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Resumen
El presente trabajo pretende contribuir en la ampliaci&oacute;n de un corpus de
estudio sobre la imagen del afrodescendiente. Se trata del an&aacute;lisis de la novela
Jonat&aacute;s y Manuela, de la afroecuatoriana Luz Argentina Chiriboga y del video
Ecuatoriano Freddy Qui&ntilde;ones, detenido por cruzar con luz roja en Chile. En
ambas narrativas se muestra la subyugaci&oacute;n a la que son sometidos los cuerpos
de los afrodescendientes.
Con este prop&oacute;sito se procura rastrear
c&oacute;mo la
percepci&oacute;n del color, asociada a las marcas &eacute;tnicas y racistas heredadas de los
discursos coloniales del siglo XVI al XVIII y los nacionalistas del XIX, se
resemantiza
en
el
siglo
XX
exponiendo
las
tensiones
entre
etnia/territorio/cultura a trav&eacute;s de sujetos sociales que tradicionalmente han
carecido de espacios de visibilidad para su propia representaci&oacute;n, como agentes
hist&oacute;ricos y de acci&oacute;n pol&iacute;tica.
Con esta intenci&oacute;n, vale entonces emprender nuestro recorrido junto a las
reflexiones de Hering, Cunin, Ariza, Chaves, Ramos, Montelongo, Miranda y
Handelsman, quienes exploran las continuidades y discontinuidades que los
diferentes discursos can&oacute;nicos han sustentado alrededor de la percepci&oacute;n del
color de piel en relaci&oacute;n a la “raza” y a la identidad latinoamericana. Adem&aacute;s, de
manera simult&aacute;nea, se analizar&aacute;n los escenarios de
subyugaci&oacute;n desde la
enunciaci&oacute;n, los conceptos de utop&iacute;a y heterotop&iacute;a –de Michael Focuault-. De
este modo, por razones de organizaci&oacute;n del corpus de estudio, tanto la novela
como el video ser&aacute;n estudiados en cada uno de tres cap&iacute;tulos que componen el
presente trabajo desde la configuraci&oacute;n del color y del cuerpo en distintos
escenarios: primero, el de subyugaci&oacute;n que produce perspectivas indicadas.
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INTRODUCCI&Oacute;N
Entre la piel y la raz&oacute;n: la percepci&oacute;n del color como proceso
hist&oacute;rico cultural en la Am&eacute;rica esclava
En tu fisonom&iacute;a, pelo y piel, &Aacute;frica grita.
Grita en la mezcolanza de la pigmentaci&oacute;n.
Lucrecia Panchano, &Aacute;frica grita
Max Hering Torres, en su trabajo Colores de piel. Una revisi&oacute;n hist&oacute;rica
de larga duraci&oacute;n,1 aborda la percepci&oacute;n del
color recurriendo al t&eacute;rmino
Hautfarbgebungsprozess.2 De origen alem&aacute;n, la palabra expresa el proceso
hist&oacute;rico por medio del cual se adscriben los colores de piel en contextos
espec&iacute;ficos. Transformada en objeto de estudio y herramienta metodol&oacute;gica de
m&uacute;ltiples investigaciones, la mirada se constituye en centro del trabajo cr&iacute;tico
de Elisabeth Cunnin, Mar&iacute;a Eugenia Chaves, Catalina Ariza, adem&aacute;s del mismo
Hering. Sus reflexiones muestran c&oacute;mo el concepto de “raza”, asociado y/o
disociado del color de la piel, carece de objetividad y estatus cient&iacute;fico; al igual
que hacen visible la forma en que la “asignaci&oacute;n del color” obedece a una l&oacute;gica
discursiva mediada por una perspectiva particularista
−instaurada como
“absoluto universal” −.
Siguiendo esta v&iacute;a, comprendemos que la mirada del color va m&aacute;s all&aacute; de
la asignaci&oacute;n de pigmentos a ciertos grupos sociales. En su reverso, esta opera
los dispositivos ret&oacute;ricos que organizan los saberes con los que se define,
1 Hering Max, “Colores de piel. Una revisi&oacute;n hist&oacute;rica de larga duraci&oacute;n” en Claudia Mosquera,
edit., Debates sobre ciudadan&iacute;a y pol&iacute;ticas raciales en las Am&eacute;ricas Negras, Bogot&aacute;, Universidad
Nacional de Colombia. Facultad de Ciencias Humanas, 2010, p. 113-160.
2 La descomposici&oacute;n de la palabra responde al siguiente significado: haut que se traduce como
piel; farb [e] que significa color, gebung [s] que se deriva de “geben,” dar o asignar; y prozess que
designa proceso. 7
clasifica y jerarquiza la diversidad humana. De ah&iacute; que Hering considere cinco
momentos cruciales para la formaci&oacute;n del proceso hist&oacute;rico sobre la percepci&oacute;n
del color; mas, en el presente escrito nos remitiremos a tres. El primero se ubica
en la confusi&oacute;n e inestabilidad del color con sus binarismos antit&eacute;ticos: blanconegro; belleza-fealdad; b&aacute;rbaro-raz&oacute;n; poder-sujeci&oacute;n; al igual que el mito de la
superioridad f&iacute;sica del negro (siglo XV hasta el XVI). El segundo responde a la
visibilidad del color fundado en las reflexiones de Alonso de Sandoval, quien
argumenta la inferioridad del africano recurriendo al mito b&iacute;blico de Chanaan
con sus consecuentes imaginarios: origen pecaminoso, piel quemada y moral
corrupta, que hacia finales del XVII fundamentan el czoncepto de casta.
El
&uacute;ltimo momento se sit&uacute;a a fines del siglo XVIII e inicios del XIX con el
disciplinamiento de los colores, asociado al concepto de raza como criterio para
clasificar la diversidad humana a base de fenotipos.
Cabe se&ntilde;alar que las categor&iacute;as que se derivan de dicho proceso no
resultan tan absolutas ni transparentes. Estas se oponen, se cruzan y se
superponen. As&iacute; lo percibe Julio Ramos al revisar las paradojas que atraviesan
el sistema discursivo de la literatura abolicionista americana del siglo XIX y
afirma: “La coyuntura es bien conocida: se trata, a partir de 1830, de la
proliferaci&oacute;n de
discursos reformistas sobre el estatuto jur&iacute;dico, m&eacute;dico y
ling&uuml;&iacute;stico de los esclavos; reflexiones cr&iacute;ticas de la esclavitud, sin duda, aunque
desencadenadas por el terror de la &eacute;lite criolla ante el contacto racial y
ling&uuml;&iacute;stico”.3 Permeadas por la tensi&oacute;n entre la b&uacute;squeda de una identidad
propia-homog&eacute;nea y la diversidad cultural, las categorizaciones sobre el color, la
casta y la raza jerarquizan la diversidad humana a base de discursos religiosos,
filos&oacute;ficos, pol&iacute;ticos y cient&iacute;ficos 4 que se enfrentan a la “mixtura de sangre”,
3 Julio Ramos, “Cuerpo, Lengua, Subjetividad”, en Paradojas de las letras, Caracas. eXcultura,
1996, p. 23.
4 El mito de la creaci&oacute;n b&iacute;blica, que afirmaba el origen &uacute;nico de la humanidad con Ad&aacute;n, era
sustituido por la teor&iacute;a de la evoluci&oacute;n por selecci&oacute;n natural y el origen animal del hombre,
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resultado de las interrelaciones sexuales entre grupos diferentes en la historia
colonial y en la formaci&oacute;n de los estados en Am&eacute;rica.
Por estos rumbos, el siglo XX cuestiona la representaci&oacute;n de
identidad
homog&eacute;nea inexistente.
Se
tejen
ficciones escindidas
una
por las
contradicciones entre un pensamiento colonial y los nacionalismos-localismos,
sentimientos negr&oacute;filos-negrof&aacute;gicos, indigenismos e indianismo que emergen en
el siglo XIX. El estudio de la percepci&oacute;n del color abre un campo de discusi&oacute;n
sobre los mecanismos ret&oacute;ricos que articularon la mirada sobre el cuerpo negro
y que hoy se configuran en nuevos espacios de transgresi&oacute;n, agenciamiento y
tensi&oacute;n para hacer visible la multiplicidad, la din&aacute;mica y la diversidad de una
alteridad que nos conmina a preguntarnos: &iquest;c&oacute;mo mirar el color de la piel e
interpretar la identidad latinoamericana desde lo que ha estado fuera del
archivo y de su cr&iacute;tica?
Precisamente, en esta direcci&oacute;n se abordan los objetos de estudio del
presente trabajo. Y es que el prop&oacute;sito es rastrear c&oacute;mo la percepci&oacute;n del color
de piel, cuyas marcas y registros se fundan durante los siglos XV al XIX, se
resemantizan y desmontan en dos textos de diferente &iacute;ndole. Se trata de la
novela hist&oacute;rica Jonat&aacute;s y Manuela (1994) de Luz Argentina Chiriboga, quien
desmonta la percepci&oacute;n del color y las pr&aacute;cticas culturales de la colonia y los
inicios independentistas al representar la di&aacute;spora africana, el proceso de
subyugaci&oacute;n de la esclava negra y la lucha por su emancipaci&oacute;n. El segundo
texto de an&aacute;lisis corresponde al video Ecuatoriano Freddy Qui&ntilde;ones, detenido
por cruzar con luz roja en Chile (08 de marzo del 2011). Este registra
audiovisualmente un solo hecho que funciona como documento real de denuncia
propuesto por Charles Darwin (1809-1882). A base del estudio comparativo y de la investigaci&oacute;n se
construyen categor&iacute;as para explicar el origen biol&oacute;gico y las causas evolutivas de la diversidad
racial y las relaciones interraciales. Francois Bernier (1625-1688) desarrolla una taxonom&iacute;a de los
seres humanos en 5 razas; mientras Carolus Linneo (1707-1778) establece 4 clases bas&aacute;ndose en
la apariencia f&iacute;sica, aspectos culturales y la personalidad.
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en las redes sociales. En &eacute;l se cuestiona la conducta racista de los carabineros
chilenos contra
el
afroecuatoriano
Qui&ntilde;ones, pues
sus
mecanismos
de
aprehensi&oacute;n reproducen las formas de subyugaci&oacute;n esclavista al someter f&iacute;sica y
simb&oacute;licamente al infractor que cruz&oacute; la luz roja frente al Palacio de La Moneda.
Pese a las diferencias de g&eacute;nero, naturaleza y contexto al que responden
ambas textualidades, interesa revisar en ellas la percepci&oacute;n del color con el que
se aborda el cuerpo negro. Desde las propuestas de Hering, Cunin, Ariza y
Chaves se examina la complejidad con la que se percibe el color en escenarios de
subyugaci&oacute;n del cuerpo negro que hacen evidente la tensi&oacute;n entre territorio,
memoria, cultura e identidad. Aspectos que son considerados en relaci&oacute;n a los
planteamientos de Julio Ramos y Michael Handelsman; mientras que el an&aacute;lisis
del espacio responde a los conceptos de utop&iacute;a (B. Sarlo), los espacios semi&oacute;ticos
(Yuri Lotman) y las heterotop&iacute;a (M. Focuault). Finalmente, cabe indicar que
debido a la naturaleza comunicativa del video, su an&aacute;lisis incorporar&aacute; adem&aacute;s el
marco conceptual propuesto por Juan Carlos P&eacute;rez, Roberto Igarza y Teun van
Dijk, quienes observan c&oacute;mo las nuevas tecnolog&iacute;as no solo han materializado
los espacios de comunicaci&oacute;n de modo nominal, f&iacute;sico y virtual sino que han
edificado un aparataje codificado para su uso.
As&iacute;, este escrito est&aacute; organizado en tres cap&iacute;tulos. En el primero se revisa el
mal-estar del cuerpo y la memoria en escenarios de tensi&oacute;n entre la experiencia
del destierro-territorio nativo-reterritorializaci&oacute;n; los mitos del Para&iacute;so-infierno
americano; la inmunidad-vulnerabilidad del cuerpo negro; y el derecho naturalhumano que expone la complejidad en la percepci&oacute;n del color de piel. El segundo
cap&iacute;tulo aborda los escenarios de circulaci&oacute;n de los cuerpos negros subyugados,
cuerpos emplazados y desplazados por una percepci&oacute;n del color colonial que los
convierte en bien material y simb&oacute;lico. El &uacute;ltimo cap&iacute;tulo trata sobre la utop&iacute;a de
la emancipaci&oacute;n del cuerpo y la voluntad en espacios de tensi&oacute;n y lucha.
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“Desde los tiempos de la conquista y de la esclavitud,
a los indios y a los negros les han robado
los brazos y las tierras, la fuerza de trabajo y la
riqueza; y tambi&eacute;n la palabra y la memoria”.
Eduardo Galeano
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CAP&Iacute;TULO I
Los escenarios del mal-estar: color, cuerpo y memoria en la
novela y el video
1.1.
