Dios único y soberano, Creador del universo mate
rial y espiritual (todo lo que existe en el Orun y en el Ayél. in
clusive los orixás, seres intermediarios entre él y los hombres.
Le daban el nombre de Olorum, el Señor del Orun (espacio celes
te) u Olodumaré (el eterno Señor del destino. (1).

Estos dos nombres designan los tres grandes poderes del
Dios supremo, que hacen posible y requl án todos los seres exis
tentes : el poder de creación, el poder dinamizador de la exis
tencia y el poder que dá el sentido o el destino de los seres crea
dos. Todo el universo está en estricta dependencia de ese Ser Su
premo . Aunque no intervenga directamente en todas las cir
cunstancias y gobierne el mundo por medio de sus orixás, la
energía vital (o axé) reside en él y se le debe atribui ten último
análisis (2).

b) Los Orixás

Po r el mismo hecho los orixás no son dioses sino medianeros
entre Olorum y los hombres. Para algunos son .mensajeros o ánge
les. Más exactamente, son Fuerzas divinas, pudiendo identificar-

(1) Ladipó Solanké, la Concepción de Dios entre los negros
Yorubás, en O Negro no Brasil, O Congresso Afro-Brasi
leiro da Bahía, Jan 1937, Cívílizaeao Brasileira, Rio de
Janeiro, 1940, p. 239 Y s, J. Elbein dos Santos, 01> Nago

e a Marte, Vozes, Petrópolis, p. 35.

(2) Ibidem, ut supra, p. 35.
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se con atributos hipostasiados de Dios. No se puede, por consi 
guiente, hablar de politeísmo. Los orixás obran por mandato y
en dependencia de Olorun. Reciben el axé y lo transmiten a los se
res creados. Entre los orixás se destaca: Oxalá, Orixalá u Obatalá,
el primero de los orixás, el derniuroo. al cual Olorun confió "la
bolsa de la creación" que con Odcdua (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 es una transgresión por la humani
dad de una orden dada por Olorun. Dos orixás femeninos de gran
importancia entre los Nagós y los Gegés: Ododua y Naná Burukú,
consideradas por ellos los principios femeninos de la creación o
Madre de los dioses, fueron suplantados en el Brasil por lemanjá,
la ninfa del río Ogun, en Nigeria, muy venerada entre los Ketos.
Sincretizada con Dandalunda del Congo, y Kianda de Angola,
y bajo la influencia de otros mitos europeos o ind ígenas, pasó
a ser la Reina del Mar y la verdadera madre de los orixás. Los
demás orixás presiden la vida de la comunidad, sus ocupacio
nes habituales, sus necesidades más apremiantes o las intempe
ries o cataclismos de la naturaleza: Xangó (el justo juez), Ogum
(el herrero), Oxossi (el cazador), Ossanhe (la medicina vegetal),
Omolú (protector contra .las enfermedades en general), Ibeg í (pro
tectores de los niños), etc. Hab ía en Nigeria cerca de 600 orixás,
los Candomblés retuvieron solamente 12 ó 14. Exu es para ellos
un orixé de segunda categoría, un servidor de los orixás que lleva
los recados de los hombres a los orixás y trae las respuestas. No
es en Bahía, la personificación del Demonio, como pasó a ser más
tarde en Macumba Carioca (3).

(3) Edison Carneiro, ut supra, p. 31 e J. Elbein dos Santos,
ut supra, p. 34.
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e) Culto a losantepasados

Como sabemos, Nigeria era entonces y es todavía un país
de cultura agraria. Su sociedad es patriarcal. Conserva una gran co
hesión familiar. Sólo recientemente, comenzó a darse en ella el
fenómeno de la urbanización . La capital del país Oyó, y su ciu 
dad santa, Ifé, se encuentran en el centro de la región . Sólo más
tarde, debido al comercio con países europeos, los centros habi
tacionales se trasladaron a la costa marítima y hacia el sur. No
es pues, de adm irar, que por causa de ese largo pasado patriarcal,
los lorubanos tuviesen grande veneración a los antepasados. Son
los Egnus o Egungus. Algunos presentan linajes de familias o di
nastías reales. Otros son protectores de ciertas ciudades o regio
nes. Otros, en fin, representan los ancestros de las diversas fami 
lias. Esta estructura se conservó en los 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 y de las tradiciones. Castigan a los que
quebrantan los principios de la moral tradicional. Se trata, pues,
de un culto de las almas, en síntesis, constructivo y benéfico. Só
lo en otros luga res y en otras formas se asociaron a fuerzas malé
ficas (4).

d) Organización jerárquica

Los cul tos y las asociaciones religiosas son estrictamente
organizados y obedecen a una jerarquía fuertemente establecida .
Los babalori xás, babalaós y yalor ixás (padres y madres del santo)
ocupan los grados superiores. Siguen los yás, 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 y sexuales. La preparación se hace con la ma
yor seriedad. Los padres y madres del santo son instrumentos

(4) J. Elbein dos Santos, ut supra, p. 38 .
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(o caballos) de los orixás o de los eguns. Cuando entran en tran
ce , ob ran y hablan bajo control directo de esas entidades. Por eso
son muy respetados y gozan de una autoridad casi absoluta. Ejercen
un comando partriarcal y los candomblés se organizan como ve r
daderas fam ilias. Los terrados son frecuentemente pequeños sitios
o propiedades agrícolas (Engenho Velho, Axe Opa Afonjál. en los
que los candomblistas se dedican a trabajos rurales, a artesanías
o a otros empleos. La mayor ía tiene otra profesión, además del
ejercicio del culto (5).

e) Rituales

Los rituales, que consisten en cantos y danzas, son profun
damente religiosos. El turismo y la cur iosidad popular los ha trans
formado en shows artísticos o folclóricos. Si pueden presentar in
terés también en ese aspecto, tienen, ante todo, una significación
re ligiosa. Para los que part icipan en ellos son exclusivamente sagra
dos. Basta ver la compenetración con que los celebran y la inten
sidad de la part icipación no sólo de padres, mad res e hijos de san
to, sino ·también de los adeptos convencidos y de los hab ituales
asistentes. Los ritos reviven, en una acción sagrada, las históricas
míticas de los dive rsos orixás. Son los diversos acontecimientos
atribuídos a ellos y transmitidos por tradición oral (orikis, itans,
etc.) que son representados y revividos porquienes entran en tran ce .
Hay una semántica global de la quetodo participa: can tos, dan zas,
toq ues de atabaque u otros instru mentos, beb idas, alimentos, ves
tiduras, collares, insi gnias, objetos diversos. Durante una sesió n la
asamblea se transporta místicamente a los tiempos de la creación y
organización del mundo , as í como de las gestas heró icas de los
orixás, cuando vivieron en la tierra, en los com ienzos de la huma
nidad. En los cantos e invocaciones, encontramos himnos de ala-

(5) Ediso n Carneíro , Os Candomblés da Bah ía, Ed . Co nq uista ,

Río de Janeíro, 1961 , p . 37 Y sgs,
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banza y de exaltación a losdiversos orixás, así como protestas de
acatamiento y obediencia. Tanto para los ministros del culto como
para los demás adeptos, lo sagrado envuelve la vida toda. Ritos
de iniciación, de transición, de madurez, ritos fúnebres marcan las
diversas etapas de la ex istencia de cada persona.

f) Ritos fúnebres y Vida después de la muerte

Gran importancia tienen los ritos fúnebres de los ministros
del culto, particularmente de los padres y madres de santo. Elaxexé
dura entonces siete días, en que se celebran ceremonias simból icas
que se refieren al paso de uno a otro tipo de existencia. Los Nagós
no creían en la destrucción del hombre después de la muerte, ni
tampoco en la reencarnación, pero sí en la vuelta del espíritu al
Orun para reencontrarse con su doble que, según su cosmovisión,
ah í reside desde el momento de la creación (6)

La idea de la reencarnación, extraña a la mayoría de las mito
logías africanas, sólo entró al Brasil a fines del siglo XIX, con losse
cuaces de Allan Kardec. Creían solamente en la aparición de los
Eguns - esp íritus de los antepasados para fines pedagógicos de re
presión o consejos a SlJ ~ descendientesvivos.

g) El Sincretismo enlosCandomblés

Como se sabe, desde los tiempos coloniales los Candomblés
adoptaron nombres cristianos para sus orixás. ¿Qué significa esta
manera de proceder? Para algunos, era solo un camuflaje para es
conder ante sus patrones y la lnquisitión, siempre vigilante, la
verdadera naturaleza y las denominaciones auténticas de sus cul
tas. A esto se agrega que a causa del bautismo compulsivo y de la
insuficiencia de la catequesis católica, un gran número, tal y~z la

(6) J . Elbein Santos, ut supra, p. 38.
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mayoría, pract icaba un cristianismo simulado y algunos piensan
que no hubo verdadero sincretismo sino únicamente una yux
taposición de diversos cultos (Nina Rodríguez, J. Elbein Santos).
Otros piensan que hubo verdadera interpretación de culturas y
asimilación por parte de los Nagós, de elementos católicos (Artur
Ramos, Thales de Azevedo, Waldemar Valente, atc.) (7)

Lo más importante, además, es la situación actual del
Candomblé y podr íamos decir de los demás cultos netamente
africanos que tuvieron que convivir con el catolicismo en los
tiempos coloniales y conviven todav ía en nuestra sociedad . Pare
ce haber ocurrido de hecho, un paralelismo entre las dos religio
nes, fusionando los individuos y estableciendo en ellos un esta
do de simbiosis. Se sabe que los negros sólo comen zaron a ser
alfabetizados en 1872 (8) y que hasta el presente más del 500/0
todavía son analfabetos; entonces puede entenderse cómo para
ellos es difícil hacer las debidas distinciones y diferencias entre las
religiones. Para los candomblistas baianos de hoy, hay real identi 
ficación entre Oxalá y el Señor de Bonfim, entre lemanjá y Nuestra
Señora de la Concepción, entre los demás orixás y los santos cató 
licos. A esto se agrega que entre los lorubanos, existían desde Afri
ca, tendencias hacia el sincretismo que se verificaba entre los Nagós
y los Gegés. Esta permeab il idad explica también la infiltración de
vestigios de los cultos amerind ios.

Podríamos agregar que el Candomblé, a pesar de su esfuerzo

(7) Artur Ramos, A aculturaeao negra no Brasil, Brasiliana,
n. 224, Cia, Editora Nacional, Sao Paulo, 1942: Thales
de Azevedo, Ensaios de Antropología Social, Bahia, 1959:
Waldemar Valente, Sincretismo Religioso Afro-brasileiro ,
Brasiliana, No. 280, Cia. Editora Nacional, S. Paulo, 1976.

(8) Michael Bergmann, Nasce um Povo, Ed. Vozes, Petrópolis,
1977, p. 45 Y sgs,
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heróico para conservar su identidad o su africanidad, sufrió necesa
riamente las consecuencias del violento cambio de ambiente (cambio
de hábitat y de continente) y de las vicisitudes del cautiverio (se
paración de sus patricios y aproximación forzada con blancos e
indígenas). Necesariamente pasó por una fase de transición y de re
composición favorable al sincretismo. Este, de hecho, es según al
gunos, "no sólo la expresión del dinamismo que precede a la foro
mación prehistórica de toda la religión, sino a través de su historia,
la síntesis cultural resultante de las condiciones externas de contac
to". Según Roger Bastide, en el caso del candomblé, no se trata
sólo de un cambio de "máscaras" -máscaras blancas al contrario
de máscaras negras-, sino transformaciones internas que resultan
de correspondencias místicas 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 R(o de Janeiro por los años 1920. La Tien
da Mirim, fundada a 13 de octubre de 1924, declara expl ícita
mente seguir los rituales de Umbanda. La palabra embanda, usa
da en cultos bantús en Bahía para designar el jefe del culto,es tal vez
una corruptela del término umbanda registrado oficialmente en
gramáticas de la lengua guimbundo de Angola. Sign ifica : arte de
curar. La palab ra Kimbanda, originariamente sign ifica : médico o
cu randero. Sólo recientemente se ha hecho la distinción entre
Umbanda, CIJ Ita para homenajear a los orixás o entidades y prac
t icar despachos benéficos y Kimbanda, culto de Exú , destinado a
hacer maleficios (magia negra) . La palabra macumba pasó entonces
a identificarse con la Kimbanda. Con la penetración del Espiritis
mo de Allan Kardec en el Brasil, por los años 1864, hubo interac-

(9) M. Madeleine Breeveld, Uma revísáo do Conceito de Sin

cretismo religioso, em REB, vol. 35 (1975).
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ciones e influencias recíprocas entre esos dos sistemas religiosos.
La Umbanda, a causa de sus ligac iones con el cuto de los antepa
sados, ten ía cierta afinidad con las doctrinas y práct icas espi ritis
tas relativas a la evocación de los muertos. Por otra parte, el
Espi rit ismo que, según la intención de su principal coord inador
moderno, Allan Kardec, era apenas una doctrina filosófica o cien
t íf ica, ad mitiendo las nociones ind ianas de Karma y de reencar
nación, sin poseer ritual religioso, pasó a adoptar, en algunos
centros, los cultos de las religiones africanas. Se estableció entonces
una distinción entre el alto espiritismo, científico-experimental,
a base de parapsicolog ía y el llamado bajo espiritismo que no
era más que la fusión entre ciertas prácticas mediún icas y los tran
ces africanos. En los nuevos terrados comenzaron a bajar, indis
tintamente, orixás nagós, inkices angolanos, negros viejos y caboclos
encantados. Se consumó entonces un vasto sincretismo, una de las
más complejas mezclas de cultos jamás realizados en ninguna región
del mundo o, conocida por los antrópologos. La Umbanda se afir
ma a través de tres Congresos realizados en R(o de Janeiro en
1941, 1961 Y 1973, como tamb ién a través de las Federaciones de
Umbanda, fundadas en Río y Sao Paulo. Se extiende entonces
por todo el Brasil, particularmente por el centro y el sur .

Desde el Candomblé de los Caboclos hasta la Umbanda,
pasando por la Macumba, los batuques y otros cultos sincretistas,
se observa el fenómeno de la desafricanización progresiva de los
cultos más antiguos, originarios de Africa. La influencia del Kar
decismo acabará po r hacer desaparecer algunos de los elementos
más significativos de esos cultos. Se asiste a una transformación
lenta en que, por una larga serie de formas intermediarias, se pasa
de los cultos primitivos africanos a formas de carácter cada vez
más europeo y aún oriental. Cándido Procopio Ferreira de Camar
go, en Kardecismo y Umbanda, estudia, con cuidado, estas formas
graduales (grad ientes), conservando "un continuum" su byacente
caracter ístico.
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La periodista Joana Angélica, en un reportaje de "0 Globo"
(08/01/1978), prefiere hablar de Umbandas, en plural, y presenta
esta interesante clasificación ; a) Umbanda ritualista, que se carac
teriza por el énfasis dado a lo ritual. Hay una secuencia definida
de normas de cu lto y una Jerarqu ía de cargos y funciones dentro
de lo ritual. Todo pasa en un espacio saqrado, donde hay un altar
(peg í o gongá) con imágenes de santos, orixás, cab oclos y negros
viejos . Hay varias sesiones de atención al público (consultas), de
desarrollo para los hijos de santo, de descargue (eliminac ión de
esp íritus malos), además de sesiones festivas previstas en el calen
dario litúrgico; b) La Umbanda de terrados, marcada más bien
por elementos africanos en la indumentaria y en las danzas ri
tuales. En ella se insiste sobre el axé, fuerza mágica denominada
firmeza oasientos de los orixás, enterrados en el suelo en forma
de piedras o columnas de madera; c) la Umbanda ritmada o etrice
nista, que se distingue poco del Candomblé baiano, del que es
apenas una modalidad de transición, una forma gradua l entre el
Candomblé y la Umbanda de terrados; d) la Umbanda espiritista,
mezcla de culto africano con espiritismo en que todavía preva
lecen los elementos espiritistas o cardecistas. Se llama también.
Umbanda de mesa, porque no tiene altar (gongá) sino que se rea
liza alrededor de una mesa con el mínimo de ritos, sin danzas,
con pocos cantos y vestuario discreto, prevalentemente blanco.
Las sesiones son de adoctrinamiento o de caridad. Estas últimas
comportan consultas y pases para librar de obsesión (10).

También es interesante notar la actitud purificadora de algunos
umbandistas recientes, como Juárez Santana, fundado r de una
Facultad Mediúnica Espiritista Umbandista en Osasco, cuyo pro
grama es: "practicar una umbanda sin aguardiente, sin fumar, sin
ídolos, sin matanza de animales, sin encrucijada".

(10 ) Joana Angélica, en Umbanda, Síntesis re ligiosa del siglo

XX, ut supra .
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Los sincretismos afro-brasileños, tal como existen actual
mente en el Candomblé baiano y en algunos otros cultos espar
cidos por el Brasil (Xangó de Recife, Casa de Mina de Maranhao,
Batuque de Río Grande del Sur), son resultado casi inevitable
de las circunstancias del cautiverio . Esto debe tenerse en cuenta
en el estudio de las relaciones pastorales entre la Iglesia católica y
esos cultos en laactualidad .

Relaciones de la Iglesia Católica con el Candomblé Votros eul
tosnetamente africanos

¿Qué actitud debe tomar la Iglesia católica frente a los cul 
tas arriba mencionados, los cuales Son herencia de la esclavitud
y que llegaron a sus actuales configuraciones por fuerza de las
circu nstancias?

1) Evidentemente, se debe evitar toda lucha abierta y toda
polémica. Además de ser estériles las luchas religiosas o, contra
producentes porque encienden odios y enemistades, los afro-brasi 
leños por lo que antes expusimos, no son culpables de la situación
en que actualmente se encuentran. Hay que tener en cuenta la
violencia del sistema esclavista, los errores de la táctica misionera,
las fallas de la catequesis durante más de tres siglos, los prejuicios
racistas, el etnocentrismo, los defectos de la práctica religiosa de
los colonizadores, el contra-testimonio de vida cristiana dado por
la mayor ía de ellos.

2) Esos cultos deben tratarse con estimación y respeto como
caminos válidos para liegar a Dios y vías de salvación para los que
permanecen en ellos de buena fe y con sinceridad. En real idad
son religiones primitivas que continúan en tierra extranjera, las
religiones cósmicas de Africa. Con ellos hay que practicar el diá
logo vivencial de que hablamos antes. Consideramos fuera de
propósito y que ojalá no sea imitada en el Brasil, la actitud de al
gunos obispos de Antillas y, particularmente, de Haití, respecto
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al Vodú , culto gegé de origen en Dahomey, semejante a algunos
existentes en el Brasil. El Ob ispo de Gonaives decidió tomar una
actitud drástica y colocó a los 550 .000 hab itantes de su diócesis
una alternativa: o profesar de verdad el catol icismo y dejar de prac
ticar los cultos de origen africano , o quedar solemente con el Vodú
y abandonar la Iglesia catól ica . Estableció entonces un carnet de
católico que daría derecho a rec ibir los sacramentos. Hecha la op
ción, el resultado fue el siguiente: 24.757, o sea el 50/0 del total,
permaneció fiel a la Iglesia; el resto, 525 .000 equ ivalente al 900/0
prefirió el Vodú . Este resultado ob ligó a los Ob ispos de las Antillas
a reflexionar mejor sobre el asunto. En el Brasil darían igual resul 
tado las tentativas de excomunion o califi cacionesde herej ía respec
to a los cul tos netamente africanos pract icados entre nosotros (11).

La metodología misionera y la Pasto ral de la Iglesia, después
del Vaticano 11 nos abren hoy otros caminos.

3) Ellos poseen muchos valores auténticos que pueden ser
asim ilados, sobre todo en un intento de inculturación o de indi
genización en los amb ientes en que predominan los elementos de
sangre africana o en las áreas que fueron fuertemente influenciadas
por ellos. Entre esos valores se podrían mencionar el carácter genui
namente rel igioso de las oraciones y cánticos de alabanza, de adora
ción, de acción de gracias de la liturgia nagó; la danza que es una re
vivencia escénica con gran poder de comunicación popular, de hechos
míticos conmemorados, la fuerza de expresión en la transmisión de
los mensajes, el grado de participación de la asistencia, lasumisión a
la voluntad divina y la impregnación de lo sagrado en lavida cotidia
na , el esp íritu comunitario. Esos valores, con las debidas transposi
ciones, pueden ser asumidos por el catolicismo .

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

(11) B. Kloppenburg, a Umbanda no Brasil, Ed. Vozes, Petrópolis,
1961, p . 212 c.s,
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realizar una transm isión del mensaje evangélico en lenguaje y cate
gOl ías adaptadas a la mentalidad negra. La liturgia, igualmente ,
debe asumir una función propia de acu erdo con su índole . Estamos
de acuerdo co n Fray Buenaventura Kloppenbu rg cuando escribe :
"Por su naturaleza, el hombre negro exige un rito litúrgico propio".
y pro sigue afirmando: "Los antropólogos y etnólogosnosdirán que
el ho mbre negro es esencialmente religioso, cultural, simbó lico, rít
'mico, ritua l, ce lebrante, vital, sapiencial, contemplativo, soc ial y
comunitario.(12) Los Benedictinosdel Monasterio de Singeverga son
defensores de la "necesidad y posibi lidad de un ritual africano :'
La misma cosa ha sido planteada po r la mayoría de los Obisp os
de Africa que se pronunciaron con insistencia y fuerza al respec
to, en el Sínodo de Ob ispos, Ro ma, 1974.

4) Otro valor muy apreciable de los Candomblés es su es
tructura comunitar ia y hasta famil iar. Los candomblés se organ i
zan como familias o comun idades, en que los dirigentes son llama
dos pad res o madres de santo, Pad re peq ueño o mad re pequ eña y,
pasando po r otros encargos intermediarios se llega a los hijos e
hijas de santo . Hasta los adeptos más apartados y los amigos o
patrocinadores, todos forman parte de la inmensa fam il ia y
son tratados con atención, interés y car iño. No existen formalida
des y la burocracia se reduce a lo mínimo. Existe una gran solida
ridad y todo el grupo part icipa de los problemas y de la vida social
prim itiva de los grupos cián icos de Africa . Fueron también señales
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 san to a sus hijos,
constituye sin duda una lección para los dirigentes de nuestras
iglesias.

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

(12) A.F. Santos Neves, de Nova Lisboa, Angola: " La Teología de
una pastoral litúrgica en Angola", en Ora et Labora, Rev. Be
nedictina, Singeverga, jan. 1967.
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situación real que se debe tener en cuenta. Dado el nivel cultural
en que se mantuvieron los elementos de raza negra hasta la aboli
ción y mucho tiempo después se comp rende que aún en la actuali
dad, ellos no pueden hacer una distinción nítida entre las dos reli
giones. No se les puede aplicar los mismos criterios que a personas
plenamente ilustradas. La gran mavona puede beneficiarse de lo
que dice la Teolog ía Moral al respecto "de la ignorancia invenci
ble" o de la "buena fe tranquila".

6) El punto más controvertido es lanaturaleza del trance,
llamado po r los antropólogos extranjeros de "posesián". Eviden
temente, no se puede pensar en posesión de esp íritus buenos o
malos, que se apoderan de los cuerpos o de las personas en los
ritos de trance. Ellos mismos se creen enteramente poseídos por
los orixás, de los que se convierten en instrumentos o "caballos".

Esta creencia está ligada a la cosmovisión y a los mitos de
estas religiones cosmo-mórficas. Son creencias milenarias que se
arraigaron en el psiquismo consciente o inconsciente de sus adeptos.
Aqu í no vamos a discutir cuál es la verdadera naturaleza de esos
fenómenos. La Psicología analítica y aún la Parasicología ya han
propuesto explicaciones o interpretaciones a ese respecto . Re
latar lo que sobre ello se ha escrito sería entrar en una enmaraña
da investigación y en intentos de explicación que nos llevaría muy
lejos. Podríamos aún descubrir en la Biblia o en la Hagiografía
católica hechos análogos que diversas ciencias humanas se esfuer
zan por dilucidar. Pero esto podrá ser objeto de otrastesis.