Ba-Lunda o la percepci&oacute;n del color desde el trauma por la
p&eacute;rdida del hogar, la subyugaci&oacute;n de la memoria y la captura
violenta
Jonat&aacute;s y Manuela (1994) es parte de una serie de novelas con car&aacute;cter
hist&oacute;rico5 que aparecen hacia finales del siglo XX. Como parte de esta narrativa,
la autora pretende restituir los tejidos de un pasado silenciado por el olvido y por
la exclusi&oacute;n. Situ&aacute;ndose estrat&eacute;gicamente en el lado opuesto a las literaturas
nacionales decimon&oacute;nicas, forjadoras de identidades homog&eacute;neas de ideolog&iacute;a
liberal,6 expone la complejidad cultural latinoamericana desde la representaci&oacute;n
del cuerpo subyugado, escindido y subversivo de la esclava. Desmonta los
registros que han sustentado la percepci&oacute;n del color de piel en momentos clave
de su proceso hist&oacute;rico en Am&eacute;rica y explora la participaci&oacute;n de la mujer negra
como sujeto activo en la construcci&oacute;n cultural de la Colonia; adem&aacute;s de su acci&oacute;n
decisiva en las luchas independentistas a inicios del siglo XIX. Deconstruida la
historia oficial, la novela se configura como una reescritura en la que Manuela
S&aacute;enz ve eclipsada su imagen ante el protagonismo de tres esclavas negras
cuyas voces diasp&oacute;ricas atraviesan la narraci&oacute;n.
La novela relata entonces la captura de Ba-Lunda (Rosa), quien es
trasladada a Am&eacute;rica con su peque&ntilde;a hija Nasak&oacute; (Juana Carabal&iacute;). Juntas
5 Desde esta perspectiva la estudian: Michael Handelsman en Lo afro y la plurinacionalidad. El
caso ecuatoriano visto desde su literatura (2001); Rosario Montelongo de Swanson en M&aacute;s all&aacute; del
Caribe, la diferencia africana en la literatura hispanoamericana continental: memoria, viaje
trasatl&aacute;ntico, esclavitud y rebeli&oacute;n en tres novelas contempor&aacute;neas (2000); y Lancelot Cowie en
Esclavitud y resistencia de la mujer negra en” Jonat&aacute;s y Manuela”, de Luz Argentina Chiriboga.
6 Mar&iacute;a Cristina Pons, en Memorias del olvido. La novela hist&oacute;rica de fines del siglo XX, afirma
que las novelas hist&oacute;ricas latinoamericanas del siglo XIX respond&iacute;an a una intenci&oacute;n: legitimar la
ideolog&iacute;a liberal ratificando el poder de los grupos hegem&oacute;nicos y construir una identidad nacional
“armoniosa” que negaba la otredad del pasado colonial, del indio y del esclavo negro.
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emprenden el viaje trasatl&aacute;ntico hacia la esclavitud, vendidas enfrentan la
miseria en una plantaci&oacute;n caribe&ntilde;a en la que padecen trabajos forzados, hambre
y enfermedad. Tales condiciones desembocan en la muerte de Ba-Lunda y la
venta de Nasak&oacute;, quien es comprada para realizar los quehaceres dom&eacute;sticos en
una finca. Ah&iacute; aprende a hacer mermeladas, se enamora y tiene una hija, Nasak&oacute;
Zansi (Jonat&aacute;s). Sin embargo, una nueva separaci&oacute;n fractura la unidad familiar.
Subastadas, repiten una historia de opresi&oacute;n que cambia ligeramente por el
cimarronaje de Nasak&oacute;, la fraternidad de Jonat&aacute;s con su ama Manuela y el
advenimiento de las luchas de independencia que traen consigo la esperanza de
la abolici&oacute;n del esclavismo.
Lejos del romanticismo decimon&oacute;nico, que caracteriza la g&eacute;nesis de la
novela hist&oacute;rica en Am&eacute;rica Latina, la novela de Luz Argentina Chiriboga
vertebra su anatom&iacute;a textual a base de tres ejes tem&aacute;ticos cronol&oacute;gicos: la
di&aacute;spora,7 la esclavitud colonial y las luchas de emancipaci&oacute;n. Con ellos devela
los procesos de desterritorializaci&oacute;n/reterritorializaci&oacute;n que experimenta el
cuerpo y la memoria de las esclavas sin mayores aspavientos l&iacute;ricos. Usando un
lenguaje sobrio, directo y fluido, la autora se sit&uacute;a desde la mirada de tres
generaciones de mujeres negras esclavizadas con las que se amplia la tradici&oacute;n
tem&aacute;tica de la esclavitud femenina. Pues, como destaca Lancelot Cowie: “el
tratamiento ha resultado perif&eacute;rico y no se ha indagado en su psicolog&iacute;a ni en su
trasfondo cultural”,8 pues en la literatura abolicionista caribe&ntilde;a el tema del
esclavismo se ha asumido desde una generalidad o particularidad masculina.
La autora afroesmeralde&ntilde;a trama as&iacute; tres escenarios para estructurar la
primera parte de la novela en la que se expone el trauma por la separaci&oacute;n del
territorio nativo −que nos ocupa en este primer cap&iacute;tulo-. El primer escenario se
Proceso de trasladaci&oacute;n forzosa de grupos humanos.
Lancelot Cowie, Esclavitud y resistencia de la mujer negra en “Jonat&aacute;s y Manuela,” de Luz
Argentina Chiriboga, Universidad Academia de Humanismo Cristiano, 2012, p. 113, en
http://bibliotecadigital.academia.cl/bitstream/123456789/241/1/111-123.pdf 7
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presenta con la enfermedad de Ba-Lunda (Rosa, la abuela), mujer africana con la
que se da inicio a la saga de esclavas. Es ella quien padece los s&iacute;ntomas del malestar ante la experiencia de desarraigo y abusos dentro de la plantaci&oacute;n, lugar
infernal que se opone al mito de la Am&eacute;rica paradis&iacute;aca. Es ah&iacute; donde el cuerpo
enfermo de la esclava derriba el mito de la superioridad f&iacute;sica del cuerpo negro,
con el que se justifica su esclavizaci&oacute;n. De este modo los primeros binarismos de
la percepci&oacute;n del color de piel comienzan a fracturarse en la novela.
El segundo escenario se articula en la evocaci&oacute;n del territorio como “locus
paradis&iacute;aco”, lugar de origen y de armon&iacute;a. As&iacute;, el mito del origen basado en la
tradici&oacute;n bibl&iacute;ca de Chanaan, que percibe al et&iacute;ope como “creaci&oacute;n divina
frustrada o degenerada”, se derriba ante la mirada de Ba-Lunda, quien evoca al
cortijo como espacio de
equilibrio entre la naturaleza y el ser humano.
Finalmente, el tercer escenario se estructura en el recuerdo de “la captura y la
p&eacute;rdida”; con &eacute;l se produce el primer encuentro-desencuentro entre “blancos” y
“negros” fundado en los antagonismos entre infieles-cristianos; raz&oacute;n-cuerpo; y
derecho natural-humano. Mirada las partes, la estructura narrativa pareciera
responder a una temporalidad bastante tradicional; mas, la secuencia de los
hechos se fractura constantemente. Los momentos de evocaci&oacute;n activan la
memoria ancestral mientras los paralelismos unen a los amantes o familiares
distantes,
finalmente
la
elipsis
como
omisi&oacute;n
proyecta
el
vac&iacute;o/
separaci&oacute;n/olvido tras la di&aacute;spora.
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1.1.1. El primer escenario o los s&iacute;ntomas del mal-estar: color, cuerpo y
territorio
“El tan tan de
los cheker&eacute;s9se introdujo por la &uacute;nica puerta
del
barrac&oacute;n”,10 (L. Chiriboga: 1194: 7). As&iacute; inicia Chiriboga el relato con el que se
evoca el lugar m&iacute;tico del origen. De entrada, la escena nos ubica en la tensi&oacute;n que
moviliza, seg&uacute;n Sarlo, la construcci&oacute;n de toda utop&iacute;a: la crisis entre un orden
antiguo y otro nuevo. Si desde el inicio los cheker&eacute;s, elemento m&iacute;tico africano,
irrumpen en la escena para desafiar el mundo del colonizador evocando la tierra
de origen: &iquest;c&oacute;mo puede leerse dicha irrupci&oacute;n? Acaso, &iquest;es posible interpretar en
el deslizamiento furtivo del sonido ancestral el choque cultural entre Am&eacute;rica y
&Aacute;frica? Contrario al ideal de Para&iacute;so, que motiv&oacute; las primeras expediciones cuyo
objetivo era fundar “un nuevo mundo”, la imagen de Am&eacute;rica pasa del mito
paradis&iacute;aco al de territorio contaminado e Infierno tortuoso durante el siglo XVI.
Paralela a las teor&iacute;as sobre la corruptibilidad del ser debido al ambiente
malsano del tr&oacute;pico, aparece la imagen de abor&iacute;genes fr&aacute;giles ocasionado por la
explotaci&oacute;n en las minas o en las haciendas. Ambas situaciones desembocan en
un comercio de esclavos que degrada el cuerpo negro a “art&iacute;culo viviente”,
“fuerza motora” inmune a las inclemencias clim&aacute;ticas y carente de libertad bajo
un doble supuesto: su falta de raz&oacute;n y su superioridad f&iacute;sica. En esta direcci&oacute;n, la
novela de Chiriboga representa el conflicto que significa la di&aacute;spora a Am&eacute;rica
para los africanos sometidos al esclavismo. As&iacute;, con la p&eacute;rdida de la libertad, BaLunda, solo puede experimentar el mal-estar que ocasiona la inserci&oacute;n a un
territorio extra&ntilde;o. Convertida en la nueva fuerza productiva, su percepci&oacute;n de
9 Corresponde a los instrumentos de percusi&oacute;n menor. Proviene de &Aacute;frica y recibe los nombres
de agb&eacute; o agg&uuml;&eacute; en yoruba, g&uuml;ira amarga en Cuba, y piano de cuia en Brasil. Acompa&ntilde;a los cantos
lit&uacute;rgicos cubanos aunque tambi&eacute;n es usado en ensambles de m&uacute;sica festiva. Est&aacute; compuesto por
calabazas de mate y una malla de semillas que percuten su parte exterior produciendo sonidos
singulares. La malla tambi&eacute;n puede hacerse con caracoles, huesillos de serpiente, cuentas de
madera y otros materiales y colores.
10 Argentina Chiriboga, Jonat&aacute;s y Manuela, Quito, Abrapalabra, 1994, p. 7
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Am&eacute;rica se distancia del topos paradis&iacute;aco para reconfigurarse en la distop&iacute;a, el
infierno: mundo de explotaci&oacute;n, enfermedades y castigos para los esclavos.
Como un bien econ&oacute;mico dispuesto para la producci&oacute;n de ganancias, la
esclava es sometida a condiciones de violencia, hacinamiento, trabajo excesivo e
insalubridad. Ba-Lunda con una jornada laboral de diecis&eacute;is horas diarias sufre
el acelerado deterioro corporal y la enfermedad: “…la africana permanece con el
cuerpo convertido en un tamiz sanguinolento, del
que se desprenden los
pre&aacute;mbulos de la descomposici&oacute;n”, (L. Chiriboga, 1994: 8). A pesar de la C&eacute;dula
de Aranjuez (mayo 31 de 1789),11 que pretend&iacute;a concienciar a los propietarios
de esclavos respecto al buen trato del “negro”, no se logr&oacute; alterar la percepci&oacute;n
del esclavo como mercanc&iacute;a. Su cuerpo enfermo se torna in&uacute;til para el sistema
esclavista. Las marcas que la viruela dejan sobre la piel esclava funcionan como
signos que deprecian su valor en el mercado negrero y provocan su degradaci&oacute;n
social al convertirse en “art&iacute;culo averiado” o en una “mala inversi&oacute;n”.
Al parecer las “caracter&iacute;sticas naturales y biol&oacute;gicas” (piel gruesa y cuerpo
robusto) no le aseguraron al esclavo negro la inmunidad ante la s&iacute;filis, el
sarampi&oacute;n, la viruela o el c&oacute;lera. La novela desmonta el mito de la superioridad
f&iacute;sica del cuerpo negro y expone su vulnerabilidad: “Tendida sobre hojas de
pl&aacute;tano la africana Ba-Lunda trata de ganarle la batalla a una fiebre que se ha
convertido, paso a paso, en quejidos permanentes de aquella vida en el desierto”,
(L. Chiriboga, 1994:7). Su cuerpo, debilitado por los efectos de la viruela, padece
la fiebre del desarraigo. Descomposici&oacute;n que pone en evidencia la corruptibilidad
del cuerpo que no es s&oacute;lo f&iacute;sica, a su vez, es desintegraci&oacute;n simb&oacute;lica. La esclava
no s&oacute;lo padece el dolor de las heridas provocadas por la viruela sino que
experimenta la herida ps&iacute;quica por el desencuentro entre su lugar nativo de
11 En ella se estipulaba el buen trato y la atenci&oacute;n m&eacute;dica para los esclavos como medio para
atenuar el estado miserable de salud, cuidado y alimentaci&oacute;n de los esclavos, ya que de ello
depend&iacute;a la capitalizaci&oacute;n de los bienes de la Corona y la reducci&oacute;n de la violencia, las huidas y el
cimarronaje.
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libertad y la violencia ejercida en el encierro de la plantaci&oacute;n.
As&iacute;, la viruela genera efectos desestabilizadores en el cuerpo social e
individual. La esclava, v&iacute;ctima de la enfermedad, no puede expresar sus dolores
para evitar, por un lado, la disminuci&oacute;n de su precio como mercanc&iacute;a humana y,
por otro, para no crear alarma en torno al “mal” que amenaza la salud p&uacute;blica.12
Convertido en materia desechable, el cuerpo es eliminado por las pr&aacute;cticas de
extirpaci&oacute;n social del sistema para garantizar las rentas de la Corona: “Varios
prisioneros tomaron a la enferma entre sus brazos, bajaron otros marineros que
blandieron sus l&aacute;tigos, sonaron disparos y, finalmente, la orden se cumpli&oacute;”, (L.
Chiriboga, 1994: 25). La enfermedad hace presa del cuerpo que se consume y se
deja consumir en una econom&iacute;a de desgastes y descartes.
Vista como “mal” que degenera y contamina, la viruela deja de
ser
&uacute;nicamente enfermedad biol&oacute;gica para convertirse en patolog&iacute;a social que
detona el miedo en el imaginario colectivo. Ante la posibilidad de desplazamiento
de la enfermedad, “mal que migra”, la viruela adquiere un sentido metaf&oacute;rico.
Asociada al viaje, su presencia se registra en los archivos de las cr&oacute;nicas del
siglo XVI. Bernal D&iacute;az del Castillo halla su g&eacute;nesis en “ un negro que tra&iacute;a lleno
de viruela, (…) que fue la causa que se pegase e hinchiese toda la tierra dellas, de
lo cual hobo gran mortandad”.
13
Desde la mirada europea, la enfermedad tiene
su origen en el negro que viaja, he ah&iacute; el mal que aqueja al nuevo continente.
Mas, la novela de Chiriboga reconfigura tal percepci&oacute;n. Si la enfermedad y el
cuerpo negro viajan produciendo el choque cultural del colonizador que pretende
fundar un nuevo mundo, tambi&eacute;n es visible que el africano desterrado sufre en
carne propia la enfermedad err&aacute;tica, cuyos microorganismos se desplazan
12 Los problemas de salud y enfermedades del esclavo fueron asumidos como “tachas” y “vicios”
que generaron no solo su depreciaci&oacute;n en el mercado sino el despojo de su derecho a expresar sus
enfermedades. Confinados al abandono, al silencio y al ocultamiento de las marcas que se registran
en sus cuerpos dolientes, los esclavos sucumb&iacute;an o arrastraban sus dolencias hasta la muerte.
13 M. Cordero del Campillo. Las grandes epidemias en la Am&eacute;rica Colonial. 2001. Archivos de
Zootecnia, p. 603, en http://www.uco.es/organiza/servicios/publica/az/php/img/web/01_22_54_ 09
cordero.pdf
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generando el contagio. De este modo las m&uacute;ltiples epidemias14 que asolaron a
negros e ind&iacute;genas son la expresi&oacute;n del mal-estar social del cuerpo sometido a
condiciones colectivas de insalubridad, hambre y trabajo infrahumano.
Pero la enfermedad no solo se asocia al viaje y al contagio, como fen&oacute;meno
biol&oacute;gico y ps&iacute;quico funciona como dispositivo de interacci&oacute;n social. Su presencia
organiza una zona intersticial donde las diferencias por el color de piel y las
barreras de estatus social se rompen: “El capataz. Blanco fornido, de cabellos
casta&ntilde;os y ensortijados tambi&eacute;n conoc&iacute;a el miedo, y un miedo mayor, pero lo
cubr&iacute;a con el miedo que echaba a manos llenas sobre los africanos (…) Al
separarse toc&oacute;, tal que un tambor, las nalgas de Carmen”, (L. Chiriboga, 1994: 89). La enfermedad se torna en el medio que iguala las condiciones de los sujetos
a trav&eacute;s del contacto, pues tanto el cuerpo atl&eacute;tico del capataz “blanco”, de
cabellos casta&ntilde;os y ensortijados como el cuerpo fuerte y resistente de la esclava
devienen en materia corruptible y vulnerable ante las epidemias.
La viruela se exhibe entonces desde su materialidad visual para marcar
su huella hist&oacute;rica sobre la piel y la psiquis esclava su dimensi&oacute;n emocional y su
efecto social; pero tambi&eacute;n muestra su contrapartida: el acto de sanaci&oacute;n. En la
descripci&oacute;n de la escena se muestra c&oacute;mo la curaci&oacute;n no es m&aacute;s que la
continuidad del padecimiento: “Ba-Lunda, que sigue con los ojos los movimientos
de la curandera, acepta resignada los azotes con ramas de ortiga que la sanar&aacute;n
del mal de arco iris, que ahora parece rastrillar su cuerpo”, (L. Chiriboga, 1994:
7). El cuerpo es condenado a suplicios durante el proceso de enfermedad y cura,
pues ambos act&uacute;an como mecanismos para exteriorizar aquello que aqueja por
dentro (sea fisiol&oacute;gica o ps&iacute;quicamente).
14 Nos referimos a las epidemias de viruela, s&iacute;filis, sarampi&oacute;n, herpes, difteria que diezmaron la
poblaci&oacute;n aborigen y esclava durante la colonia, especialmente en la zona del Caribe y los Andes.
Seg&uacute;n las investigaciones de Miguel Cordero del Campillo y Vicenta Garc&iacute;a Chocano, los primeros
registros sobre la gripe aparecen en las cr&oacute;nicas de viaje de Col&oacute;n y de fray Bartolom&eacute; de Las Casas.
Tanto Cordero como Garc&iacute;a coinciden en que la viruela lleg&oacute; a Santo Domingo en 1518, matando a
un tercio de la poblaci&oacute;n ind&iacute;gena, y luego desembarc&oacute; en Puerto Rico en el mismo a&ntilde;o.
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Sin embargo, la escena de sanaci&oacute;n no s&oacute;lo denuncia el padecimiento de
los esclavos sino que registra las pr&aacute;cticas de medicina ancestral. Pr&aacute;cticas que
se mantuvieron en la clandestinidad o con la autorizaci&oacute;n de alg&uacute;n capit&aacute;n de
cuadrilla que poco pod&iacute;a hacer ante el descuido de los amos por la salud de los
esclavos o frente a la resistencia de los negros a recibir atenci&oacute;n m&eacute;dica del
“blanco”, pues finalmente su tarea era velar por la productividad del esclavo.
Lejos de la mirada de censura, que formaba parte de los planteamientos de
Alonso de Sandoval (siglo XVIII), los ritos africanos se toman la escena en la
novela de Chiriboga para desmontar la percepci&oacute;n del negro esclavo como
hereje, b&aacute;rbaro e irracional.
Por esta v&iacute;a es f&aacute;cil detectar c&oacute;mo el acto de sanaci&oacute;n opera como
mecanismo de recuperaci&oacute;n del mundo m&iacute;tico perdido. As&iacute;, la atmosfera ritual
muestra c&oacute;mo la “curandera levanta los ojos y vierte sobre la enferma toda su
magia para adentrarse en la regi&oacute;n de los esp&iacute;ritus”, (L. Chiriboga, 1994: 7). Las
pr&aacute;cticas m&aacute;gico-simb&oacute;licas que ejecuta la sanadora parecen influir en la
recuperaci&oacute;n de Ba-Lunda, incluso inciden en la psiquis “en tanto parece que la
conciencia de la enferma se despeja con los ardores de la fiebre”, (L. Chiriboga,
1994: 8). La fiebre del desarraigo halla su remedio en la evocaci&oacute;n delirante que
se produce en el desplazamiento espacio-temporal con el que se reterritorializa
el lugar nativo transfigurado en lugar m&iacute;tico, pero perdido, para&iacute;so al que no se
podr&aacute; volver.
Los movimientos de la “m&eacute;dica” articulan entonces una comunicaci&oacute;n que
sobrepasa las fronteras de lo humano; pues implica la presencia de otros
interlocutores. Ella apela a los esp&iacute;ritus actuando como intermediaria con las
fuerzas sobrenaturales que operan la cura. Remedio que acaso se encuentre en
el traslado a la regi&oacute;n de los esp&iacute;ritus, viaje al lugar de la memoria ancestral.
Precisamente, Bronislaw Malinowsky en Los jardines del lenguaje coral plantea
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que la comunicaci&oacute;n con lo no humano requiere de tres componentes: el conjuro,
el contexto ritual y la persona autorizada. As&iacute;, el rito como acto de mediaci&oacute;n
implica el uso de un lenguaje singular, distante del com&uacute;n.
Las
f&oacute;rmulas m&aacute;gicas, lenguaje que se traduce en oraciones y cantos,
evidencian una din&aacute;mica verbal auditiva con la que se vincula dos dimensiones
diferentes: la humana y la de los esp&iacute;ritus. “De su boca aflora un c&aacute;ntico por las
almas que no deben morir. Me refugio en el Se&ntilde;or del alba contra el da&ntilde;o de los
que soplan en los nudos. Su voz tiene nuevos acentos, a veces imita a los p&aacute;jaros
en vuelo, otras ruge como le&oacute;n”, (L. Chiriboga, 1994: 7). El lenguaje, mezcla de lo
verbal con la m&uacute;sica, adquiere una dimensi&oacute;n secreta que posibilita el di&aacute;logo
con los seres del m&aacute;s all&aacute; dentro de un contexto ritual. La voz humana de la
“sanadora”, quien domina el lenguaje, las reglas y los usos en la comunicaci&oacute;n
del mundo sobrenatural, adquiere el acento del reino animal haciendo del
lenguaje ritual el punto de intercecci&oacute;n entre la naturaleza y lo humano; el
cuerpo y los esp&iacute;ritus; el mundo m&iacute;tico del pasado y el mundo real del presente.
En este sentido, los instrumentos musicales, los cantos y los amuletos como
medios que vinculan al ser humano con la Naturaleza adoptan un car&aacute;cter sacro
en la escena ritual. En el delirio, Ba-Lunda percibe una mezcla de sonidos y
colores que estructuran una atmosfera confusa. De ella emerge la imagen de la
m&eacute;dica curandera cual si fuese una figura sobrenatural: “Sus ojos iluminados
por el resplandor del fuego, brillan con renovado vigor (…) De su cuello balancea
una piel
de
culebra, amuleto contra la fiebre maligna, las manchas, las
tumefacciones, el c&oacute;lera y las viruelas […] El tan tan, acompa&ntilde;ado de una
canci&oacute;n, espanta el huiracchuro, ave que llama con su silbo el esp&iacute;ritu de los
difuntos radicados en el coraz&oacute;n del cielo”, (L. Chiriboga, 1994: 7). El narrador
se sit&uacute;a en la escena de sanaci&oacute;n y por un instante su voz adquiere un tono
solemnemente l&iacute;rico. Lenguaje, amuletos, voces sacras configuran el contexto
ritual m&aacute;gico de curaci&oacute;n.
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En contraste al sonido vital de los cheker&eacute;s, el silbido del huiracchuro en la
escena adquiere un car&aacute;cter sombr&iacute;o. Encarna el s&iacute;mbolo de la muerte y se
constituye en el lenguaje que conecta el mundo de los vivos con el de los
muertos. Es su sonido el que se pretende espantar y alejar el mal que entra&ntilde;a el
cuerpo enfermo de Ba-Lunda. En oposici&oacute;n, los cheker&eacute;s como s&iacute;mbolos de la
vida entra&ntilde;an la Naturaleza. Compuestos de elementos vegetales: calabaza,
caracoles y semillas, participan del
acto ritual como objetos sagrados que
sintetizan la relaci&oacute;n arm&oacute;nica entre la Naturaleza y el arte humano de traducir
los sonidos de la tierra. Su singular m&uacute;sica, m&aacute;s el eco de los tambores africanos
se combinan con la voz humana en una simbiosis que solo es posible en el rito
m&aacute;gico de sanaci&oacute;n.
De esta manera, el canto colectivo obra como energ&iacute;a sanadora. Es un coro
unido en el dolor y en la enfermedad que descompone: “−&Oacute;yenos, Chang&oacute;,
esc&uacute;chanos, Og&uacute;n, ati&eacute;ndenos, Yemay&aacute;, m&iacute;ranos, Obatal&aacute;, intercede por BaLunda-. Les acosaron la nostalgia y la desgracia m&aacute;s terrible de todas las
desgracias, el destierro”, (L. Chiriboga, 1994:10). La alianza de voces refuerza el
car&aacute;cter oral del mundo m&iacute;tico: la plegaria usa expresiones imperativas que
apelan a lo audiovisual. As&iacute; los verbos encl&iacute;ticos (&oacute;yenos y m&iacute;ranos) generan un
efecto de nostalgia que activa la memoria colectiva del pueblo negro. El recuerdo
del destierro expone el mal-estar del esclavo y el dolor por la p&eacute;rdida del hogar:
“Otras
ocasiones, sus recuerdos
se engarzaban hasta
volverse gemidos
colectivos”, (L. Chiriboga, 1994:40). Toda la barraca de esclavos migra al
territorio nativo, distante y perdido, para reterritorializarlo por medio de la
memoria ancestral que entra&ntilde;a el canto colectivo, en ello hallan su cura.