B. Cultos sincréticos

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

La tendencia al sincretismo provocó en Bah ía el su rgimiento
de dos nuevos tipos de cu Itas que se apartaron cada vez más de las
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formas africanas: son los cu ltos de los Caboclos y de los Pretos
Velhos (Negros viejos) . Los primeros su rgen del contacto de los
esclavos africanos con los indios de la Costa brasileña. Sesitúan en la
1ínea de los cultos africanos a los héroes ancestrales. Los africanos
t ransfer ían a los jefes guerreros los morubjxabas las honrasquepres
taban a los reyezuelos o jefesguerrilleros de Africa . Era unamanera
de homenajear a los hérores de la nueva Tierra en que iban a habitar.
En cuanto a los Pretos Velhos (Negros viejos) , bajo la influencia de
los cul tosvenidos del Congo y de Angola (donde sedaba gran énfasis
a los antepasados) pasaron a designar a los antiguos esclavos o escla
vas, atormentados y ajusticiados en t iempo de laesclavitud. Hablen
do sufr ido horrorosamente durante su vida , se hicieron aptos,
después de la muerte, para socorrer a sus descend ientes 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 mora les
o psíqu icos iniciaon las consultas y la consejería esp iritual. Al
contrario de los grandes terrados, comenzaron a funcionar los ba
rranconeso las pequeñas tiendas esparcidas por los suburb ios y di
fundiéndosedespués por toda laciudad.

b) La Macumba carioca

Paralelamente a los cultos ioru banas de Bah la, del Nordeste
y del Norte, se desarrollaron en Río de Janeiro cul tos de origen
congolés y angolano. A pesar de las obscuridades que se cern ie-

. ron sobre sus estructu ras y funcionamiento en el período de la
esclavitud , se puede admitir que hubo una fase en que predo
minaban los ritos y el vocabulario de Ango la (qu imbun do) que de
jaron vestigios en ciertos cul tos cariocas (Zamb i, Dandalunda, Bon
bongira, Zu mb i, etc.), Poco antes de la abolición de la esclavitud,
se difundieron en Río de Janeiro los cultos nagós venidos de Bah ía.
Se amalgamaron con los precedentes y les impusieron su vocabula
rio. De ah í resultó un cu lto sincrético ierubano-angolano, con di
ve rsas interpretaciones y transformaciones. El personaje más trans-
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formado fue Exú, que pasó a ser identificado con el Demonio y a
ser representado como el Satanás de los europeos. A su vez, la
divinidad ambigua denominada Bombongira paso a ser un orixá fe
menino, designado después como Pamba-Gira, la mujer de Exú .
Com ienza entonces la magia negra Y los despachos de carácter

maléfico.

c) Umbanda y Uuimbanda

Continúa la evolución de esos cultos en R(o de Janeiro . Por
los años de 1930 aparece la Umbanda (palabra banto-qu imbundo).
que mezclándose con cultos de origen diverso y admitiendo prin
cipios y práct icas kardecistas, se difunde en todas las clases socia
les de Río de Janeiro, de Sao Pualo y de otros estados del Brasil.
Se multiplican las tiendas y terrados de todos los tipos (desde
pequeños barracones hasta templos de gran tamaño). Los orixás
nagó, los inkices de Angola y del Congo, los Caboclos y Pretos
Velhos, como divinidades ind ígenas se mezclan en esos cultos
formando uno de los más complejos sincretismos existentes en
el mundo. Los rituales africanos se simplifican, así como el ves
tuario, los cantos y las danzas. La Umbanda tiende a la desetri
canización y el enblanquecimiento de sus prácticas. A los elemen
tos básicos de la mitología nagó se agregan prácticas de brujería
europea, de hechicería ind ígena, de pases espiritistas, de magia
esotérica u oriental. Al mismo tiempo se da mayor énfasis a
citas del Evangelio ya oraciones cristianas.

d] Relaciones de fa fglesia Católica con los cultos sincré
ticos y umbandistas en el Brasil.

En esta última parte vamos a dar algunas breves indicacio
nes sobre los problemas pastorales que suscitan los cultos más sin
créticos de origen africano: los cultos de Caboclos, de Pretos
Velhos y la Macumba y sobre la actitud que la Iglesia católica debe
tomar frente a ellos. Nuestras observaciones serán 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 observó Cándido Pro
copio Ferreira de Camargo, un "contlnuum" entre las formas afri
canas más puras y sus derivados, en proceso de desafricanización
y de emblanquecimiento .

Ya hablamos del origen histórico de los cultos de Ceboclos y
de Pretos Velhos. Cuando nos referimos a los cultos de Caboclo,
no queremo s hablar del Pajelanca del Amazonas, del pará (culto
del Pa rá) o del Catimbó del Nordeste, cultos que sufr ieron, en mayor
o menor grado la influencia de los cultos indígenas y más de cier
tas formas relig iosas que surgieron en Bah ía y en Hfo de Janeiro,
y que más tarde se hicieron populares en la Umbanda, que tributa
ron a los Caciques indígenas como héroes de la Tierra y personajes
valerosos capaces de beneficiar a los vivos. Los Pretos y Pretas
Velhos se hallan más en la 1ínea de los cultos a los antepasados,
muy en boga en Niger ia, en el Congo y en Angola . Estos cultos
desembocaron también en la Umbanda, cuyo sincretismo, como
ya dijimos, fue y continúa siendo uno de los más variados exiten
tes en cualquier parte del mundo. En una época más reciente, fue
considerable la influencia del Espiritismo, particularmente en su for
ma Kardecista sobre ella. Las doctrinas de Karma y de la Reencar
nación 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
galanos. La Umbanda reforzó esta invasión de elementos asiáticos,

. esotéricos y espiritistas. Pretendiendo ser la"verdadera religión bra
sileña", la Umbanda no pasa de ser una amalgama de religiones
diversas, más alejadas de la ingenuidad y del primitivismo de las reli
giones africanas, de una religión todavía en formación .

La Umbanda es típicamente un fenómeno urbano. Nació y
prosperó en los suburbios de las grandes ciudades (R ío de Janeiro,
Sao Paulo, Curitiva, Porto Alegre),expandiéndose ahora por un gran
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número de ciudades grandes ypequeñas del interior. Quizas carac
teriza el paso de la vida agraria a la vida urbana. De hecho se ex
tendió de los descendientes de esclavos, moradores de suburbios
y favelas, a los emigrantes provenientes del éxodo rural brasileño,
en el comienzo del desarrollo de la industria. Llegados a la ciudad
en busca de empleo en las fábricas o empresas comerciales, los anti
guos moradores de haciendas y propiedades agrícolas 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) y religiosa (ausencia de iglesias y de catequesis ca·
tólica). Las favelas de Río de Janeiro y los suburbios de Sao Pau
lo se tornaron en lugares favorables a la proliferación de esos cultos
de carácter marcadamente popular. Con el tiempo su atracción se
extendió 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 míticas y mágicas que la caracterizan son a propósito para
interesar elementos de todo nivel social y de todas las proceden
cias, por motivos que los antropólogos y sociólogos explican
ampliamente. Vamos aenumerar algunos de esos factores:

1) La contestación de las racionalizaciones de la vida social
contemporánea y de ciertas formas oficiales de religión, la protes-....
ta contra el carácter unidimensional de la sociedad industrial tecnó-
crata, provocando una nueva toma del contacto directo con lo sagra
do, un retorno a las expresiones espontáneas y dinámicas del senti
miento religioso y la vuelta a la irracionalidad contra una estructu
ra demasiado intelectualizada y artificial;

2) la búsqueda de laafirmación social por parte de grupos mar
ginados económica, social y políticamente, así como también de
los grupos proletarios abandonados en cuanto a la asistencia, a la
salud y poco atendidos (especialmente en ellnteriorv en la periferia)
respecto a instrucción, a habitación y a las condiciones mínimas de
su bsistencia.
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3) desde el punto de vista psico-sociolóqico, la afluencia a
los terrados y a las iglesias pentecostales (que tienen con ellos pun
tos de contacto), se explican porque los rituales y las prácticas re
ligiosas (carismáticas) que ah í tienen, proporcionan posibilidades
para una catarsis de las tensiones contemporáneas y fuga de pre
siones sobre el individuo. Entonces se puede decir que los fenóme
nos de trance y de "posesión" expresan en una metáfora ritualiza
da, una protesta contra las convenciones y las opresiones.

Estas consideraciones psicológicas y sociológicas constituyen
ciertamente, atenuantes al juicio que los teólogos y los moralistas
pueden dar a ese vasto tejido, complejo y confuso, de religiones
populares que proliferan hoy en el Brasil. Los elementos sincréti
cos deberán evaluarse en la perspectiva de los sistemas filosóficos
(Hindu ísmo, Teosofía) o de las doctrinas y prácticas africanas
ind ígenas o europeas, que fueron incorporadas. Muchos afirman que
la Umbanda es todavía una religión en proceso de elaboración y en
evolución. Algunos pretenden que, dentro de algunos decenios,
no resistirá el impacto de los progresos de la ciencia y de la técnica o
simplemente de la alfabetización y de la instrucción secundaria.
Otros sociólogos y psicólogos insisten sobre la indestructibilidad de
los mitos y de la magia y la perennidad de la dimensión "fabulista"
de la humanidad .

Por otra parte, no se puede tergiversar acerca de ciertos abusos
o desvíos, aberraciones, perturbac iones que ocurren en ciertos tipos
de Macumba y de Umbanda: chantaje estafas, simulacion, explo
tac ión f inanciera, impostura, explotación de la buena fe o de la
creencia popular, trances simulados, despachos maléficos, abuso
de bebidas alcohólicas, etc. Esos abusos y desviac iones deben
juzgarse con sever idad. Muchos umbandistas los reprueban pú 
blicamente como factores de descrédito y de desmoralización contra
la propia secta.

¿Qué actitud debe tomar la Iglesia en relación a ese conjunto
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enmarañado de práct icas religiosas con fusas? Una doble actitud:

a) frente a los católicos, atra ídos constantemente por el deseo
de conocer, ex perimentar o participar en esos cultos, llevados por di
versos motivos: curiosidad, falta de instrucción o de oportunidad
para una mayor participación en la Iglesia católica, recurso por in
digencia o desesperación, a los poderes taumatúrgicos o a la efica
cia de la medicina vegetal . Esos católi cos deben ser ilustrados, aler
tados, disuad idos de esas actitudes, mostrándoles los inconven ien 
tes f ísicos, ps íqu icos, morales y espi rituales que les pod rían sob re
ven ir por frecuentar esos cultos;

b) frente a los que, en continuidad con los cultos africanos
desde tiempos de la esclavitud o que, por circuntancias diversas de
ignorancia o falta de asistencia rel igiosa en sus iglesias se han adhe
rido desde hace tiempo a esos cultos, la Iglesia debe usar de un
diálogo prolongado y pacien te. Laexcomunión, el tachar de herej ía,
el ale jamiento , no serían las med idas adecuadas a una situación de
buena fe y de ignorancia invencible por parte de un gran número
de adeptos militantes, asistentes hab ituales o esporádicos. La prác
tica pastoral que es una pedagogía y un arte, deberá dictar con
cretamente los caminosa segu ir.

Respecto al problema del Espiritismo, propiamente dicho,
pensamos que IMPLICA UNA PROBLEMATICA completamente
distinta que exige estudios doctrinales especiales, investigaciones
que van por el campo de la psicología analítica y de la parasicología,
materias que están fuera de nuestra competencia .

CONCLUSION

El Diálogo de las culturas

Desde el Concilio Vaticano lila Iglesia se ha' interesado mucho
por el problema de la cultura. La Constitución Pastoral Gaudium et
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Spes def ine, con mucho ac ierto, la cultura como "desarro llo de los
bienes y valores de la natura leza " . Perfecc ionando las dive rsas cua
lidades del alma y del cuerpo, la cultu ra procu ra someter asu poder,
por el conocimiento y el trabajo a todo el orbe terrestre. Hace la
vida social más humana, tanto en la fam il ia como en la comun idad
civ il, por el progreso de las costumbres y de las instituciones. En
fin, exp resa y conserva en sus obras, en el decurso de los tiempos,
las grand es experiencias esp irituales y las asp iraciones, para que
sirvan de provecho a muchosy aún a todo el género humano (N . 53) .
Este concepto destruyó la dicotom ía establecida por al gunos entre
el término "civilización", que designaría el desarro llo material y
"cuItura" que indicaría el progreso espiritua l. Gaudium et Spes
tiene raz ón en no separar los bienes del cuerpo de los va lores del
alma y en hacer de la "cultura" una síntesis de am bos. La misma
Constitución señala el carácter histórico y sociológico de la cultu
ra, que con sti tuye un med io definido en el cual se inserta el horn 
bre de cualquier nación o tiempo, construye su prop io patrimonio
y contribuye a promover la civilización humana" . Entonces se debe
hab lar de pluralidad de las culturas. "Por la manera diversa de uti
lizar las cosas, de trabajar y de expresarse, de practicar la rel igión y
formar las costumb res, de establecer las leyes y las instituciones ju
rídicas, de favorecer las ciencias y las artes y de cultivar lo bello ,
surgen diversas condiciones de vida en común y formas diversas de
disponer de los bienes de la vida" (Ibidem) . La cultura, en ese sen
tido es bien definida po r J. Gritti: "La condición concreta del
ho mbre histór icoy socialmen te situado" (13) .

Pab lo VI en su Exhortac ión Apo stólica "Evangelii Nuntian
di" (la Evangel ización del mundo contemporáneo), de 1975, abo rda
el problema de la evangel ización de las cul turas en su inmensa
diversidad . Afirma que " El Evangelio , y por consiguiente la evan 
gelización, no se identifican ciertamente con la cultu ra y son inde
pendientes con respecto a todas las culturas... la construcción del

(13) Evangelización y Cultura, Ponto Univ. Urbaniana, Roma,
1975, p. 84.
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reino no puede por menos de tomar los elementos de la cu Itura y
de las culturas humanas. Independientes con respecto a las culturas,
Evangelio y evangelización no son necesariamente incompatibles
con ellas, sino capaces de impregnarlas atodas" (n. 20).

A propósito de las Religiones no cristianas, la misma Exhor
tación afirma que La Iglesia las "respeta y estima por ser la expre
sión viviente del alma de vastos grupos humanos. Llevan en sí mis
mas el eco de milenios a la búsqu eda de Dios, búsqueda incomple
ta pero hecha frecuentemente con sinceridad y rectitud de cora
zón. Poseen un imp resionan te patrimonio de textos profundamen
te religiosos. Han enseñado a generaciones de personas a orar.
Todas están llenas de innumerables 'semi llas del Verbo' " (lbidem

53).

.' Entretanto, las declaraciones del Vaticano 11, de Pablo VI Y
hasta cierto punto, del Secretariado para los no cristianos hasta
1974, permanecen en las 1íneas del reconocim iento de los valo res
de las re ligiones no cristianas, del respeto que les es debido por el
hecho de poseer "simientes del Verbo ", de la afirmación de una
pedagog ía divina, que ob ra en todos los pueblosy en losindividuos
sinceros, como preperaciún para recibir la pleni tud del Evangelio.
Llegan aún a proponer una Cierta "aculturación" o inco rporac ión
de elementos asum idos y adaptados de esas religiones para ser in
se rtad os en la teo logía , en la liturgia y en la estructura ex terna del
catolicismo . El Sínodo de los Obispos, realizado en Roma en 1974,
dá un paso adelante, Obispos de Asia y de Africaplantearon fuerte
mente el pro blema de la " inculturación" , o penetración del Evan
ge lio en el centro de las culturas de los dive rsos continentes, de la
"indigenización" o encarn ación del cristianismo en los diversospue
blos cristianizados. No só lo adaptac ión , acomod ación o acultura
ción de algunos elementos, sino "encarnación" del Evangelio en la
realidad socio-cultural y en cada cultura local. Reniegan de toda for
ma de alineación y de colonialismo religioso. Uno de ellos, el Car
denal Maluba afirma : " En otro tiempo los misioneros extranjeros
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cristian izaron el Africa; hoy, los negros desean africanizar el Cristia
nismo" (14) ,

En consecuencia, las relaciones con los países o individuos
que todavía profesan otras religiones deberán establecerse en una
línea de diálogo existencial y de convivencia respetuosa y no en
una línea de imposición o de proselitismo. En el mundo pluralis
ta en que vivimos, sólo podremos adoptar el camino del diálogo
de las culturas.

El gran teólogo indo-europeo, R. Panikkar, exp resa ' muy
bien esta tesis cuando escribe : "El cristian ismo en la India no
es la religión sociológica del Occidente, sino es el propio hindu ísmo
convertido a Cr isto... Las formas religiosas no deben necesariamen
te coincidir con el cristianismo mediterráneo. Hay lugar, no solo
para un plural ismo teológico, sino también para un pluralismo
religioso. La plu ral idad debe ser vista como un dinamismo histó
rico que nos invitaauna cont inua superación (1 5).

Las conclusiones de la Conferencia de Puebla (13/2/79) es
tán en la 1ínea de las afirmaciones de la Carta de Pab lo VI: Evan
gelii Nuntiandi, sob re la Evangelización de las Cu lturas, refirién
dose particu larmente a las cu lturas latinoamericanas. Basta
recordar algunos párrafos: " La Iglesia, cuando anuncia el Evan
gelio y los pueblos acogen la fe, se encarna en ellos y asume sus
culturas. Po r una parte, en efecto, la fe transmitida por la Ig lesia
es vivida a partir de una cu ltura presu puesta, esto es, por creyen
tes "vincu lados profundamente a una cu ltura y la constru cc ión
del Reino no puede por menos de tomar los elementos de la cul 
tUPJ y de las culturas humanas" . Por otra parte permanece váli
do, en el orden pastoral , el principio de encarn ación formu lad o pOI

(14) J. Sacaiva Martins. L. Evangelo e le CUlture neJl'ultimo Sínodo

dei Ve:,COYl, em Evangehzzaz.one e Culture ut sup-a, p. 58 e s.

(15) R Panik kili To da Religión auténtica es camino de salvación ,

CNBB, pro -manis. nto) .
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San Ireneo : "Lo que no es asumido no es redimido". El princip io
general de encarnación se concreta en diversos criterios particu la
res:

"Las cu Ituras no son terreno vacío, carente de auténticos
valores. La evangelización de la Iglesia no es un proceso de des
trucción, sino de consolidación y fortalecimiento de dichos va
lores; una contribución al crecimiento de los "gérmenes del Ver
bo" presente en las culturas" (Nos. 400401). "Todo esto implica
que la Iglesia , -obv iamente la Iglesia part icular- se esmere en
adaptarse, realizando el esfuerzo de un trasvasamiento del mensaje
evangélico al lenguaje antropológico y a los símbolos de la cultura
en la que se inserta (No. 404) . Este lenguaje que según la Evangel ii
Nuntiandi debe entenderse menos bajo el aspecto semánt ico o
literario que bajo el aspecto antroplógico y cultural, debe tomar
en consideración al pueblo concreto al cual se dirige, con sus signos
y símbolos (EN No . 63), es decir, con los elementos de su manifes
tación social externa, su índole prop ia, su estilo peculiar.

Puebla señala expl ícitamente cuáles son los elementos for
madores de las diversas culturas latinoamericanas, que tienen su
origen "en el encuentro de la raza hispánica-lusitana con las cul
turas precolombinas y africanas. A pesar del mestizaje de las razas...
no debemos desconocer la persistencia de diversas culturas indí
genas o africanas en estado puro y la existencia de grupos con di
versos grados de integración nacional" (Nos. 409-410).

Juan Pablo 11, en recientes declaraciones ha reforzado lo
que Pablo VI y Puebla habian afirmado.Importantes fueron sus de
claraciones con ocasión de su visita a diversos países de Africa. En
su discurso al Presidente de Ghana (8/5/1980) reafirmó los valores
de la cultura africana : "Una concepción del mundo en que lo sagra
do ocupa un puesto central, una profunda conciencia de vínculo
existencial entre el Creador y la naturaleza, un gran respeto por to
da forma de vida, un sentido de la familia y de la comunidad, que
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florece en la acogida y en la hosp italidad ab iertas y generosas, la
espontaneidad y alegr ía de vivir, exp resadas en lenguaje poético, en
el canto y en la danza..." Estas característ icas permanecen en los
grupos africanos del Brasil. En Kumasi (Ghana) traza las normas
para la inculturación del catol icismo en las prácticas y trad iciones
africanas, preservando los valores auténticos, elevándolos y trans
formándolos. "Lasvivas y dinámicas tradiciones cristianas de Africa 
deben conservarse y consol idarse".

Afirmaciones semejantes fueron hechas más recientemente
todavía en la visita del Papa al Brasil, pa rticularmente en la Homil ía
de la Misa celeb rada en Salvado r (Bahía) el 7 de julio pasado. En
esa ocasión pronunció estas solemnes y esclarecedoras palabras:
" La verdadera Fe no está en contradicción ni aún con los valores
religiosos de la religión de cada pueblo, pues les revela la verdadera
faz de Dios que es Padre. La Fe cristiana respeta las expresiones
cultu rales de cualquier pueblo, simpre que sean verdaderos y autén
ticos valores... La Iglesia desea entrar en contacto con todos los
pueblos y todas las culturas. Ella misma desea enriquecerse con
los valores verdaderos de las culturas más diversas. La Liturgia es
uno de los campos -no ciertamente el único- para ese intercam
bio entre la Iglesia y las cu Ituras... De ese intercamb io permanente
y fecundo ha de beneficiarse tanto la cultura indígena, igual que
la negra y la europea, como también por qué no decirlo? la propia
Iglesia en nuestro pa ís (Osservato re Romano, 20/7/1980, p. 15).

Lo que el Papa hab ía afirmado en Africa, lo repite ahora en
el Brasil. No seráuna invitación para que examinemos con objetivi
dad y simpatía los problemas suscitados por los descendientes de los
africanos en el Brasil?
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Nuestra acción evangelizadora, nuestra pastoral con los gru
pos afro-americanos, por lo general no encuentra vacíos de tipo
cultural o rel igioso. Es más: no encuentra una cultu ra o una reli
giosidad totalmente ajena al mensaje evangél ico . Desde siglos
los afro-americanos han recibido el anuncio del Evangelio, y
fundamenta lmente se han adherido a él . Sin duda, lo han aco
gido a su manera, en parte adaptándose con sinceridad a la nue
va religión, y en parte adaptando la nueva religión a su cultura.
En general, los afro-americanos se consideran y definen así mismos
"católicos", y hasta "buenos católicos" tal vez con una cierta
dosis de ingenuidad o ignorancia, pero sin hipocresía o presun
ción.

Resultaría totalmente desacertada una acción pastora l que no
tomara en cuenta la mentalidad , la cu ltura y la tradición re ligiosa
de las personas a que está destinada. Ejercer una acción pastoral
en medio de los afro-americanos, supone y exige el conocim iento
cabal de su cultu ra y de su rel igiosidad .

Po r ello dividiremos nuestra exposición en dos partes. En
la primera , t rataremos de detectar y de definir los elementos de
te rminantes de la rel igiosidad del afro-amer icano; en la segunda,
intentaremos sugerir algunas líneas de acción pasto ral que no só lo
estén en sintonía con el Evangelio y con las directr ices que
nos da hoy la Iglesia, sino que al mismo tiempo, respeten la idio
sincrasia, culturay tradlciún rel igiosadeestosgrupos.