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1.1.2.El segundo escenario: el territorio nativo como Para&iacute;so y utop&iacute;a
Desde su origen, la casa del Cortijo se configura como una estructura
arquitect&oacute;nica en reconstrucci&oacute;n. De ah&iacute; que resulte curioso y sugerentes el
modo en que se la evoca. Y es que el recuerdo del territorio nativo arrastra
consigo el vac&iacute;o generado por los olvidos, las elipsis que conducen a las
conjeturas, las imprecisiones de las palabras que recrean el pasado y los
contextos/referentes
que sustentan
las miradas con la que percibimos e
interpretamos los signos. En esta direcci&oacute;n, nos proponemos leer los diferentes
planos de la casa que Ba-Lunda habita en su rememorado Cortijo. Considerando
estos diferentes planos, se observa que la casa se reconstruye desde m&uacute;ltiples
ventanas: la evocaci&oacute;n de un pasado m&iacute;tico que deconstruye el mito del “origen
maldito” de los hijos de Chanaan; la intercecci&oacute;n de la memoria ancestral y los
olvidos por el destierro; y la simbiosis perfecta entre Naturaleza y ser humano,
lo divino y lo terrenal, pasado sagrado y presente profano.
Al comienzo, la casa ten&iacute;a pocas ventanas, pero, cuando pens&oacute; en los p&aacute;jaros,
insisti&oacute; tanto hasta que convenci&oacute; a Jab&iacute;. Pocas veces se sinti&oacute; tan alegre en
brazos de su hombre. Mir&oacute; el r&iacute;o, nunca hab&iacute;a visto los rayos hiriendo a la
aurora. El cielo parec&iacute;a verter gotas de sangre en los &aacute;rboles y el r&iacute;o. Observ&oacute; el
paisaje y se deleit&oacute; en la contemplaci&oacute;n. Instantes despu&eacute;s, cambiar&iacute;a el g&uuml;iro,
para que los poderosos esp&iacute;ritus continuaran prodig&aacute;ndoles sus bendiciones.
Desde el balc&oacute;n, el horizonte se multiplicaba en otros horizontes, (L. Chiriboga,
1994: 14).
Como lugar de simbiosis, la casa del Cortijo es descrita curiosamente a
partir del uso de dos recursos: el adverbio de cantidad y la elipsis. Ambos act&uacute;an
como catalizadores para la proliferaci&oacute;n de preguntas y conjeturas m&uacute;ltiples que
abren el “horizonte” interpretativo. As&iacute;, el uso del adverbio “pocas” propicia las
conjeturas en tanto no se puede determinar con precisi&oacute;n el n&uacute;mero de ventanas
que pose&iacute;a la casa en su origen; su significado depende del contexto cultural y de
la percepci&oacute;n del hablante sobre cu&aacute;nto es poco o mucho. Por otro lado la elipsis
despierta interrogantes sin respuesta. Ante el vac&iacute;o que genera la omisi&oacute;n del
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n&uacute;mero exacto de ventanas, el lector s&oacute;lo presupone que las ventanas se
multiplicaron tras el poder seductor de Ba-Lunda, quien finalmente logra su
objetivo regode&aacute;ndose al observar c&oacute;mo “el horizonte se multiplicaba en otros
horizontes”.
Para leer los planos de la casa del Cortijo vale se&ntilde;alar que la memoria no
solo opera con la nostalgia sino con la reconstrucci&oacute;n de lo evocado. En la novela,
el territorio nativo es el lugar del origen primigenio y es experiencia de destierro
que se pretende olvidar, pero que se evoca en el delirio y en la reconstrucci&oacute;n del
hogar perdido. Ba-Lunda representa la crisis “pasado-presente” al remodelar la
percepci&oacute;n occidental de &Aacute;frica como tierra maldita15 y evocar el Cortijo como
topos paradis&iacute;aco, centro c&oacute;smico de una geograf&iacute;a perfecta. De ah&iacute; que la
descripci&oacute;n de la casa responda a una cadena de asociaciones que tienen como
eje tres elementos: los p&aacute;jaros, las ventanas y el balc&oacute;n.
Por este rumbo, la presencia de los p&aacute;jaros en la cadena de significaci&oacute;n
cumplen la funci&oacute;n de mediadores; mientras las ventanas y el balc&oacute;n configuran
el car&aacute;cter conc&eacute;ntrico del lugar m&iacute;tico. Los p&aacute;jaros como figuras simb&oacute;licas se
constituyen en canales que vinculan lo terreno con lo celestial y la Naturaleza
con el ser humano. Las ventanas, en cambio, conectan lo cotidiano con lo
sagrado y lo c&oacute;smico con lo terrenal. Ellas abren el horizonte del afuera y
permiten el ingreso del exterior en la intimidad del hogar; en tanto que el balc&oacute;n
funciona como extensi&oacute;n y prolongaci&oacute;n del interior de la casa hacia el exterior,
donde la naturaleza se expande entre el r&iacute;o, el cielo y el infinito. Por tanto, la
15 Mar&iacute;a Eugenia Ch&aacute;vez en Genealog&iacute;as de la diferencia. Tecnolog&iacute;as de la salvaci&oacute;n y
representaci&oacute;n de los africanos esclavizados en Iberoam&eacute;rica colonial afirma que las reflexiones
del jesuita Alonso de Sandoval se basan en las interpretaciones de un pasaje del Antiguo
Testamento, a trav&eacute;s del cual se determina que los et&iacute;opes son descendientes de la tribu de
Chanaan. El pasaje hace referencia a los mitos hebreos fundacionales que relatan la existencia de
los tres hijos de No&eacute;: Seth, Jafet y Chanaan. Este &uacute;ltimo fue castigado por Dios, con la marca de
color prieto, al no honrar a su padre. As&iacute;, la marca da origen a los hombres de “piel quemada”: los
et&iacute;opes.
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idea de lo m&uacute;ltiple no solo aparece encarnada en la proliferaci&oacute;n de las ventanas
sino en la representaci&oacute;n misma del horizonte observado desde el balc&oacute;n.
En
el
interior del
hogar, el
mundo de
la naturaleza
muestra su
transparencia: “…donde aprendi&oacute; a cantar como si los p&aacute;jaros le dieran lecciones
de ma&ntilde;ana”, (L. Chiriboga, 1994:14). La escena pedag&oacute;gica representa la visi&oacute;n
cosmog&oacute;nica que explica los misterios del lenguaje. En ella, el origen del habla
humana se proyecta en el retorno al mito primigenio en el que es posible
aprender el lenguaje del origen: el canto de los p&aacute;jaros.16 Mas, a contrapelo de la
comunicaci&oacute;n arm&oacute;nica, el
presente de
Ba-Lunda se manifiesta como la
imposibilidad comunicativa. Situada en la Am&eacute;rica infernal, la esclava se cierra
en un mutismo enraizado por la violencia que experimenta su cuerpo escindido
por el l&aacute;tigo y las enfermedades: “Algunas veces preguntaban a Ba-Lunda por
qu&eacute; era tan callada, pero ella no contestaba (…) Con el entrecejo fruncido, BaLunda, ahora Rosa, se enclaustraba cada d&iacute;a m&aacute;s en s&iacute; misma”,(L. Chiriboga,
1994: 40). Desde el silencio, la esclava delata la rabia contenida. Su entrecejo
grita el odio que deviene en silencio subversivo, mal-estar por la fractura cuya
g&eacute;nesis se remonta al despojo de la tierra, de la libertad y del nombre.
Si los sonidos de los cheker&eacute;s inauguran la escena del mal-estar por la
di&aacute;spora, tambi&eacute;n es cierto que estos activan la memoria sensorial funcionando
como dispositivos de desintoxicaci&oacute;n frugal. Es decir, la m&uacute;sica despierta el
recuerdo del hogar aliviando el dolor del destierro con la esperanza del retorno;
y, paralelamente, aten&uacute;a el silencio subversivo que entra&ntilde;a el resentimiento y la
16 En recientes investigaciones del Instituto Tecnol&oacute;gico de Massachusetts (MIT), dirigidas por el
profesor de Ling&uuml;&iacute;stica y Filosof&iacute;a Shigeru Miyagawa, se ha llegado a la conclusi&oacute;n de que el
lenguaje humano tiene su origen en el canto de las aves y la comunicaci&oacute;n de las abejas. Basados
en las reflexiones de Charles Darwin, los estudios de Noam Chomsky, K Kenneth Hale y Samuel Jay
Keyser, Miyagawa explica que todas las lenguas humanas poseen una capa de &quot;expresi&oacute;n&quot; que
permite la organizaci&oacute;n cambiante de las frases. Tal capa se parece mucho al canto de los p&aacute;jaros;
mientras que la “capa l&eacute;xica”, relacionada con el contenido, es m&aacute;s pr&oacute;xima a la comunicaci&oacute;n
visual de las abejas o los mensajes cortos de los primates. De ah&iacute; que el lenguaje humano sea fruto
de la combinaci&oacute;n de estas dos formas de comunicaci&oacute;n presentes en el mundo animal.
.
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venganza contra el colonizador. En este rumbo, resulta interesante observar
c&oacute;mo, entre el delirio y la fiebre, la memoria sensorial despierta en la piel de BaLunda los momentos de intimidad con Jab&iacute;. Es ah&iacute;, en el cortijo africano, donde
el silencio revela su contracara al experimentado en Am&eacute;rica. S&iacute;, otro es el
silencio que la esclava vive en la intimidad de su hogar. Su cuerpo emplazado en
el recuerdo se transforma en territorio que alberga los secretos del amor.
Pr&oacute;ximo a la muerte, el cuerpo delirante percibe el ruido de los tambores.
La fiebre –efecto de la viruela- hace presa del cuerpo arrojando su primer
s&iacute;ntoma, las alucionaciones sensoriales, que solo se materializan cuando la piel
rememora el calor o la fiebre de la pasi&oacute;n: “Durante la convalecencia, los
desvelos, pertinaz enredadera, evocaron sus &uacute;ltimos momentos en la querencia.
Jab&iacute; le coloc&oacute; una pierna sobre las nalgas, ella fingi&oacute; dormir. Cinco a&ntilde;os hab&iacute;an
vivido as&iacute;, con un amor en rescoldos para no calcinarlo”, (A. Chiriboga, 1994:1112). El cuerpo atravesado por el deseo y por una racionalidad17 —basada en una
econom&iacute;a de las pasiones— deconstruye el imaginario del africano como sujeto
instintivo, cuyo deseo sexual desborda los l&iacute;mites de la raz&oacute;n, la moral y el pudor
p&uacute;blico. Del delirio emanan entonces las escenas afectivas del pasado con las que
se retorna a la condici&oacute;n natural primigenia (lenguaje del cuerpo, silencio
amoroso) y con las que se alivia el dolor por el destierro. Cuando la memoria
sensorial activa el deseo de la piel, el cuerpo halla su ant&iacute;doto en la evocaci&oacute;n de
las sensaciones que la piel archiva.
17 Y es que precisamente en algunas culturas africanas, la llamada para el establecimiento de la
uni&oacute;n sexual no se ejecuta como una acci&oacute;n ca&oacute;tica/b&aacute;rbara. Se organiza desde una l&oacute;gica que
responde a una concepci&oacute;n m&iacute;tica. El encuentro amoroso se sujeta a un calendario que propicia y
garantiza la fertilidad de lo femenino/tierra y lo masculino/cielo. Cuando llega el tiempo de la
reproducci&oacute;n, se hace el llamado amoroso a trav&eacute;s de los tambores, pieles tensadas que entra&ntilde;an el
lenguaje del amor. De esta manera, la piel de los amantes y la piel de los tambores se constituyen en
superficies de sentido social recurriendo a lenguajes primarios: la epidermis sensitiva y la m&uacute;sica,
que es tambor-piel.
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Desde otro &aacute;ngulo, la casa no es solo “espacio m&iacute;tico”, es tambi&eacute;n la
materializaci&oacute;n del “tiempo c&oacute;smico”. As&iacute;, la incorporaci&oacute;n de altares en su seno
revela el deseo de Ba-Lunda por introducir la memoria de los difuntos en la vida
cotidiana, gesto significativo en tanto que se estructura una zona liminar donde
es posible que vida y muerte interact&uacute;en: “Dedicaba todos sus conocimientos al
pedido de favores a las almas de los difuntos (...) En sus ritos, (…) estuvo
presente siempre la muerte como protagonista, hablaba con ellos, los ve&iacute;a y
nunca sufri&oacute; sustos ni advertencias”, (L. Chiriboga, 1994: 12). Los esp&iacute;ritus
como parte integral de la vida cotidiana escenifican la relaci&oacute;n del ser humano
con un tiempo sagrado que se materializa en el rito, en la plegaria que solicita la
intervenci&oacute;n sobrenatural para enfrentar el “mal” que se sospecha pr&oacute;ximo.
La casa del Cortijo como espacio conc&eacute;ntrico y aislado se instaura como
lugar de armon&iacute;a; sin embargo no se encuentra libre de contaminaci&oacute;n ni
peligros. De sus orillas emerge lo exc&eacute;ntrico que desencadena la ruina: “Al
despertar, cont&oacute; a su marido el sue&ntilde;o: desde el fondo del r&iacute;o hab&iacute;a surgido un pez
que, abriendo sus fauces, la absorbi&oacute; y, en la barriga del animal hizo un largo
viaje
del
que
le
fue
imposible
regresar;
desterrada,
se
ve&iacute;a llorando
inconsolable”, (L. Chiriboga, 1994: 13). En los bordes imprecisos que demarcan
la experiencia on&iacute;rica, Ba-Lunda advierte una realidad oscura. Con resonancias
b&iacute;blico-m&iacute;ticas, el sue&ntilde;o delata su parentesco con el relato de Jon&aacute;s del Antiguo
Testamento. Chiriboga lo reescribe recuperando el viaje exc&eacute;ntrico en cuyo
interior se percibe un doble movimiento: el descenso a una zona oscura y el
desplazamiento a una regi&oacute;n desconocida dentro de una criatura marina que es
prisi&oacute;n y veh&iacute;culo del largo e indeseado destierro, met&aacute;fora del cambio de
condici&oacute;n: de sujeto libre a sujeto prisionero.