De los elementos característicos determ inantes de la reli
giosidad de l atro-arnericano. analiza remos los puntos siguientes:

1. Ciclo de fiestas
2. Culto de losdifuntos
3. Momen tos religiosos
4. Espacios rel igiosos
5. Ministros o agentes de lo sagrado
6. Manifestaciones religiosas
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Terminaremos la primera parte con algunas reflexiones y
un breve análisis de los aspectos positivos y negativos de la re
ligiosidad del negro en América Latina.

I PARTE

CULTURA Y RELlGIOSIOAD DEL AFRO-AMERICANO

1. Ciclo de fiestas

1.1 . Entendemos por "ciclo de fiestas" los tiempos durante los
cuales se da laexpresión rel igiosa popular.

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

Santos, Difuntos.

Para el negro, la tradición es una ley mucho más fuerte,
importante y respetable que todos los documentos del
Vaticano 11, la Evangelii Nuntiandi, Medell ín, Puebla.
No los critican ni desprecian: simplemente los ignoran .
No contradicen lo que los sacerdotes y las religiosas traten
de explicarles: solo no les hacen caso, especialmente si se
trata de algo que no coincida con sus tradiciones.

Celebrando la Navidad y la Semana Santa, cuya cumbre
es el Viernes Santo, con toda probabilidad entienden cele
brar al "hombre": el nacimiento y la muerte del hombre,
su vida y su muerte. Cristo es la imagen del hombre. Más
que su divinidad, les cautiva su humanidad. Más que la
Pascua, les impacta el hecho de su partida de este mundo.

1.2. La fiesta es esencial para vivir. La vida sin la fiesta no ten 
dría sentido. El año sin fiestas sería impensable e imposi
ble . Las fiestas marcan las grandes etapas de la vida del
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afro-americano, y al mismo 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, e infunde ánimo y valor para salir ade
lante en la cotidiana lucha por lavida.

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

Es muy interesantever cómo los afro-americanos - por
lo menos en Esmeraldas-, han hecho caso omiso de las re
formas al calendario de las fiestas, reali zadas por gobier
nos anticlericales, o por la misma Iglesia. No han borrado
un solo santo de su calendario, no omiten una sola de las
fiestas de las much ísimas que celebraban.

En la zona norte de la provincia de Esmeraldas está muy
difundido un almanaque con las fiestas que hay que guardar
impresas en rojo. Sólo los ciegos no se dan cuenta de los días
marcados, pues incluso los analfabetos los identifican por el
color.

2. Culto a los Difuntos

2.1. Ser ía necesario un estudio más profu ndoy crítico para cono
cer todos los ritos y el sign if icado del cu Ita que los afro-ame
ricanos rinden a los difuntos. Probablemente 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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2.2 .

tales de la cultura bantu, y de la cultura negro-africana en ge
neral. Los antepasados, que están más cerca de los héroes
m(tices, de los fundadores de la estirpe, son superiores y
dictan ley a los vivos. Los ancianos, por estar más cerca de
los antepasados, adquieren autoridad y estimación, Y por
tanto reciben respeto y veneración. Los jóvenes, en cambio,
no son tomados muy en cuenta.

En la cultura bantu no se puede separar el cu lto a los di
funtos del culto a los antepasados. El ideal , el arquetipo,
en la cultura occidental está delante, pertenece al futuro.
En la cultu ra africana, el modelo hacia el que se tiene está
atrás, la ed ad de oro está en el pasado. El ideal de cada
nueva generación consiste en rep ro ducir fielmente los es
quemas del pasado, según el concepto cíclico de la histo
ria y de la' vida sobre el cual se fundamenta su cultura.
De ah í la importancia que adquieren los ancianos y los
antepasados para la juventud .

Estos rasgos fundamentales de la cultura afro-americana
tradicional subsisten, en parte también en los afro-ameri
canos, a pesar de que su cu Itura ha sido sometida a em
bates y cambios profundos por el impacto brusco de es
quemas culturalesdiferentes.

En nuestros amb ientes afro -am erican os, el culto a los di
funtos se ex plica por el deseo de congraciarl os para así
defenderse de su gran poder: es importante ganar su bene
va lencia, y reparar posibles agravios que se les pud iera haber
causado durante lavida.

Por eso, a la veneració acompaña siemp re el temor. De hecho ,
más que el deseo de ayudar en algo a los difuntos, es sobre
todo la preocupación de defenderse de los muertos lo que
mueve al afro-americano adar cu Ita asus antepasados.

2.3. Ese culto se expresa fundamentalmente de dos modos :

a) "velar al muerto", es decir, estar con él durante cierto
tiempo. Es más cuestión de presencia que de rito. Los ami
gos y parientes deben estar presentes, y no importa que
pasen la noche jugando naipes y tomando trago : lo que
importa es la presencia física . Y es una presencia comunita
ria, no sólo de solidaridad 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 celebración de misas, para cance
lar eventuales deudas que el finado haya tenido con Dios,
y poder así encontrar su descanso. Este descanso no bene
ficiará solo al difunto, sino también a los vivos, pues final
mente él los deja rá en paz.

3. Momentos religiosos

3.1. La comunidad se reúne en el momento de un velorio o de un
sepelio. No es necesario que algu ien invite: la muerte de un
miembro de la comunidad es un hecho que, por sí mismo tie
ne mucha fuerza de convocación .

El afro -americano considera una ob ligación estar presente en
el velorio, ob ligac ión que no siente en cambio, cuando se trata
de lamisa de l dom ingo .

Respecto al significado de los días y tiempos sagrados, no
t ienen el concepto de l ritmo semanal. El dom ingo sirvepara el
descanso y el depo rte, pero no necesariamente como momento
de encuentro religioso de la comun idad. Probab lemente ello
dependa de que los primeros misionerosno insist ieron suficien
tementesob re el sign ificado religioso del domingo. La evangel i-

218 219



zación enfatiza más el misterio de la Cruz que el de la Resu
rrección. Y/ tal vez /ex istiendo tan poca posibilidad de celebrar
misa para todos, por falta de sacerdotes, se consideraba inútil
insistir sobre elprecepto dominical.

3.2 . Para cualquier clase de celebración civil o religiosa, el afro-ame
ricano necesita disponer de mucho tiempo . El ritmo de prepa
ración y los tiempos de celebración son lentos y largos.

La celebración religiosa implica necesariamente suspensión del
trabajo / y consumo de trago . El beber juntos, en lacultura ne
gra, es un rito de comunión y de hermandad que exige estar
juntos y disponer de cierto tiempo . Este "r ito" que es propio
de los hombres, se celebra en los salones lavíspera de la fiesta .

A propósito de "bebida" o "trago", tal vez no esté fuera de
lugar hacer 'Una reflexión. La palabra "Comunión" en kirundi,
uno de los más importantes y tal vez el más puro de los idio
mas del grupo bantu, se expresa con el término "ugusangi ra"
que significa "compartir la bebida". En Burundi se adoptó
esta palabra en la liturgia.

En Europa, sobre todo en estos últimos años, el trago se lo
consume en soledad, y 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 emborracha,
enmudece y se pone más t riste . El negro, en cambio , se pone
másalegre y hablador.

3.3 . En el calendario del afro-americano hay dos tipos de fies
tas : unas diseminadas en todo el año , como estrellas dis
persas y de poca luz. Generalmente duran un día,y consisten
fundamentalmente en un encuentro( en la capilla o en el
salón), la víspera, y un día de descanso después! Y hay
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otras (d ifuntos, Navidad / Semana Santa), que brillan como
constelaciones mayo res en el f irmamento de la vida del afro
americano . Así, en la 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 navideñas.

En todo caso, las fiestas, entre grandes y pequeñas, marcan
profundamente la vida del afro-americano . No tomar en cuen
ta esta real idad en el trabajo pastoral/ser ía lanzarse a un fra 
caso segu ro.

4. Espacios religiosos

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

Los afroamericanos tienen un marcado sentido sacramental,
no sólo en lo referente a lugares sagrados, sino también a ges
tos/ libros, cosas sagradas. En general no saben, o por lo me
nos no les preocupa distinguir mucho entre el símbolo y la
real idad. La Virgen es "nuestra Virgen del Carmen que tene
mos en la iglesia". Es concretamente ésa y no otra, y no hay
que confundirla, por ejemplo / con la Virgen de la Merced.
Eso de que la Virgen sea una sola y esté en el cielo, no les
interesa gran cosa .

Hay algo que casi podríamos considerar fetichismo, ya en
cuanto a espacios sagrados, ya en cuanto a gestos, ritos y
cosas sagradas, empezando por el agua bendita. Creen mucho
en la fuerza del "ex opere operato". Lo vemos, por ejemplo,
en el bautismo de los niños, que ellos consideran como el
acto religioso fundamental e indispensable, y como remedía
absoluto e insustitu ible para defender al recién nacido de

221



toda enfermedad o desgracia.

Es posible que los primeros misioneros hayan aprovechado
el sentido de lo sagrado en los negros, para insistir más en la
sacramentalización que en la evangelización, más en el gesto
que en la palabra, más en el símbolo que en la realidad.

4.2. La gente está convencida de que un pueblo que notiene capi
lla, ni siquiera es un pueblo. La construcción, o las obras de
mantenimiento, de la capilla es una manera de vivir la religio
sidad de la comunidad : ayuda mucho a mantener viva la fe,
y la unidad del pueblo. La capilla ha de ser considerada como
algo vivo, que crece lentamente, y que necesita de continuos
cuidados. Pastoralmente, es desacertado y hasta contrapro
ducente hacer construir capillas con dinero extranjero, y peor
si se hace de prisa, o se construyen de hormigón, que nunca
se deteriora. La gente dira "es la capilla del padre tal", pero
nunca se dirá "es nuestra capilla". La imaginación es una
gran virtud pastoral. Con un poco de fantasía, siempre se pue
de sugerir a la gente una que otra iniciativa, para rehacer, mo
dificar, embellecer la capilla. La f iesta del santo patrono es
buena oportun idad para dedicar a la capilla siqu iera una parte
del dinero que la gente suele reun ir en esa circunstancia.

4.3. Pa ra algunas fiestas, la gente se reúne en casas privadas
donde vive el "dueño" (o más comúnmente la "dueña") del
santo . Es decir algu ien que posee una imagen o una esta
tuilla, por ejemplo de San An tonio, y tiene el derecho de
convocar a todos a la fiesta, y el deber de brindar el trago a
los devotos, que por lo genera l concu rren en buen número.
El prest ig io de ser "dueño " del santo, compensa el sacrificio
de costear la fiesta .

4.4. Otro lugar sagrado muy importante en la expresión de la
piedad popular es el altar cornástico. donde se amontonan
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imágenes, crucifijos, estatuillas, etc., y donde, más que rezar,
se prenden velas de vez en cuando.

4.5. El cementerio es también un espacio sagrado, y cobra todo su
sentido de sacralidad durante las celebraciones de los difuntos.
A veces está abandonado. Pero a fines de octubre, como prepa
ración a la fiesta de Todos los Santos y de los Difuntos, la co
munidad se dedica a la limpieza del camposanto.

4.6. 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 construirá 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 las que esté presente al 
gún sacerdote o alguna religiosa, se transforma en lugar sagra
do, y quien entre en ese momento, no lo hará sin persignarse
y hacer un rápido remedo de genuflexión .

5. Los ministros o agentes de lo sagrado

5.1. El ministro es una persona respetada y obedecida en la co
mun idad . Conoce las trad iciones religiosas, y está encargado
de transmitir las y celebrarlas. Hay cu randeros, rezanderos,
cantores, cantoras, síndicos, sínd icas, sacr istanes, etc. No rmal
mente son los anc ianos qu ien es mantienen la tradición .

5 2 Entre los agentes de lo sagrado, el sacerdote ocu pa el lugar
principal. Es el "ministro" por exce lencia . Pero no esdel pue
blo. Viene de lejos, y só lo de vez en cuando. Después del sa 
cerdote, viene la rel igiosa . Es algo relativamente nuevo , y
que probablemente no se ha extendido a todas partes, el que
las "mad recitas" visiten las comunidades del campo en la
selva, a lo largo de los ríos, 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 sacrificada y al mismo tiempo ma
ravill osa. Se distingue claramente una parroqu ia donde hay
religiosas de otra donde no las hay . Cie rto tipo de trabajo,
sólo la rel igiosa lo puede hacer. Es el la la expresión más cla
ra de la misericordia y ternu ra de Dios para con los pobres,
los débiles, los enfermos.

5.3. En esta época de renovación pastoral que parte fundamen
te de las comunidades eclesiales de base, ocupa un puesto
especial la figura del guía, responsable o líder de la comu-
nidad .

El nombre es nuevo, y co rresponde a una función nueva. Pa
rece que all í donde ex iste una antigua y fuerte tradición , es
más difícil crear comunidades de base e introducir esta figura
nueva del gu ía. Lamentablemente 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
ahora dos clases de ministros: los tradicionales, Ylos nuevos
que proceden paralelamente sin encontrarse.

5.4. En las comunidades nuevas, el gu ía es distinto del catequista,
aunque a veces la misma persona desempeña ambas funcio
nes. Normalmente el gu ía es persona casada, de preferencia
hombre, que goza de respeto y estima en el pueblo. Mientras
que un joven o una señorita de 16-18 años pueden ser muy
bien catequistas de niños. A funciones distintas, personas dis
tintas.

La experiencia enseña que el ideal es que para la misma co
munidad haya algunos gu ías y catequistas, que pueden con
frontarse y ayudarse mutuamente . Los unos y los otros deben
recibi r formación permanente, a través de cursos periódicos.

5.5. En Esmeraldas estamos haciendo una experiencia muy bella :
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se trata de los "Guías misioneros" . Son los guías de las comu
nid ad es ya formadas, con buena experiencia y que han parti
cipad o en muchos cursill os. A la vez que se responsabi lizan
de su comunidad, van también a otros lugares, sobre todo a
puebl itas y recintos lejanos y perd idos en la selva, donde no
hay cap illa, ni comunidad, ni tradiciones re li gi osas, para
anunciar allí la Palabra de Dios y ayudar en la formac ión
de la comunidad, que más tarde se rá visitada también po r el sa
cerdote o las religiosas.

5.6. A propósito de "ministros", me perm ito hacer una ref lexió n:
en toda el Africa, la evangelización fue en gran parte ob ra
de los catequ istas. Aho ra hay sacerdo tes, reli gi osos y re ligi o
sas, ob ispos y hasta cardenales africanos. Pero si el Af ri ca
se ha convertido a Cristo , probablemente el mérito mayor
no corresponda ni a los misioneros ni a los sacerdotes afri 
can os, sino a los catequ istas que desempeñaro n la doble
función de enseñar el Evangelio y de fo rma r y guiar las co
munidades.

En cambio, en América Latina, la figura básica trad icional
en los grupos afroamericanos fue el rezandero . La evange
lización fue dejada un poco de lado, y se dio prio ridad al
culto, al rezo, a la oración . Probablemente fue más acerta
do el método africano . Pero hay que reconocer también que
el método latinoamericano produjo buenos frutos.

No creo sea un dislate afirmar que si los afro-americanos
han manten ido la fe, no fu e tanto por la acción de los sa
cerdotes o de las re lig iosas, que du rante la rgu ísimos perlo
dos brillaron por su ausencia, sino gracias a estos rezande
ros humildes, a estas "cantaoras" que saben la letra de los
arrullos, y a qu ienes quizás ahora no tomamos muy en
cuenta. Creo que es urgente recuperar a estos "m inistros"
de la reli giosidad popu la r afro -americana.
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6. las manifestaciones religiosas

6.1 . Podemos distinguir entre expresiones individuales, domés
ticas y colectivas.

6.1.1. Son expresiones individuales: la señal de la cruz,
tocando con la mano la tierra antes de salir de casa ;
señal de la cruz después de las comidas y sobre los
platos; uso abundante de agua bendita como tera
pia, y como elemento básico 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 calam idades reales o supuestas, de brujería,
etc.

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

6.1 .3. Expresi ones colectivas: velo rios de santos y de difun
tos. Celebraciones con escenificación del nacim iento,
de la pasión y muerte de Jesús, en Navidad y Viernos
Santo, que interesan y mueven a todo el pueb lo.

6.2 . En todas las manifestaciones religiosas ocupaun lugar especial
el canto, siempre rítmico, acompañado de tam bores. Los
cantos, como también los arrullos y los poemas, consti tuyen
un rico patrimonio cultural de los afro-americanos, por lo
menos en la costa del Pac ífico. No habría que dejar perder
este patr imonio . Es importante y urgente recoge r los textos.

6.3. Todo lo sagrado , tiene al mismo tiempo algo de misterio para
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el afro-americano, y esto le facilita el contacto con el mundo
sobrenatural. .

Ent re los actos sagrados, ciertamente la misa tiene, en la men
talidad de la gente, un cierto poder misterioso, pero efectivo ,
de expiación , que ayuda a los difuntos, y también a los vivos.
El hecho mismo de que el "padrecito" llegue al pueblo para
"decir su misa", es algo benef icioso para todos, aunque no
participen, o permanezcan callados du rante todo el tiempo.
Ahora, después de las reformas del Concil io, la misa ha per
dido bastante el aspecto misterioso y casi mágico que an tes
ten ía , sin que se haya ganado mucho en cuanto a comp ren
sión se refiere . Si muchos africanos y afro-americanos han
abandonado la Iglesia católica, y han creado nuevas sectas
y ex presiones reli giosas, no ha sido po r la dificu ltad en
aceptar el dogma, sino po r la de entender y vivir en partici
pación el culto ca tólico .

Lo que para el los constituye una dificultad no es el misterio
de la Eucaristía como tal, sino el hecho de que éste y otros
misterios los celebramos de una manera tan fría, tan seria,
tan fuera de su mundo y desu manera de pensar.

El hecho de entender o no en tender no es lo esencial para
el los. Es interesante notar, por ejemplo, que en las religio
nes afrocatól icas se han adoptado algunas de nuestras pala
bras : amén , aleluya, Do minus vobiscum... po r la fuerza de
evocación y de misterio que tienen. El prob lema radica más
bien en participar o no part icipar. Ningún culto gustará a
los afro-amer ican os si deben limitarse a escuchar y a ver,
si no pu eden participar y expresarse asu manera .

6.4. A propósito de manifestaciones rel igiosas, a primera vista no
parece que la religión tuviera mucho que ver con la conducta
moral en la vida co ncreta. Hay genteque se definecomo "buenos
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católicos", y no 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 católicos".

Creo que no conocemos suficientemente su escala de valores
morales. Es un hecho que su concepto de pecado no co incide
exactamente con el que da la Iglesia. En general se resisten a
considerar como pecado una costumbre que es más o menos
la de todos: por ejemplo, no casa rse por la Iglesia, emborra
charse en las fiestas de guardar, etc.

Tienen una concepción completamente diversa de la nuestra
sobre la sexualidad . Aceptan con toda naturalidad situaciones
que para nosotros serían escandalosas. Y, por otra parte, no
son pocos los casos en que demuestran una sensibilidad ética
extraordinaria, por ejemplo cuando se trata de ayudarse en
tre pobres, de compartir con quien no tiene, de acoger al
huésped, al huérfano, al que viene de lejos. Igulamente son
capaces de aceptar con una serenidad formidable las más
tremendas pruebas de lavida, sin rebelarse, acogiéndolas como
Voluntad de Dios, con hero ísmo! Casi siempre, en el momen
to de la muerte, que para todo hombre es la hora de la verdad
por excelencia, saben despedirse de la vida en paz con Dios y
con los hombres.

7. Aspectos positivos y negativos de la religiosidad del afro
americano

Es delicado y difícil expresar un juicio sobre los valores cultu
rales y religiosos de un pueblo . Por eso, las opiniones sigu ien
tes se considerarán como mera tentativa de aproximación a
la realidad; sin olvidar que, en muchos casos, se trata de rea
lidades que tienen, el mismo tiempo, aspectos positivos y
negativos.

7.1 . Sentido positivo de la vida

Si la población negra resistió a los embates de la 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 vivió marginada y aban
donada, no fue sólo gracias a la resistencia física de la raza,
sino también y sobre todo a la resistencia moral, al sentido
optimista y positivo de la vida, y hasta podríamos decir,
gracias a su característica "alegría de vivir". A pesar de todo,
no sólo no se extinguió la raza, sino se multiplicó, y sigue
creciendo . Pienso que su genuina y espontánea fe en Dios
también ha sido para ellos una extraordinaria fuerza moral
para segu ir adelante.

Los negros aman la vida, y aman también al autor de la vida .
Respetan la creación, y al Creador. Viven en sintonía con la
naturaleza, yeso engendra un fundamental sentido de equi
librio y de paz ex istenciales.

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 contra el respeto espon
táneo de la naturaleza. Me refiero particularmente a las dro
gas, a las campañas de control de la natalidad, y también
a la influencia de los medios de comunicación que exaltan
la violencia .

7.2. Sentido de la dignidad humana y de la libertad

No se arrodillan ante nad ie. No se dejan atemorizar por la
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
obispo con total espontaneidad y desenvoltura. También
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los niños prefieren el gesto digno de extender la mano al
padrecito, o al obispo, a ese -bastante común en el indí
gena de la sierra ecuatoriana- de arrodillarse a pedir la ben
dición.

No hay muchos "pordioseros" entre los negros. A veces
prefieren pasar hambre o -si se trata de jóvenes o de hom
bres- robar, antes que "humillarse" a pedir limosna. Tam
poco los niños suplican, más bien exigen: "padrecito, déme un
sucre". No van con rodeos. Nose humillan.

Ciertamente, en ciudades como Guayaquil, Esmeraldas,
Buenaventura, hay muchos casos de violencia . Las cárce
les están llenas de negros... Será culpa de la raza, o hab rá
otras causas? Por qué en los pu ebli tos perd idos a lo largo
de los ríos, en la selva, donde los negros viven y forman
comunidades en general pacíficas y ordenadas, no hay ladro
nes ni asaltantes o secuestradores, ni se organizan bandas
para la delicuencia? No será que en los suburbios de las
ciudades, ante situaciones nuevas de opresión, surgen nuevas
formas de resistencia violenta, que a su vez es el fruto de una
violencia institucionalizada que margina a los negros, entre
otros grupos?

7.3. Sentido de comunidad y decomunicación

Si hay algo que pueda matar al negro (ya africano , ya afro
americano), es la soledad El negro no rehuye a la gente, la
busca . Necesita estar amparado por la comunidad pala su
equilibrio síquico. Fuera de su pueblo, de su tribu, el ne
gro sesiente perd ido, como pez fuera del agua.

Un aforismo kirundi reza : "Nta mugaba urnwe": ningún
hombre es solo . El concepto de "uburnwe" es unidad, so li
daridad : tal vez uno de los tesoros más pecul iares del huma
nismo negro.
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Existe un vínculo total que asegu ra la unidad y Ia continui
dad entre ascend ientes y descend ientes. Detener la vida , re 
nunciando a la procreación, es un grave acto de traición a los
antepasados; Si la vida no se transmite, se extingue en su
fuente. La vida social del africano, como la del afro -ameri 
cano, está llena de manifestaciones de solidaridad : salud, tra
bajo comunitario, importancia de las reuniones, comités, co
misiones. En Africa, el lugar más importante para la vida de
los negros, no es tanto la casa, cuanto el mercado para las
mujeres, y el tribunal para los hombres: allí se puede comu
nicar y recoger noticias, chismear, discutir, afrontar juntos
cuestiones y problemas, en sesiones que se prolongan a veces
por semanas.

El negro tiene un carácter extrovertido que facilita la co
mun icación. Algu ien escribió : " EI silencio no es africano".
La civilización negra está cimentada en la palabra, natural
mente hablada, no escr ita. La palabra es la expresión del
alma, de la vida. El " rn untu" que no hablara, estaría en
fermo... o muerto. La palabra, en la cultura africana, es
poderosa, dinámica, expresión de fuerza vital. Es el soplo
que anima las cosas, tiene la virtud mágica de real izar la
ley de la participación.