Como
zona liminar, la premonici&oacute;n de
la esclava deja entrever
los
encuentros y desencuentros entre el mito del origen de visi&oacute;n conc&eacute;ntrica y el
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mito escatol&oacute;gico de car&aacute;cter exc&eacute;ntrico. Por los bordes de la premonici&oacute;n, el r&iacute;o
emerge como met&aacute;fora de la crisis que advierte la sospecha de un nuevo orden
social que se expande generando incertidumbre y miedo: “A quienes pregunta
por su mujer y Nasak&oacute;, le dicen sino sabe que, desde m&aacute;s de un a&ntilde;o, los
negociantes de africanos tienen en la desembocadura del r&iacute;o, un lugar donde
re&uacute;nen mujeres y hombres que, llegados a una bah&iacute;a, los meten en barcos que
van al otro lado”, (L. Chiriboga, 1994: 19) En su origen primigenio, el r&iacute;o bordea
el centro c&oacute;smico del
Cortijo para conectar la vivienda con el universo
“conocido”; mas, como representaci&oacute;n de lo exc&eacute;ntrico, se convierte en medio
que introduce la presencia del mal-estar. Su proximidad al Cortijo propicia la
incursi&oacute;n del viajero colonizador que traza las nuevas cartograf&iacute;as para la
conquista territorial y la opresi&oacute;n que ocasiona la destrucci&oacute;n del orden m&iacute;tico.
1.1.3. El tercer escenario: la captura y la subyugaci&oacute;n del cuerpo
negro
Con el mito escatol&oacute;gico no solo se advierte la destrucci&oacute;n del Para&iacute;so
arm&oacute;nico sino la p&eacute;rdida de la condici&oacute;n natural del ser: la libertad. P&eacute;rdida que
se fundamenta en la reflexi&oacute;n pol&iacute;tica y filos&oacute;fica aristot&eacute;lica que concibe la
esclavitud como una condici&oacute;n natural del hombre cuya “alma motora” carece de
raciocinio y moral. Percepci&oacute;n que en los discursos del siglo XVI y XVII, sean
religiosos o jur&iacute;dicos, asumen el cuerpo negro como “creaci&oacute;n divina frustrada o
degenerada” por su origen maldito como descendiente de la tribu de Chanaann o
por su procedencia de tierras t&oacute;rridas. El color negro de la piel, los cabellos
rizados y la blancura de los dientes se asocian entonces a la incapacidad
intelectiva y moral para autogobernarse. De ah&iacute; que en los textos de defensa del
negro18 no se abogue por el fin del esclavismo africano sino por la evangelizaci&oacute;n
18 Nos referimos especialmente a los argumentos desarrollados por el dominico fray Bartolom&eacute;
de Las Casas y por el jesuita Alonso de Sandoval. Juliana Almeida analiza en su art&iacute;culo Guerra
justa y gobierno de los esclavos: la defensa de la esclavitud negra en Bartolom&eacute; de Las Casas y
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de los habitantes de zonas con influencia mahometana, “infieles”, b&aacute;rbaros y
naturales de “tierras pecadoras”.
La armon&iacute;a c&oacute;smica del espacio conc&eacute;ntrico del Cortijo se ve turbada
entonces por la presencia del colonizador blanco, visto como amenaza de lo
for&aacute;neo. Y es que como destaca Yuri Lotman en Universe of the mind. A Theory
of Culture, toda cultura organiza y define un espacio interno de orden y otro que
est&aacute; fuera, que resulta opuesto. La lucha entre la esclava y su “secuestrador”
hace visible el choque de dos mundos que responden a l&oacute;gicas distintas del orden
y de las relaciones. As&iacute;, La primera representa el derecho que defiende la
condici&oacute;n natural del hombre para gozar de su libertad y el segundo percibe al
negro como sujeto “servil” que requiere de la direcci&oacute;n –o mejor dicho de la
subyugaci&oacute;n– por parte del “hombre civilizado”, “alma intelectiva” que legitima
su derecho a esclavizar, someter y evangelizar sobre tratados de una supuesta
superioridad aria.
Chiriboga denuncia las formas de esclavizaci&oacute;n del africano a trav&eacute;s de la
escena que describe el sometimiento de Ba-Lunda. En ella se invierten los
binarismos occidentales que perciben al negro esclavo como b&aacute;rbaro y salvaje
para expresar la violencia con la que su cuerpo es doblegado por los modos
crueles de captura del amo. De este modo, tras la captura violenta y dentro de
las fauces del nuevo orden social, la memoria de la esclava africana registra la
experiencia brutal: “…de pronto, una parada s&uacute;bita, un rastrillar en la cabeza,
un golpe en el hombro, una soga en el cuello y una risa de j&uacute;bilo: estaba
enlazada.[…] hab&iacute;a sido atrapada y ser&iacute;a vendida como iba”, (L. Chiriboga,
1994:16-17). La relaci&oacute;n de poder entre el cazador (agresor) y la africana
(v&iacute;ctima) escenifica los niveles de jerarquizaci&oacute;n dentro del sistema colonial.
Alonso de Sandoval c&oacute;mo la obra de ambos misioneros construyen un discurso regulador y
legitimador del tr&aacute;fico de esclavos africanos,
clim&aacute;tico y religioso.
bas&aacute;ndose en hip&oacute;tesis de car&aacute;cter geogr&aacute;fico,
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Herederos del pensamiento esclavista de la Antig&uuml;edad que considera
distintos tipos de facultades para los seres vivos 19, los cazadores someten a la
fuerza a Ba-Lunda por considerarla un ser inferior. Reducida a pura expresi&oacute;n
“motora”, es percibida como un animal b&aacute;rbaro: “Al reflotar, el hombre la agarr&oacute;
por la cintura y le tap&oacute; la boca. En el forcejeo, intent&oacute; gritar, pero una bofetada le
cort&oacute; las palabras. […] Ahora estaba segura de que el sujeto quer&iacute;a capturarla
para convertirla en iba. No pudo gritar, su respiraci&oacute;n le obtur&oacute; la voz”, (L.
Chiriboga, 1994: 16). Los traficantes la aprisionan empleando estrategias de
cacer&iacute;a animal porque ven en ella un cuerpo que es necesario doblegar, de ah&iacute; la
importancia de inmovilizarla. Carente de acci&oacute;n y libertad, el cuerpo de BaLunda es esclavizado y convertido en mercanc&iacute;a.
En Jonat&aacute;s y Manuela, Ba-Lunda padece la captura enfrent&aacute;ndose contra
su opresor. Durante la lucha se produce la intimidaci&oacute;n y se organizan los
nuevos roles de poder. La esclava recibe la bofetada como anuncio de una
agresi&oacute;n mayor que se sostendr&aacute; sobre un andamiaje m&aacute;s complejo que “la caza”
del esclavo. As&iacute;, como pre&aacute;mbulo del ejercicio de la violencia masculina, el
colonizador subyuga el cuerpo femenino con el uso de la fuerza f&iacute;sica. La ruptura
del labio produce como s&iacute;ntoma la p&eacute;rdida de la voz: “En el forcejeo, intent&oacute;
gritar pero una bofetada le cort&oacute; las palabras […] No pudo gritar, su respiraci&oacute;n
le obtur&oacute; la voz (…) En tanto sinti&oacute; que la sangre le aflu&iacute;a por la boca”, (L.
Chiriboga, 1994:16) El acto de
violencia oblitera la voz
de
la esclava
metaforizando el asalto que sufre la palabra/lengua del subyugado. Por tanto,
Ba-Lunda
calla porque el
“cazador” le
ha arrebatado
la capacidad de
comunicarse y acaso adem&aacute;s el derecho a expresarse en su propia lengua.
19 Las facultades del alma eran la nutritiva, sensitiva, motriz e intelectiva. La primera estaba
reservada para el mundo vegetal, la segunda y tercera le correspond&iacute;an al animal y la &uacute;ltima al ser
humano.
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La subyugaci&oacute;n del cuerpo africano en la escena se extiende de lo f&iacute;sico a
lo simb&oacute;lico: del cuerpo doblegado a la palabra a trav&eacute;s de la bofetada. Las
palabras heridas, cortadas, obturadas se materializan en la cicatriz que marca el
labio de la esclava y que deviene en silencio ante la imposibilidad del di&aacute;logo:
“Desde ese instante, Ba-Lunda rehus&oacute; hablar, comprendi&oacute; que todo hab&iacute;a
terminado”, (L. Chiriboga, 1994: 17) Herida, dolor, y cicatriz se encadenan en la
memoria, es ah&iacute; donde se instala el deseo de
venganza que se incuba
paulatinamente ante la secuencia de ofensas, vejaciones y actos de explotaci&oacute;n:
“Jam&aacute;s cont&oacute; su violaci&oacute;n; saldr&iacute;a a la luz del d&iacute;a su proyectada venganza.
Porque ya estaba decidida: matar&iacute;a al padrecito y al mayordomo”, (L. Chiriboga,
1994:39) El silencio emerge entonces como territorio de resistencia, como lugar
donde se tejen las estrategias de combate. El silencio ac&eacute;rrimo del cuerpo
vulnerado de la esclava subyugada por la violencia del “cazador” y del capataz.
El destierro del Para&iacute;so no se produce entonces como un acto de voluntad
consciente o como una infracci&oacute;n contra el orden divino. Ba-Lunda es obligada a
separarse del hogar paradis&iacute;aco sin “raz&oacute;n” que justifique la violencia. La
p&eacute;rdida de la libertad y la incertidumbre ante un orden nuevo se viven como
experiencias de ruptura que la protagonista expresa con la pregunta: “&iquest;Por qu&eacute;
si son tan poderosos, permiten separarme de Jab&iacute;? &iquest;Qu&eacute; pecado comet&iacute; para que
me castiguen de este modo?”, (L. Chiriboga, 1994: 20). La ausencia de una
“raz&oacute;n” que explique el castigo genera la duda, la rebeld&iacute;a y el silencio.
Justamente la duda es la que anticipa el resquebrajamiento del orden antiguo y
m&iacute;tico que desemboca en el silencio. Al sufrir el desarraigo, la esclava no s&oacute;lo
experimenta la p&eacute;rdida del hogar; intuye adem&aacute;s la lesi&oacute;n contra algo m&aacute;s fr&aacute;gil:
su derecho natural a la libertad.
Si en la novela &Aacute;frica es el Para&iacute;so Perdido que se rememora como el lugar
perfecto e id&iacute;lico; Am&eacute;rica emerge como su contraparte, es la Plantaci&oacute;n Infernal
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que derriba el mito ed&eacute;nico del continente exuberante y prodigioso. Ambos
escenarios, antag&oacute;nicos y complementarios, ponen en tensi&oacute;n los discursos
coloniales sobre la percepci&oacute;n del color en un continente americano donde la
di&aacute;spora
africana
produce otros
espacios intersticiales
que exponen
la
complejidad cultural. As&iacute;, la evocaci&oacute;n de la esclava y el mal-estar de su cuerpo
act&uacute;an como lugares estrat&eacute;gicos para cuestionar el nuevo orden de relaciones
de uso y mercantilizaci&oacute;n del cuerpo “negro” en un continente distante de
cualquier utop&iacute;a ed&eacute;nica. Chiriboga desmonta algunos de
los binarismos
occidentales para dejar al descubierto la cosmovisi&oacute;n y las pr&aacute;cticas culturales
africanas con las que se pretende recuperar el lugar nativo y el deseo profundo
de recobrar la condici&oacute;n natural del africano: ser libre. Aspiraci&oacute;n que s&oacute;lo es
posible dentro de un modelo alternativo de comunidad basada en la convivencia
arm&oacute;nica entre la naturaleza y la humanidad.
1.2.