La facilidad que tiene el negro para comunicarse con los
demás hombres, la tiene igualmente para comun icarse con
Dios. La misma desenvoltura, dignidad y libertad, y, al mis
mo tiempo, el respeto con que los negros llevan las relac iones
humanas, lostienen en la comun icación con Dios.

Es posible que tengan miedo a los espíritus malos, a los muer
tos que no han encontrado aún su descanso, a la tunda, etc...
pero a Dios le tienen más confianza que temor.
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Veamos ahora algunos aspectos negativos del carácter y de la
religiosidad del afro-americano. Debo precisar que se trata de impre
siones sacadas de mi propia experiencia concreta, e inevitablemente

7.4. Sentido sagrado de la existencia

"La idea de Oios, como causa primera y última de todas las
cosas -afirma Paulo VI en el documento"Africae Terrarum"
es el elemento común importantísimo en la visión espiritua l
de la tradición africana. Este concepto, percibido más que
analizado, vivido más que pensado, 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 superior, personal, misterioso".

En el paso de Africa a América, es posible que los negros
hayan perdido algunos de sus antiguos valores (sentido
de la tradición histórica, de la pertenencia a un grupo ét
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 perd ido su senti 
miento religioso. Más bien su larga experiencia de dolor y el
contacto con el Dios de Jesucristo, purificaron y perfecciona
ron su religiosidad , y les ayudaron a descubrir y a sentir de
una manera más vivencial lapaternidad de Dios.

Hay que reconocer que también el africano considera a Dios
como a Padre amante de todos, y dador de la fuerza vital. Pero
se dirige a él no como a Padre, sino como a Señor. Las rela
ciones con él no son filiales, íntimas, personales. No creo que
se pueda hablar de culto interior, individual, a Dios. El
"muntu" está convencido de que Dios está en todas partes,
y de que no necesita de nadie para ser feliz. Por eso el africano
no se preocupa de glorificar ni de agradar a Dios.

El afro-americano, en camb io, aunque pueda tener grandes y
muchos vac íos en su religiosidad, ha llegado a asimilar los ras
gos fundamentales del cristian ismo: el sentido del amor filial,
de la dependencia amorosa y serena, del abandono hasta el
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8.

hero ísmo a la voluntad de Dios; la compasión, en el sentido
pleno original de la palabra: "sufrircon" el Cristo Crucificado
y con la Madre de Dolores; aceptación del otro, acogida y
benevolencia hacia el hermano, sobre todo el más pequeño y
el más débil; solidar idad con el sufrido y el oprimido; libertad
interior de la codicia de tener más y de la tentación de acu
mular bienes materiales.

En el discu rso del Papa Juan Pablo 1I en Acra (8 de mayo
1980), compendió en 6 puntos lo bueno que Africa puede
ofrecer al mundo . Vamos areseña rlos aqu í como conf irmación
de lo dicho hasta ahora:

" -concepto del mundo en el que lo sagrado ocupa un lugar
céntrico;

- conciencia profunda del vínculo que existe entre Creador
y 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;

- inclinación al diálogo como medio para superar los con
trastes, y compartir los puntos de vista ;

- espontaneidad y alegría de vivir, que se expresan en el
lenguaje poético y en la danza".

Aspectos negativos
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limitada a la zona que conozco y donde trabajo: Esmeraldas,
en Ecuador, América Latina.

8.1. Falta de compromiso Vperseverancia

En general el afro-americano evita el esfuerzo de reflex ionar,
de buscar los orígenes de las cosas y de los hechos; de pensar,
leer, estudiar . Se queda en la superficie de los fenómenos.
Tiene mucha facilidad para la comunicación, pero menor pa
ra la reflexión. Vive al día. No piensa mucho en el mañana.
Prefiere dejarse dominar por la naturaleza, antes que domi
narla. El clima tórrido, la inclinación a la fiesta, al ritmo, al
ruido, no facilitan el silencio, la concentración, la lectura, el
estudio ... Al contrario, favorecen la superficialidad y la falta
de compromiso. Vive la existencia de hoy: sin ayer ni maña
na . No escudriña ni las causas ni los efectos para prevenirlos
o preverlos.

La comunidad ampara y absorbe. 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, institución, ley moral,
ley civil, ley eclesiástica . No sabe de autodisciplina . El inte
rés o el placer inmediatos determinan su conducta y lo mue
ven a laacción.

Su sentido de libertad, muy arraigado, se convierte a veces
en libertinaje: "a mí nadie me manda", es frase muy repeti
da . La independencia, que en sí puede ser un valor, a veces
se reduce a insubordinación fácil e injustificada (excesiva
facilidad para la huelga en colegios y empresas).

En este punto, mi experiencia con los afro-arnericanos no
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coincide del todo con mi explicación efímera. Allí la socie
dad tradicional es mucho más homogénea y estructurada.
Desde el nacimiento hasta la muerte, el "muntu"se encuentra
encerrado en un rígido sistema de tradiciones, normas, tabúes,
prescripciones que reglamentan sus gestos, sus actos, y, en ge
neral, toda su vida.

8.2. Prevalencia de lo emocional

Es difícil que un afro-americano haga una cosa simplemente
porque su razón le dice que debe hacerla: si no la siente, no
la hace. Si no va a misa el domingo, es porque su sensibilidad,
su emotividad, no están estimuladas. Simplemente dice : "no
me nace". Y si hace algo, es porque su corazón, y no su razón,
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 meditación, la palabra sobre el silencio, la acción y el mo
vimiento sobre la reflexión sosegada y serena.

8.3. Inestabilidad de la familia

Tal vez sorprenda que coloque el problema de la familia como
uno de los puntos débiles del afro-americano, cuando poco
antes oíamos al Papa Juan Pablo 1\ hablar del sentido de lafa
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 extensión, 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 vínculo con el pasado, ha
suprimido casi toda su memoria histórica. Pero tal vez en lo
que la experiencia de la esclavitud más influyó, en sentido ne
gativo, fue en la familia.

En la cultura tradicional bantu, el matrimonio es unverdadero
contrato entre dos familias (o dos clanes), y obedece aunsin 
número de tradiciones y prescr ipciones para ser reconocido vá
lido. Por lo menos en Esmeraldas, y probablemente en todos
los grupos afro-americanos, esto ha desaparecido. En la
mayoría de los casos, no hay matrimonio, ni tradicional ni
moderno, ni civil ni religioso : hombre y mujer "se acompa
ñana". Con mucha facilidad se hacen y deshacen las uniones
maritales, y los niños pagan el precio de esta inestabilidad . La
opinión común entre los afro-americanos es más bien contraria
al matrimonio, y dicen muy claramente la razón : "no quere
mos amarrarnos".

8.4. Religiosidad no-cristocéntrica

En la cultura bantu, ciertamente Dios está presente, su poder
lo invade todo. Dicen: "Dios es bueno. Pero no se preocupa
mucho de nosotros. Y no vale la pena que nosotros nos
preocupemos mucho por él". En cambio, hay que congraciar
se con los espíritus intermediarios, asegurarse la benevolen
cia de los buenos espíritus y defenderse de la mala voluntad de
los otros.

Algo de esta actitud queda en el afro-americano cristiano. Se
ocupa mucho de los intermediarios: la Virgen, los santos, los
difuntos, los buenos y los malos esp íritus! Este cu Ita a los san
tosya los difuntos relega aun segundo lugar a Cristo .

* **
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11 PARTE

LINEAMIENTOS PARA LA ACCION PASTORAL

Hasta aqu í hemos analizado la cultura y la religiosidad de
los afroamericanos sobre todo de los de la costa del Pacífico . Para
completar el cuadro, sería necesario estudiar la expresión religiosa
de otros grupos, concretamente de los negros de los Estados Uni
dos de Norte América, marcados por el protestantismo, que
se presenta más frío, austero e individualista, y por tanto ajeno
al cálido humanismo bantu, y de las sectas llamadas afro-católicas
difundidas en Brasil, Haití, y otros pa íses, donde los elementos
irracionales y emocionales llegan al paroxismo, más allá de las ex
presi onescomunes de la religiosidad africana.

1. Evangelizar la cultura

1.1. La Iglesia, en Puebla, nos repite que no basta evangelizar
a las personas: es preciso evangelizar las culturas.

Dos escollos se han de evitar : primero, creer que convertir
se a Cristo exige abandonar el propio mundo cultural, como
si la cultura fuese erras y pecado. Segundo, lo contrario:
aceptar como válida cualquier expresión cultural y religio
sa popular. Se equivocan qu ienes piensan que el pueblo tie
ne siempre toda la razón : sólo 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, envió 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, la Iglesia busca
alcanzar, con su acción evangelizadora, no solamente al indi
viduo, sino a la cultura del pueblo. Trata de alcanzar y trans
formar con la fuerza del Evangelio, los criterios de juicio, los
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valores determinantes, los puntos de interés, las líneas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida
de la humanidad, que están en contraste con la Palabra de
Dios y con el designio de salvación" (Puebla n. 394).

1.3. La evangelización de una cultura es una utopía, 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 atracción, y hemos de acercarnos a ella
lo más posible. En el Evangelio hay una llamada a la con
versión para todas las gentes y para todas las razas, así
como hay una propuesta de santidad heróica individual .
El heroísmo nunca será fenómeno de masas. El camino de la
cruz desembocará en la gloria, pero mientras dure la histo
ria prevalecerá la cruz. Habrá siempre tensión entre el "pe
queño resto" y las multitudes. Pero sería un error renunciar
a atender a las masas populares, para ocuparse exclusivamen
te del "resto". O idealizar al pueblo, desconociendo a los in
dividuos. De igual manera, sería un error evangelizar a las
personas sin evangelizar las culturas, ocuparse de los indivi
duos y descuidar al pueblo .

1.4. La Iglesia certamente posee el sentido de la historia, y sabe
que ha de evangelizar las culturas de cada época, a través de
un difícil y lento proceso de encarnación. Pero sabe tam
bién que traicionaría el Evangelio si se limitase al esfuerzo
de adaptación a este mundo, a expensas de la pureza del
mensaje, y renunciase a su misión profética de poner en
tela de juicio ideolog ías y culturas en contraste con el Evan
gelio . Aceptar acríticamente las culturas, equivaldría a
renunciar al escándalo de la cruz. Su misión no es destruir
ni ca nonizar las culturas, sino discernirlas para purificarlas
y enriquecerlas.

1.5. Estas reflexiones valen también para las culturas afro-ame-
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ricanas. Como toda cultura, estas no son estáticas. Sería
un error hacer arqueología, una especie de pastoral arqueo
lógica para complacer a los antropólogos. No se trata de
guardar en museo o defender a todo trance los tesoros his
tóricos de un pueblo. Se trata de captar las diversas culturas
en su dinamismo histórico actual.

Una vez más Puebla nos indica el camino : "Un criterio im
portante que ha de guiar a la Iglesia en su esfuerzo de co
nocimiento, es el siguiente : hay que atender hacia dónde
se dirige el movimiento general de la cu ltura, más que a sus
enclaves detenidos en el pasado ; a las expresiones actual
mente vigentes más que a las meramente folclóricas" (Puebla
n. 398).

1.6. 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 proceso" de la historia y de la civilización latinoamericana,
y al mismo tiempo iluminar y encauzar este proceso que cier
tamente "seguirá marcando en el futuro" la realidad del con
tinente latinoamericano (cf. Puebla n. 409).

En general, tanto los gobiernos como las grandes fuerzas
económicas e ideológicas del mundo moderno y los poderosos
medios de comunicación trabajan en favor de una siempre más
rápida " integración", que es más bien nivelación universal. La
Iglesia, que se proclama católica, es decir universal, favorece el
acercamiento de las razas y de las culturas, pero siempre según
el estilo propio del Evangelio, prestando mayor atención a
los grupos más débiles, que corren riesgo de ser sojuzgados.
Para que el universalismo no resulte finalmente un simple
proceso de "igualación", sino un verdadero y universal enri 
quecimiento, es preciso que todos los pueblos aporten "al
banquete 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.

1.7. Concluyendo estas reflexiones sobre la actitud de la Iglesia
respecto de las culturas, queremos 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
amoroso, lleno de respeto y simpatía, la cultura, la menta
lidad, el humanismo de los afro-americanos. Nos permitimos
citar una vez más Puebla que, a propósito de las culturas,
ha escrito una de sus páginas más bellas: "Para desarrollar
su acción 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 sólo por vía científica, sino también por la connatural
capacidad de comprensión afectiva que da el amor; podrá
conocer y discernir las modalidades propias de nuestra cul 
tura , sus crisis y desafíos históricos 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
cia y reconocer que hasta ahora no hemos estudiado y amado
suficientemente la cultura de los pueblos afro-americanos. Oja
lá que este encuentro de Cartagena, organizado por el CELAM,
marque el comienzo de una nueva preocupación de la Iglesia
para con estos pueblos.

2. Evangelización liberadora

La verdadera opción 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 latinoameri
cano: "La evangelización en el presente yen el futuro de Amé
rica Latina".
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En Puebla, la Iglesia latinoamericana se comprometió solemne
mente a multiplicar sus esfuerzos para evangeli zar a todos,
pero sobre todo a los que se encuentran en situaciones de per
manente y urgente necesidad de evangelización. Entre ellos
"los africanos, tantas veces olvidados". (Puebla 365).

2.1 . La riqueza más grande que la Iglesia puede y. debe propor
cionar a los afro-americanos es la Palabra de Dios. Es necesa
rio, es urgente darles una catequesis completa, sistemática
y progresiva: adaptada a su mentalidad y proporcionada
a su posibilidad y capacidad de recepción. La evangelización
no puede ser abstracta, fría, separada de la vida: ha de par
tir de la realidad y ha de volver a ella, debe provocar una
reflexión comunitaria y una respuesta vital.

Para que la Palabra llegue a todos, es preciso y urgente mul
tiplicar los anunciadores, formándolos sin separarlos de su
ambiente, de ser posible con cursos breves y periódicos. Esta
clase de experiencias pastorales se van multiplicando y van
dando frutos siempre más abundantes.

2.2. Como hemos visto en la primera parte, los valores evangé
licos no han llegado a impregnar adecuadamente el grupo
cultural de origen africano, que por su parte posee riquí
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 práctica, reanudar un diálogo
pedagógico a partir de la evangelización anterior; para ello
se requiere -como hemos dicho- conocer los símbolos,
los ritos, la mentalidad, los anhelos del pueblo a fin de lo
grar, comunicar la Buena Nueva a la masa, mediante un
proceso de evangelización más encarnada .
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2.3. El anuncio debe ser dado con fuerza y entereza, y debe
provocar una nueva confrontación de las costumbres y
mentalidad con la Palabra de Dios. Ciertamente este enfrentar
se con sinceridad cara a cara con la Palabra de Oios no pue
de no provocar tensiones y reacciones. Pero no tengamos
miedo. La actitud fundamental del cristiano y del apóstol ha
de ser la obediencia a la Palabra de Dios. Nuestro lugar de
confrontación y de identidad de creyentes no es la tradición
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 más- la Palabra de Oíos. Esta do
ble finalidad y doble amor al pueblo y a la Palabra, es la
verdadera cruz del apóstol, es fuente de sufrimiento, pero
también de vida.

2.4. Estamos convencidos de que sólo una nueva y generosa
respuesta positiva del pueblo afroamericano a la Palabra
de Dios, podrá permitirle, por una parte, salir de su mar
ginación, y por otra vencer la nueva y tremenda prueba
del secularismo y consumismo de la civilización urbano-in
dustrial, que lo acecha de una forma a la vez imperceptible
y violenta.

Vivimos en una coyuntura histórica en que los procesos
han llegado a ser incontrolables y virulentos. Hasta ahora los
afro-americanos han logrado salvar por lo menos el alma
de su cultura, gracias sobre todo a su religiosidad popular .
Pero no nos hagamos muchas ilusiones. Esta religiosidad po
pular , que se basa más sobre la emoción y la trad ición que so
bre la razón y el convencimiento, podrá resistir a los emba
tes del. materialismo ideológico y práctico que está irrum
piendo en la realidad latinoamericana?

Sólo una nueva egangelización, profunda y decidida, podrá
salvar la rsliqiosidad y la cultura afro-americanas. No basta
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que los pastores conozcan la historia pasada y la cultura de
hoy, tienen que abrir sus miradas hacia el futuro, y inter
pretar oportuna y tempestivamente los signos de los tiem
pos.

2.5. Los pastores, y demás responsables de la pastoral, deben
ser fieles a la Iglesia en la manera de entender y hacer real
y efectiva la evangelización. Puebla es maestra al respecto .
La evangelización ha de ser liberadora, ha de suscitar un
pueblo nuevo, capaz de leer y cuestionar su propia reali
dad, y luchar por una renovación profunda y rad ical.

La acción 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 y constituyendo estructuras que pro
muevan e impulsen la comunión y participación.

3. Hacia una pastoral de comunidades

En nuestro esfuerzo por una renovada acción pastoral en
favor de los afro-americanos tenemos que hacer nuestras
todas las grandes opciones de Puebla. La priorida es por
una evangelización -de las personas y de todo el pueblo
y su misma cultura- que tenga una fuerza liberadora y
transformadora.

El gran secreto para realizar este compromiso, el eje en
el cual nos apoyamos, el camino nuevo que la misma Igle
sia nos indica (desde Medell ín hasta Puebla, pasando
por la Evangelii Nuntiandi) es la comunidad eclesial de base.

3.1 . A primera vista, y por culpa de ciertas interpretaciones
apuradas y desacertadas, parece que la comunidad de ba-
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se constituya para el afro-americano más un obstáculo que
una solución.

Ante todo el nombre no es de fácil comprensión, sobre todo
si se lo enuncia simplemente por sus iniciales, "la CES", que
es una palabrita fría, incomprensible, y totalmente 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 pequeño, que se contrapone al
pueblo en general, a la masa, con una interpretación 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
más gente hay, más grande es la fiesta y más gozan nuestros
morenos.

En tercer lugar la llamada CES hace hincapié sobre la así lla
mada "concientización", otra palabrita que la gente sencilla
no entienda. En todo caso eso de reunirse en pequeños gru
pos para pensar, y "concientizarse", no parece que corres
ponda precisamente a la idosincrasia de niastra gente more
na.

3.2. Más allá de estas objeciones y dificultades, sí creemos en la
val idez y defendemos la necesidad de una pastoral de comu
nidades.

Nadie nos obliga a utilizar la misteriosa palabrita CES .
Nuestra gente entiende la palabra "comunidades", como
entiende y acepta el concepto de hermandad. Podemos
muy bien usar la expresión "comunidad cristiana", que
la gente entiende mejor, sin vaciar de su canten ido y de
fuerza el concepto fundamental de la comunidad eclesial
de base, tal como lo explican los documentos de la Iglesia.
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3.3. Los especial istas han escr ito monumentales y profundos
libros sobre las CES, 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 guías responsables, dejar que esta Pa
labra nos abra los ojos y el corazón, y empezar así un camino de
conversión y liberaci ón.

Ese camino nos llevará, aunque sea a través de crisis y obstácu
los, a metas siempre nuevas de crecimiento . Poco a poco se
llegará a recorrer mucho camino y se llegará a:

- rectificar costumbres antiguas viciadas por la ignorancia y el
pecado;

- establecer una relación de obediencia y amor filial a Dios;

- celebrar el día del Señor y los sacramentos que marcan los
momentos más bellos de lavida;

- descubrir la belleza de la fami lia cristiana y el valor de la
fidelidad;

- hacerse cargo de la educación de los niños y de la salud ;

. - crear condiciones más dignas de vida;

- luchar para defender las tierras y los derechos humanos;

- preservar a los jóvenes de las tentaciones de la ciudad y del
materialismo en general ;

- suscitar vocaciones de consagración a Dios y servicio al pró
jimo.
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Cristo ocupará el lugar que le corresponde: esto es, el centro
de la vida y de la historia. Y veremos el milagro de su Reino
poco a poco transformando la realidad, a través de una caridad
que es servicio, compromiso, entrega a los demás, atención a
los más necesitados. Sin renunciar a las valiosas tradiciones
de su pasado, y salvaguardando los genuinos valores de su raza,
los afro-americanos afrontarán con la vital idad y el entusiasmo
que les caracteriza, la inmensa tarea que también a ellos les
confía la Iglesia: la construcción, en nuestro continente la
tinoamericano, de la "civilización del amor".

CONCLUSIONES PASTORALES



1. Valoramos como hecho positivo el que, en los últimos años,
la Iglesia latinoamericana haya tomado mayor conciencia
de los problemas de los grupos afroamericanos. Hace falta,
sin embargo, una mayor expresión de compromiso.

Es de desear que la Iglesia de América Latina investigue
y estudie la idiosincrasia del hombre afroamericano; defienda
y promueva sus valores auténticos.

2. La Iglesia de América Latina procurará atender con mayor in
terés y esmero a las necesidades pastorales de los grupos afro
americanos, ya sea promoviendo estudios, ya proporcionando
personal más numeroso y mayores recursos.

Que este esfuerzo misionero tenga como principal objetivo
suscitar en los mismos grupos afroamericanos los nuevos
evangelizadores y los nuevos ministros, necesarios para cons
truir una Iglesia que refleje el semblante de sus hijos.

3. Es necesario que la Iglesia se haga más visible en los grupos
afroamericanos a través de una presencia respetuosay amorosa
de evangelizadores que se encarnen lo más posible en su reali
dad, en profunda comunión y participación de vida y de desti
no.

4. Ojalá que las religiones constituyan una expresión particular
de esta presencia, pues viviendo en medio de ellos, pueden ser
signo de misericordia y la ternura de Dios.

5. En cada circunscripción eclesiástica donde existan grupos
afroamericanos, es preciso que se formule y ejecute un plan
de pastoral de conjunto que, basado en los Documentos del
Magisterio, especialmente de Juan Pablo II y Puebla, tenga
en cuenta sus necesidades, inquietudesy anhelos.
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6. Actitud fundamental del agente de pastoral que trabaje con
grupos afroamericanos deberá ser la preocupación 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
evangelización de los afroamericanos tengan una prepara
ción adecuada sobre su cultura, su historia e idiosincrasia .

7. El anuncio de la Palabra de Dios debe hacer posible la for
mación 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
tía.

8. La evangelización deberá centrarse en Cristo que nos revela a
Dios, Padre y Amor, nos salva con su muerte y resurrección,
borrando nuestro pecado, dándonos alegría y gracia, comu
nicándonos la plenitud de la vida, al formar de todas las razas
y naciones un pueblo nuevo que es la Iglesia .

En esta perspectiva se asumirá y purificará el culto a los santos
ya los difuntos.

9. La evangelización, para que sea auténtica, tendrá que ser libe
radora del pecado, del fatalismo, de la magia y de la miseria .

La Iglesia debe emplear su voz para defender, clara y decidida
mente, los derechos humanos de los grupos afroamericanos.

Al mismo tiempo, ofrecerá su colaboración para promover
en los afroamericanos la concientización y educación que
les permita salir de una situación de dependencia y margina
ción en la que, en muchos casos, se encuentran .

turales, guías, catequistas y otros responsables que ejerzan
las distintas funciones exigidas por la comunidad, preocu 
pándose por renovar a los servidores tradicionales que tanto
bien han hecho. Con este fin, es conveniente organizar sobre
todo cursos periódicos, anivel parroquial o diocesano.

11 . 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.

12. Por fidelidad a los compromisos asumidos en Puebla, el Opto .
de Misiones del CELAM se esforzará en promover estud ios y
encuentros de reflexión e intercambio de experiencias a
fin de ayudar a elaborar una pastoral específica, adecuada
a la real idad de los grupos afroamericanos.

Para esto, proponemos que se instituya en dicho Departa
mento una Sección especializada que estudie y promueva la
pastoral con grupos afroamericanos.

10 .
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Parece necesario dar prioridad a la formación de líderes na-
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