Qui&ntilde;ones y el mal-estar en un nuevo escenario: color, cuerpo, y
territorio en un video que rememora el esclavismo
&iquest;C&oacute;mo entender la materialidad del racismo dentro de una maquinaria
social que funciona a base de dispositivos y pr&aacute;cticas de desigualdad racial? Esta
es una pregunta que genera curiosidad en el &aacute;mbito acad&eacute;mico que estudia la
pluriculturalidad y la multiculturalidad, t&eacute;rminos que a&uacute;n se encuentran en
debate y que hoy forman parte del marco de referencialidad jur&iacute;dica de las
recientes Constituciones de varios estados latinoamericanos. En Ecuador, pese a
que la Constituci&oacute;n Pol&iacute;tica de 1998 reconoce la pluriculturalidad, plurietnicidad
y multinacionalidad, la discusi&oacute;n sobre la representaci&oacute;n
y los derechos
colectivos de los afroecuatorianos se mantiene 20, pues mientras la identidad
20 En Cuenca, noviembre del 2007, se realiza el I Encuentro Internacional sobre La perspectiva
de la Interculturalidad, en el que se discuten los Derechos Colectivos de las nacionalidades. Seg&uacute;n
lo estipula el Art. 85: “el Estado reconocer&aacute; y garantizar&aacute; a los pueblos negros o afroecuatorianos,
los derechos determinados en el articulo anterior20, en todo aquello que les sea aplicable”. Es decir,
finalmente, las posibilidades del pueblo afro ser&aacute;n limitadas, pues se anuncia que no se aplicar&aacute;n
los 15 derechos del art. 84, concedidos a las nacionalidades ind&iacute;genas. Entonces, &iquest;qui&eacute;n garantiza
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ind&iacute;gena se institucionaliza
con el
pleno reconocimiento
jur&iacute;dico de
su
diversidad &eacute;tnica, la poblaci&oacute;n negra sigue adscrita a un estudio de raza. As&iacute;, la
cultura afroecuatoriana experimenta la ambig&uuml;edad entre el reconocimiento
como nacionalidad negra y el limitado goce de sus derechos. En esta coyuntura,
si bien los planteamientos
de
Hering, Ariza, Chaves, Ramos, Briones y
Handelsman ayudan a comprender la tensi&oacute;n entre raza, etnia, historia, cultura,
subalternidad y poder durante la Colonia y el siglo XIX desde la mirada
contempor&aacute;nea; &iquest;qu&eacute; acontece con otros procesos de comunicaci&oacute;n ajenos al
circuito de la escritura literaria?
En esta direcci&oacute;n, Juan Carlos P&eacute;rez en su obra Imago Mundi, Roberto
Igarza en Burbujas de ocio y Teun van Dijk en Racismo y an&aacute;lisis cr&iacute;tico de los
medios centran sus reflexiones en la comunicaci&oacute;n desde el marco de la
globalizaci&oacute;n televisiva
e
inform&aacute;tica.
Toman el
concepto
de
“sociedad
informada”, que aparece a finales de los ochenta, para situar su examen en el
contexto de la comunicaci&oacute;n televisiva, de las redes sociales y de la telefon&iacute;a
celular,
donde
el
impacto
de
las
im&aacute;genes mediatizadas
cobra
mayor
protagonismo. Frente a este panorama cabe iniciar un recorrido por el agitado
mundo de la comunicaci&oacute;n que circula por diferentes medios aaudiovisuales,
impresos y globalizados de interacci&oacute;n. Para emprender esta trayectoria nos
atrevemos a proponer el an&aacute;lisis de una noticia que caus&oacute; debate entre la
ciudadan&iacute;a globalizada. Se trata del caso de Freddy Qui&ntilde;ones, afroecuatoriano y
nacionalizado chileno. Su imagen apareci&oacute; en you tube, pues hab&iacute;a sido detenido
y esposado por dos carabineros por cruzar la luz roja y por negarse a mostrar su
documento de identidad. El suceso aconteci&oacute; el martes 08 de marzo del 2011.
que las pr&aacute;cticas culturales, ling&uuml;&iacute;sticas, pol&iacute;ticas, econ&oacute;micas de los pueblos afrodescendientes
sean conservadas y promovidas a trav&eacute;s del acceso a una educaci&oacute;n intercultural de calidad, que se
respete los saberes ancestrales en las pr&aacute;cticas de medicina tradicional y que se conceda el derecho
sobre los territorios ancestrales desde un enfoque de protecci&oacute;n ambiental?
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El relato mediatizado adquiere representatividad en relaci&oacute;n al impacto
discursivo de la detenci&oacute;n, convertida en suceso noticioso y tema de debate en
distintos espacios. Las im&aacute;genes ampliamente comentadas en Facebook y
Twitter generan una discusi&oacute;n globalizada que detona el inter&eacute;s de los noticieros
televisivos, de
la prensa escrita y de
las instituciones gubernamentales
(embajadas, canciller&iacute;as e instituci&oacute;n policial). Dentro de un contexto complejo,
la situaci&oacute;n cobra relieve tras la discusi&oacute;n p&uacute;blica sobre el nuevo censo chileno
durante los primeros meses del 2011. En &eacute;l se debate la pertinencia de incluir
preguntas respecto a la poblaci&oacute;n afrodescendiente, su acceso a la cultura, a la
salud, al trabajo y a condiciones de reconocimiento; mientras que en la capital
chilena se produce una ola de migraci&oacute;n haitiana que genera asentamientos
calificados de ca&oacute;ticos. Ecuador, en cambio, experimenta cambios a trav&eacute;s de los
nuevos proyectos de ley
en Educaci&oacute;n, Interculturalidad, Comunicaci&oacute;n y
Seguridad, los cuales promueven aparentemente
una mayor participaci&oacute;n
ciudadana. En un escenario que prioriza los observatorios21 para proteger los
derechos de todos los ciudadanos sin distinci&oacute;n social, racial o cultural se
levanta la promesa, acaso ut&oacute;pica, de un espacio de convivencia pluricultural.
En esta direcci&oacute;n, pretendemos rastrear las marcas &eacute;tnicas que en una
suerte de tatuaje dibujan la epidermis del relato mediatizado. La escena no es
otra que el sometimiento del afroecuatoriano Freddy Qui&ntilde;ones por parte de los
carabineros en la plaza p&uacute;blica. Ah&iacute; es donde se ponen en juego las tensiones
entre color/cuerpo/territorio a trav&eacute;s de diferentes sujetos sociales. Desde las
reflexiones de los cr&iacute;ticos citados se observa c&oacute;mo las narrativas audiovisuales
articulan los
nuevos discursos del
etnos que nos obligan a repensar
la
21 Los observatorios son espacios de monitoreo constante y sistem&aacute;tico de la actividad de los
medios. Estos exigen la participaci&oacute;n de usuarios cr&iacute;ticos, activos y colaboradores que no se
conformen con detectar los errores e imprecisiones de redacci&oacute;n en los que incurren algunos
periodistas, sino que su actividad cr&iacute;tica trascienda el &aacute;mbito dom&eacute;stico para demandar y recordar
regularmente que el deber de los medios es informar de modo honesto, con bases en investigaci&oacute;n
y con respeto a la diversidad cultural.
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continuidad y discontinuidad de
los discursos coloniales y decimon&oacute;nicos
generados alrededor de la percepci&oacute;n del color de piel, cuya influencia se
registra en las pr&aacute;cticas sociales que realizan los nuevos ciudadanos digitales.
Con este objetivo proponemos, en primer lugar, el desmontaje de la escena que
rememora los castigos coloniales contra el esclavo rebelde y en segundo lugar la
escena del mal-estar del sujeto marginal, signado por su color de piel.
1.2.1.El color del rebelde: cuerpo que rememora la escena esclavista
Al parecer, el lenguaje como estructura simb&oacute;lica obedece a una l&oacute;gica de
poder que da cuenta de
una colonialidad que se alimenta de
diversas
asociaciones. Tal vez una de las que define la trata de africanos a Am&eacute;rica est&eacute;
vinculada con la percepci&oacute;n de los et&iacute;opes como “cuerpos resistentes” y que,
como ya se mencion&oacute; en el primer cap&iacute;tulo, se fundamentaba en la defensa a
indios que hiciera fray Bartolom&eacute; de las Casas en 1510 al proponer que se
exonere a los nativos de las labores pesadas en minas e ingenios argumentando
que para dichos trabajos se requiere de una mano de obra m&aacute;s fuerte. Propone
as&iacute; la trata de africanos para sustituir a los indios exterminados y a los
sobrevivientes malnutridos y d&eacute;biles. Un asunto que deja en evidencia la
percepci&oacute;n occidental respecto al cuerpo del africano: resistente y fuerte. Mas,
estas particularidades en su env&eacute;s llevan consigo el componente de “resistencia”
asociado a rebeld&iacute;a, a car&aacute;cter indomable y peligroso.
Si hoy las leyes tienden a ser “democr&aacute;ticas”, cabe preguntarnos: &iquest;nuestra
mente es democr&aacute;tica o sigue siendo una mente colonizada y colonizadora?
Seg&uacute;n el Proyecto Regional “Poblaci&oacute;n afrodescendiente de Am&eacute;rica Latina” del
Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD), la televisi&oacute;n
mantiene una narrativa que invisibiliza a negros e indios convirti&eacute;ndolos en
pasado arqueol&oacute;gico andino o en primitivos, criminales y atletas durante los
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a&ntilde;os que van entre 1900 a 1989. De ah&iacute; que las im&aacute;genes difundidas por los
medios de comunicaci&oacute;n sobre la violencia sit&uacute;en como protagonistas de los
asaltos
a
afrodescendientes. &iquest;Qu&eacute; pasar&iacute;a
observ&aacute;ramos
las
im&aacute;genes
de
varios
si
elimin&aacute;ramos
ciudadanos
el
rodeando
audio y
a
un
afrodescendiente sin camisa, esposado y sometido por representantes de la ley?
La percepci&oacute;n de la audiencia responder&iacute;a a sus experiencias y nos hallar&iacute;amos
con receptores que interpretar&iacute;an la escena del siguiente modo: “se trata de la
captura de un delincuente que ha cometido un delito grave: robo armado,
asesinato, violaci&oacute;n o narcotr&aacute;fico”.
La mirada previamente parcializada organizar&iacute;a su lectura a partir de
opuestos:
afrodescendiente-blanco
mestizo
chileno; delincuente-ciudadano
honesto; victimario-v&iacute;ctima. El rol de defensor del orden y protector de la ley le
corresponder&iacute;a
al
carabinero
que
sujeta
con
esposas
e
inmoviliza
al
“delincuente” en el suelo. Si le devolvemos el audio al video hallaremos que los
gestos de los transe&uacute;ntes mestizos y del afrodescendiente detenido responden a
un contexto diferente. El video masificado por you tube da cuenta del torso
desnudo de Qui&ntilde;ones; de las esposas que sujetan sus manos y pies; de su postura
corporal deshumanizada
–permanece arrodillado en el
piso mientras
los
carabineros lo sujetan–; de la reacci&oacute;n ciudadana que rodea a los carabineros,
quienes protestan ante el acto por considerarlo
“racista”; de
la violenta
detenci&oacute;n frente al Palacio de Gobierno por cruzar la luz roja y por resistirse a
entregar el “documento de identidad”.
Sin duda la escena nos remonta a las formas de control de la antigua Atenas,
donde la noci&oacute;n de esclavo estuvo ineludiblemente conectada a la de b&aacute;rbaro.22
Tal v&iacute;nculo se basaba en la concepci&oacute;n de que el cuerpo humano era materia
inerte, mientras el alma era el h&aacute;lito que lo dotaba de vida y lo mov&iacute;a. Desde esta
22
El t&eacute;rmino b&aacute;rbaro era usado para designar a las poblaciones no griegas.
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visi&oacute;n, el esclavo quedaba reducido a “alma motor” porque su constituci&oacute;n
corporal y su fuerza f&iacute;sica lo condenaban al trabajo pesado. En la misma
direcci&oacute;n, fray Bartolom&eacute; de Las Casas y Alonso de Sandoval conciben el cuerpo
negro
por
su
resistencia
y
fortaleza
f&iacute;sica. Pero, precisamente,
estas
caracter&iacute;sticas lo convierten en un cuerpo peligroso que es necesario doblegar
recurriendo a mecanismos crueles de cautiverio.
La novela de Luz Chiriboga recupera de los archivos, correspondientes a las
cr&oacute;nicas de viaje, algunas descripciones con las que recrea la escena de
apresamiento que soporta Ba-Lunda, su personaje central. As&iacute; desde la ficci&oacute;n, la
novela se encarga de denunciar las formas crueles de cacer&iacute;a humana durante la
fundaci&oacute;n de las colonias americanas; mas, en contraste y de modo directo, el
celular del transe&uacute;nte testigo captura las im&aacute;genes que componen la escena de
detenci&oacute;n que vive Freddy Qui&ntilde;ones. De manera inmediata y globalizada, el
registro audiovisual abre un espacio virtual que convoca a la ciudadan&iacute;a al
debate sobre el comportamiento racista de los carabineros. Las im&aacute;genes, desde
la mirada del cibernauta, reinstalan la discusi&oacute;n sobre la percepci&oacute;n del color
asociada a la raza y el abuso del poder.
La escena de detenci&oacute;n de Qui&ntilde;ones rememora los castigos coloniales que
eran impuestos a los esclavos cimarrones y rebeldes en las plazas p&uacute;blicas. As&iacute;,
los mitos y teor&iacute;as que definieron la percepci&oacute;n del color de piel durante la
Colonia vuelven al escenario del debate. Se pone en evidencia un sistema
represivo fundado en un pensamiento racista, cuyas acciones se articulan desde
una doble dimensi&oacute;n: la denotativa, el castigo sirve para llamar la atenci&oacute;n sobre
la norma establecida; y, la connotativa, se usa como instrumento para dar a
conocer la facultad de controlar y someter al “otro”. Visto as&iacute;, el uso de las
esposas en la escena del apresamiento pretende inmovilizar el cuerpo que se
resiste a la subyugaci&oacute;n. Los carabineros han barbarizado el cuerpo del
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afrodescendiente reduci&eacute;ndolo a animal; cuerpo carente de libertad porque el
rigor del castigo no es la parte principal del espect&aacute;culo, seg&uacute;n indica M.
Foucault; el prop&oacute;sito es someterlo para sojuzgar la voluntad del ser.
Despojado de humanidad, el detenido es inmovilizado y exhibido como un
animal fiero. Su torso desnudo, sus manos y pies apresados por las esposas y su
rostro desencajado dan cuenta del mal-estar provocado por la privaci&oacute;n de la
libertad. La escena, acontecida en la plaza que da al Palacio de La Moneda –lugar
emblem&aacute;tico-, muestra una cadena de relaciones con las que la exposici&oacute;n e
inmovilizaci&oacute;n del cuerpo se constituyen en una sanci&oacute;n disciplinaria cuyos
efectos se evidencian en el silencio del detenido. Su voz silenciada por la protesta
colectiva que lo respalda, constituy&eacute;ndose en intermediarios p&uacute;blicos, pierde la
posibilidades de
expresarse contra el abuso del
poder. Despojado de
su
capacidad para autodefenderse, solo le queda expresar su resistencia a trav&eacute;s
del gesto corporal: su mirada fija, su ce&ntilde;o fruncido y sus labios sellados.
1.2.2. Cuerpo y territorio: el sujeto marginal en la escena del mal-estar
Freddy Qui&ntilde;ones migra hace 10 a&ntilde;os atr&aacute;s a territorio chileno, no por
razones de estudio o por turismo sino por trabajo. A diferencia de la colonia, este
trabajo no es gratuito ni sobrepasa las 16 horas, pero ello no resta que la tarea
asignada para forasteros afrodescendientes no sea una ocupaci&oacute;n de tercera
categor&iacute;a (guardia, alba&ntilde;il, basurero, mesero) y que a su vez sea desvalorizada
en t&eacute;rminos salariales. Es m&aacute;s, su condici&oacute;n de extranjero sin documentaci&oacute;n se
vuelve en argumento para justificar una detenci&oacute;n que comienza siendo
infracci&oacute;n de tr&aacute;nsito y cambia a resistencia a presentar el certificado de
identidad. Si la televisi&oacute;n hacia 1990-2010 hab&iacute;a modificado la imagen de los
“grupos &eacute;tnicos” como “ciudadanos consumidores” por efecto de la globalizaci&oacute;n
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y el mercado de consumo;23 &iquest;qu&eacute; sucede con los afrodescendientes migrantes?
Si antes, la identidad colonial del esclavo se defin&iacute;a por dos mecanismos:
la licencia y el carimbo; hoy, la situaci&oacute;n no ha variado mucho. Mientras el
cuerpo de Ba-Lunda era registrado con la marca de propiedad del amo para
determinar su condici&oacute;n y circulaci&oacute;n como mercanc&iacute;a para la compra-venta
leg&iacute;tima dentro del mercado; en la actualidad, el Estado-Naci&oacute;n exige dentro de
su regulaci&oacute;n la existencia de una c&eacute;dula de identidad que determine el estado
del sujeto para su libre circulaci&oacute;n dentro del pa&iacute;s de nacimiento o en el caso de
ser extranjero se requiere del pasaporte u otro documento que acredite su
condici&oacute;n en el pa&iacute;s que lo “hospeda”. De este modo, los carabineros le exigen a
Qui&ntilde;ones un documento que acredite su identidad, las voces transe&uacute;ntes
destacan que la infracci&oacute;n cometida no amerita tal solicitud: “Se pas&oacute; la luz roja,
pero a nadie le piden identificaci&oacute;n por eso”. 24
Si los procesos de migraci&oacute;n ya mostraban niveles de complejidad, como
lo registra Chiriboga al describir la di&aacute;spora africana; hoy, en contextos de
globalizaci&oacute;n, el desplazamiento geogr&aacute;fico se vuelve m&aacute;s intrincado en torno a
la diversidad &eacute;tnica cultural.25 Durante la Colonia, el tr&aacute;fico ilegal de esclavos
era una pr&aacute;ctica com&uacute;n pese a la emisi&oacute;n de actas, c&eacute;dulas y c&oacute;digos negros que
procuraban regular el tr&aacute;nsito de africanos al nuevo continente; mas, en el siglo
XX y XXI, la ausencia de pol&iacute;ticas claras y leyes migratorias sensibles a la
movilizaci&oacute;n -no mercantil sino humana- de los sujetos que aspiran a otras
condiciones de vida generan incertidumbre respecto a los derechos de los
migrantes y sus descendientes. Y es que al parecer la percepci&oacute;n del sujeto que
23 Dichos datos fueron presentados en el estudio realizado durante el Proyecto Regional
“Poblaci&oacute;n afrodescendiente de Am&eacute;rica Latina”, como parte del Programa de las Naciones Unidas
para el Desarrollo (PNUD).
24 Ecuatoriano Freddy Qui&ntilde;ones, detenido por cruzar con luz roja. Chile. (video) Revisado:
21.06.2011 en http://www.youtube.com/watch?v=2tdeL3PnFn4. Para efectos del an&aacute;lisis se han
transcrito varias frases seleccionadas del video, (0:54 seg.).
25 Y es que los desplazamientos generan frecuentemente un asentamiento permanente, un
matrimonio y la constituci&oacute;n de un n&uacute;cleo familiar entre personas de diferente nacionalidad que se
ven obstaculizados por leyes recientes sobre migraci&oacute;n.
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migra como “fuerza de trabajo” desde el siglo XV –y antes- hasta el XXI sigue
siendo el de “bien material” que en el plano econ&oacute;mico funge como bien de
servicio o de producci&oacute;n/explotaci&oacute;n.
Las condiciones del migrante afrodescendiente indocumentado se vive como
un mal-estar asociado al despojo. las voces transe&uacute;ntes y las im&aacute;genes en el
video muestran a un sujeto despose&iacute;do: “No tiene cargo, no tiene un tel&eacute;fono, no
tiene nada”.26 La privaci&oacute;n de sus derechos se hace presente desde el momento
que le
imponen una
sanci&oacute;n p&uacute;blica, pues es apresado
sin el
“cargo”
correspondiente a la contravenci&oacute;n cometida. El delito de Freddy Qui&ntilde;ones –
aunque no siempre se sanciona- est&aacute; tipificado como infracci&oacute;n en la Ley de
Tr&aacute;nsito chilena. Esto obliga al carabinero a extender un “cargo”, “una boleta”
por la transgresi&oacute;n; pero, Fredy est&aacute; fuera del circuito de relaciones que definen
el campo del derecho y las obligaciones: “No tienes un “cargo”… no te pueden
hacer nada (…) Oye, loco…una cosa, por &uacute;ltimo si se pas&oacute; con luz roja, un parte;
pero… c&oacute;mo lo tienen esposado…”,
27
afirman los diversos testigos en la escena.
Sin un documento que describa la raz&oacute;n de la detenci&oacute;n y la multa que deba
cumplir se subraya la ilegalidad del
arresto y la condici&oacute;n marginal del
prisionero.
Desde las voces transe&uacute;ntes y las im&aacute;genes, la figura de Freddy surge en
el video como una evocaci&oacute;n de las torturas coloniales contra negros esclavos.
De este modo, la exhibici&oacute;n del poder de las clases dominantes durante la
subasta y la venta de esclavos en el sistema de plantaci&oacute;n, en su rev&eacute;s,
escenificaba las diferencias socioecon&oacute;micas entre amos y esclavos despose&iacute;dos.
26
Ibid. (0:03 seg.)
27 Ibid. (0:05-0:13 seg.)
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Precisamente, Chiriboga ejemplifica retrata en su novela a la sociedad colonial
por medio de tres esclavas sometidas a la subasta y a la separaci&oacute;n familiar.
Mas, la escena de la detenci&oacute;n de Qui&ntilde;ones registra otras relaciones de poder en
una sociedad capitalista donde la posesi&oacute;n de bienes materiales o/y simb&oacute;licos
determina el acceso a la justicia y el estatus de ciudadano como parte activa del
mercado de consumo. En el video, Qui&ntilde;ones aparece como un sujeto despose&iacute;do:
“No tiene cargo, no tiene un tel&eacute;fono, no tiene nada”.28 La falta de un medio de
comunicaci&oacute;n (tel&eacute;fono) se vuelve en un obst&aacute;culo para enfrentar la detenci&oacute;n
il&iacute;cita, falta que se reitera con el uso de los adverbios de negaci&oacute;n. As&iacute;, &eacute;l “no”
tiene los recursos para dialogar con la ley: desconoce cu&aacute;les son los cargos que
se le imputan y no puede comunicarse con alguien que lo asesore. Dicha carencia
lo inmoviliza: “no tiene nada. No puede hacer nada”. La imposibilidad de acceder
al saber impide el ejercicio de los derechos y el abuso del poder.
En la misma direcci&oacute;n se observa que el arresto no solo evidencia las
carencias de Freddy sino que las multiplica. A causa de la detenci&oacute;n “se le cay&oacute;
hasta la comida”.
29
El arresto disminuye la voluntad y el control que pueda
ejercer Qui&ntilde;ones sobre su entorno. Pierde la facultad para velar por sus
propiedades: camisa, alimentos y bicicleta. Detenido como delincuente, Freddy
se convierte simult&aacute;neamente en v&iacute;ctima del robo: “De los porotos que llevaba ya
no hay ninguno”, 30 ya no le queda nada. Cuando los carabineros se percatan del
asalto, gracias a los ojos vigilantes de los transe&uacute;ntes, deciden poner bajo su
resguardo la bicicleta del detenido por el comentario suspicaz de una ciudadana,
quien afirma: “miren la bicicleta porque despu&eacute;s se la van a robar (…) se la
pueden robar ellos mismos”.31
28 El video se halla en la siguiente direcci&oacute;n: http://www.youtube.com/watch?v=2tdeL3PnFn4.
Para efectos del an&aacute;lisis se han transcrito varias frases seleccionadas.
29 Ibid, (0:56-0:57 seg.)
30 Ibid, (2:50-2:53 seg.)
31 Ibid, (3:14-3:19 seg.)
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“De &Aacute;frica lleg&oacute; mi abuela
vestida con caracoles,
la trajeron los espa&ntilde;oles
en un barco calavera.
La marcaron con candela,
La carimba fue su cruz
y aqu&iacute; en Am&eacute;rica del Sur
al ritmo de su dolor
suenan estos negros tambores
al ritmo de la esclavitud.”
Christian P&aacute;ez
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CAP&Iacute;TULO II
El cuerpo que circula como bien material y simb&oacute;lico
2.1. El color de la piel en el Purgatorio: el viaje trasatl&aacute;ntico
y las heterotop&iacute;as en la novela
La segunda parte de Jonat&aacute;s y Manuela se constituye a partir de la
experiencia del viaje trasatl&aacute;ntico y la organizaci&oacute;n del sistema esclavista. Por
un lado, aparece la imagen del “purgatorio flotante” con el que se muestra el
desplazamiento del cuerpo subyugado de los/as africanos/as “secuestrados/as”
tras la captura cruel por parte del colonizador. Y, por otro, emerge la mirada
africana desde la que se configura la imagen de Am&eacute;rica como territorio
infernal, producto de la explotaci&oacute;n, la violencia, la enfermedad y la separaci&oacute;n
familiar vivida en las plantaciones o haciendas. Tanto la di&aacute;spora como el arribo
e instalaci&oacute;n en territorio americano producen una experiencia de ruptura en el
africano desplazado; pero en medio de la escisi&oacute;n que fractura sus cuerpos y
memoria se tejen nuevas representaciones que visibilizan el origen m&uacute;ltiple y la
diversidad del nuevo continente. Tal multiplicidad y diversidad se analizan en
este cap&iacute;tulo desde la “heterotop&iacute;a de desviaci&oacute;n”,32 categor&iacute;a estudiada por
Michael Foucault para referirse a los espacios “otros”.
32 Foucault se refiere a las heterotop&iacute;as de desviaci&oacute;n como a esos espacios singulares que est&aacute;n
dise&ntilde;ados aparte del resto de la sociedad y que cumplen funciones diferentes u opuestas a otros
lugares, pues pretenden segregar a aquellos que mantienen un comportamiento que se desv&iacute;a de lo
considerado dentro de la norma o de lo normal. Construidos con el uso de la fuerza, estos sitios
presuponen un sistema cerrado que a&iacute;sla; pero simult&aacute;neamente posee aberturas que los hace
accesibles. Foucaul tambi&eacute;n plantea que toda heterotop&iacute;a opera con relaci&oacute;n al espacio que resta
manifest&aacute;ndose de dos maneras: como ilusi&oacute;n, su funci&oacute;n es crear un lugar de ilusi&oacute;n que exponga
las divisiones que organizan la vida humana en el mundo real; y como compensaci&oacute;n, su prop&oacute;sito
ser&iacute;a crear un espacio que es muy diferente al real, perfecto y ordenado, opuesto al caos y a la
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As&iacute;, la dimensi&oacute;n del territorio como hogar y lugar de pertenencia se
rompe con la presencia del “cazador” de esclavos, que ocasiona el forzoso
desplazamiento de los africanos hacia Am&eacute;rica. En medio de esta ruptura se
tejen los diferentes dispositivos con los que se sostiene y se contrapuntea el
nuevo orden social. El barco, en un primer
momento aparece como la
heterotop&iacute;a con la que se pretende proyectar las divisiones reales del mundo
desde binarismos cl&aacute;sicos como: dentro-fuera; arriba-abajo; blancos-negros; sin
embargo, en su interior m&aacute;s visceral, la heterotop&iacute;a flotante (el Leviat&aacute;n33 de los
sue&ntilde;os de Ba-Lunda) entra&ntilde;a el caos de la diversidad, los esclavos provenientes
de las diferentes costas africanas.
En un segundo momento, en cambio, la
plantaci&oacute;n, las cuadrillas, las barracas surgen como los espacios dentro de los
cuales se organiza el sistema productivo del nuevo mundo, espacios de encierro
y de orden que se desarticulan con la acci&oacute;n del esclavo subversivo que se rebela
al control, exponiendo el mal-estar por el desencuentro entre lo viejo y lo nuevo.
Tres motivos narrativos
vertebran
este
segundo
momento:
la
evangelizaci&oacute;n del esclavo, la resistencia de la esclava rebelde y la separaci&oacute;n
familiar. La evangelizaci&oacute;n se representa con el bautismo y el carimbo; la
resistencia en cambio se manifiesta a trav&eacute;s del silencio y el canto subversivo; y,
finalmente, la ruptura familiar que se produce por los nuevos desplazamientos
que ocasiona la venta y subasta del esclavo convertido en mercanc&iacute;a. Desde este
tejido Am&eacute;rica deja de ser el “Para&iacute;so hallado” para convertirse en la “Plantaci&oacute;n
infernal,” concomitante lugar de explotaci&oacute;n y castigo, que es impuesto por el
nuevo sistema esclavista. Sistema que reduce el “cuerpo negro” a “materia
pecaminosa” que exige de una purificaci&oacute;n a trav&eacute;s del bautismo; a “animal
salvaje” que debe ser domesticado o sometido a castigos para reducir su
33
Seg&uacute;n el relato b&iacute;blico es el monstruo marino que devor&oacute; a Jon&aacute;s.
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conducta rebelde; y a “mercanc&iacute;a humana” pues percibido como instrumento de
trabajo debe ser carimbado y comercializado en el mercado.
2.1.1.La di&aacute;spora del color aceitunado: cuerpo mercanc&iacute;a y
heterotop&iacute;a flotante
En la novela, la escena de la captura recrea la trata de negros en las costas
africanas. Sometidos por los ataques portugueses, los nativos sucumben ante la
penetraci&oacute;n de los traficantes que desemboca en el destierro de millones de
africanos violentamente arrancados de su territorio nativo durante los siglos
XVI al XIX. Chriboga traza las rutas de los barcos negreros que penetraron la
zona habitada por “infieles” y que dieron lugar a la di&aacute;spora a trav&eacute;s del
secuestro de Ba-Lunda: “De madrugada, quince canoas y botes fueron varados en
una ensenada (…) donde los negociantes estaban esper&aacute;ndolos (…) Al caer la
tarde, todos fueron trasladados a tres goletas que izaron enseguida sus velas (…)
Al cabo de diez d&iacute;as llegaron a C&aacute;diz, donde esperaron una semana la nave que
los condujo a Am&eacute;rica”, (L. Chiriboga, 1994: 20-21). El viaje culmina en
Cartagena, donde inician por tierra su nuevo trayecto hacia las plantaciones.
Durante la traves&iacute;a, los esclavos capturados alimentan sus mentes con
im&aacute;genes de aquel “otro lado”. En medio de una di&aacute;spora que sit&uacute;a los l&iacute;mites
que separan el mundo habitado por el africano libre y el lugar donde se
estructura el sistema esclavista; el nuevo continente aparece con
aquella
singular expresi&oacute;n: el “otro lado”, que adquiere simult&aacute;neamente un sentido
antag&oacute;nico y otro metaf&oacute;rico. Su antagonismo se configura a partir del choque
entre el orden m&iacute;tico del territorio nativo (&Aacute;frica) y el reconfigurado por
Chiriboga, que corresponde a la Plantaci&oacute;n infernal (Am&eacute;rica). Mas, desde otro
&aacute;ngulo, el “Otro lado” puede ser interpretado tambi&eacute;n como met&aacute;fora de la
“otredad” y de la “diversidad”. Y es que durante el proceso de reconquista de
&Aacute;frica (con las Guerras justas del siglo XVII, que justificaban la captura de los
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“africanos infieles”) y la colonizaci&oacute;n de Am&eacute;rica (instaurada sobre los mitos del
indio “ni blanco ni negro”, “ingenuo” o “can&iacute;bal”); ambos continentes eran
asumidos por Occidente como topos de la “otredad”.
Ante el imaginario del nuevo continente como tierra de abundancia; los
negros esclavos instalan “otro” mito que nace de la tradici&oacute;n occidental, pero se
opone al anterior: el de la tierra de “b&aacute;rbaros y can&iacute;bales”. Paralela a la imagen
de Am&eacute;rica como “el otro lado” se reconfigura el mito del can&iacute;bal: “Aqu&iacute; vamos
camino a morir, o a que nos coman vivos. &iquest;No ha o&iacute;do que en las plantaciones
comen carne humana”, (L. Chiriboga, 1994:22). Con esta imagen se inicia la
di&aacute;spora africana desde la mirada del esclavo que ve en el nuevo continente el
lugar de la muerte y de la antropofagia, que es la met&aacute;fora con la que se invierte
y desmonta el mito del colonizador civilizado. Con aquella analog&iacute;a se denuncia
las pr&aacute;cticas coloniales que devoran los cuerpos, la voluntad, las creencias
religiosas, la cultura y la memoria del africano reducido a esclavo.
Como lugar de muerte y de antropofagia, la imagen de Am&eacute;rica se
reconfigura. Desde el pre&aacute;mbulo, que es la captura de africanos, el escenario se
recrudece para los “ibas” durante la di&aacute;spora a trav&eacute;s de dos situaciones: el
traslado en el barco negrero y el desembarco para la venta. Convertidos en
mercanc&iacute;a humana, los “ibas” emprenden el &eacute;xodo, al ser extirpados del centro
mismo del cosmos m&iacute;tico, el r&iacute;o: “…los negociantes de africanos tienen en la
desembocadura del r&iacute;o, un lugar donde re&uacute;nen mujeres y hombres […] los meten
en barcos que van al otro lado”, (L. Chiriboga, 1994:19). Tras la experiencia de
desarraigo, la trata de
desplazamiento
esclavos y la di&aacute;spora africana se afirman en el
continuo.
Los traslados
constantes
no solo afianzan
la
incertidumbre sobre el destino sino la p&eacute;rdida de voluntad ante la opresi&oacute;n y la
cosificaci&oacute;n de sus cuerpos.
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Arrancados de sus territorios, los esclavos negros emprenden un viaje muy
diferente al de los cronistas y exploradores europeos. Por su “color” de piel, su
origen “pecaminoso” y su falta de “alma intelectiva” –discursos del imaginario
occidental- son obligados a cruzar al “Otro lado” como cuerpos-mercanc&iacute;as. El
viaje no nace de la libre elecci&oacute;n sino del secuestro, experiencia que afirma la
desintegraci&oacute;n y el mal-estar del cuerpo que migra escindido por la separaci&oacute;n
del territorio nativo y por la incertidumbre de un nuevo destino de servidumbre.
De este modo, la fractura se manifiesta a trav&eacute;s de varios signos que dan cuenta
de la oposici&oacute;n de perspectivas, pero tambi&eacute;n de la ambig&uuml;edad que genera el
tr&aacute;nsito. Algunos esclavos experimentan euforia y otros viven con desasosiego
la traves&iacute;a hacia lo desconocido.
Por esta ruta, el mar surge como un signo que demarca no solo la
separaci&oacute;n de los continentes en la nueva cartograf&iacute;a del mundo; sino que se
constituye en la met&aacute;fora de la identidad escindida y en movimiento: “Ba-Lunda
trata de abarcar con la mirada toda la extensi&oacute;n del mar, lo ve hecho un total
silencio. Cu&aacute;nto lo quer&iacute;a. No obstante […] se le ocurre que ese silencio es
c&oacute;mplice de los blancos. &iquest;Por qu&eacute; el mar no grita con ellos su dolor, si el grito es
la &uacute;nica arma que les queda? Aparta su mirada como quien abandona una
persona que la ha traicionado”, (Chiriboga, 1994:25). La percepci&oacute;n del mar se
torna ambigua y parad&oacute;jica, pues el deseo por abarcarlo no solo confirma la
imposibilidad de precisar la distancia entre el lugar de origen y el sitio de
destino; simult&aacute;neamente, el
silencio marino traduce
las contradicciones
generadas durante la experiencia de tr&aacute;nsito: es ant&iacute;tesis temporal (pasadopresente) y emocional (amor-odio). La experiencia de desarraigo marca la
nueva percepci&oacute;n del mundo m&iacute;tico; as&iacute;, el mar deja de ser objeto de afecto para
transfigurarse en c&oacute;mplice del enemigo.
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Ba-Lunda
aparta
su mirada del
inconformidad ante la certidumbre de
mar
como gesto de
decepci&oacute;n e
la separaci&oacute;n y la imposibilidad e
impotencia de expresar el dolor por la carencia. Desde esta mirada, el barco
negrero se constituye en la heterotop&iacute;a de crisis.34 La embarcaci&oacute;n, como lugar
de las paradojas, se dice en la irregularidad del movimiento que ejecuta durante
la traves&iacute;a, movimientos ondulantes entre ascensos y descenso que generan
crisis: “Al sentir el alzamiento y la ca&iacute;da de la embarcaci&oacute;n, ya no dudaron:
estaban en viaje por una ruta que no les hab&iacute;an se&ntilde;alado sus or&aacute;culos. Ba-Lunda
[…] cerr&oacute; los ojos para morir durmiendo. Algunos ancianos, al verla, as&iacute; inm&oacute;vil,
la creyeron muerta”, (L. Chiriboga, 1994:21).
El ascenso-descenso del barco
produce la certeza de que el viaje ha iniciado, mas los viajeros cautivos
desconocen d&oacute;nde quedar&aacute; la “Otra Orilla”. La embarcaci&oacute;n representa
la
transici&oacute;n de un mundo conocido a otro desconocido (&Aacute;frica a Am&eacute;rica); de un
estado de libertad a uno de cautiverio, de un orden m&iacute;tico a uno mercantilista.
Si en la embarcaci&oacute;n se escenifica el origen del tr&aacute;fico de esclavos, tambi&eacute;n
se plantea el origen de unas identidades en movimiento pues dentro de ella se
maceran distintas lenguas, tradiciones y saberes. Como heterotop&iacute;a de la ilusi&oacute;n,
el barco negrero es el microcosmos que reproduce la sociedad colonial. As&iacute; en la
proa (arriba) se ubica el “cazador” blanco, que es quien controla las relaciones
de dominio-; mientras que en la bodega (abajo) aparece el sujeto abyecto, el
negro subyugado. La bodega como dep&oacute;sito de abyecciones contiene los cuerpos
que son mercanc&iacute;as en maceraci&oacute;n: “A trav&eacute;s de su asombro, percibe el hedor de
la bodega. Los hombres apestan a sudores macerados, las mujeres apestan a
menstruaci&oacute;n, los ni&ntilde;os apestan a orines guardados, el aire apesta a cosas
descompuestas, hasta ella misma se sinti&oacute; apestosa a v&oacute;mitos vaciados sobre su
34 A partir del trabajo de Foucault y Lefebvre surge el t&eacute;rmino para indicar el espacio
heterog&eacute;neo, emplazamientos en el que se define una red de relaciones y funciones que impugnan
los lugares en que se habita.
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piel. Encerrada en aquel lugar, no se resigna a saberse prisionera e ignorante de
su destino”, (L. Chiriboga, 1994:21). Dentro del Purgatorio m&oacute;vil (heterotop&iacute;a
flotante), el estado del cuerpo da cuenta de su mal-estar y su materialidad
abyecta: cuerpos corruptibles que emanan hedores haciendo perceptible su
descomposici&oacute;n.
De la embarcaci&oacute;n, el narrador se&ntilde;ala: “…maceraba
un mosaico de
dialectos”. El verbo en la frase adquiere un significado peculiar en tanto que sus
m&uacute;ltiples acepciones proliferan en el contexto que el enunciado describe. De esta
manera, si nos remitimos a la mitolog&iacute;a cl&aacute;sica y a la simbolog&iacute;a del barco en los
ritos funerarios, observamos que &eacute;ste es el veh&iacute;culo que transporta el cad&aacute;ver a
la “otra orilla”, lugar donde reposan los muertos. La embarcaci&oacute;n, desde la
&oacute;ptica esclava, es el medio que traslada al “Otro lado”, al lugar de la Muerte; el
barco se configura simb&oacute;licamente en el purgatorio –el limbo- en el que se
“mortifica” y se castiga el cuerpo. En &eacute;l se pagan las penitencias, se “macera” el
mosaico de dialectos” y se mortifica el “cuerpo negro” de origen pecaminoso,
pues aprisionado en un espacio que lo inmoviliza, el cuerpo se convierte en
carga, en masa muerta y carente de libertad. El espacio de encierro act&uacute;a como
medio de disciplinamiento para naturalizar las condiciones de inferioridad a las
que ser&aacute; sometido al arribar a Am&eacute;rica.
La proa, en cambio, se erige en el espacio de libertad, pero –a su vez- es el
espacio prohibido para los sujetos capturados. Ba-Lunda espera ansiosa el
momento en el que se abre la escotilla para respirar el aire libre, el olor del r&iacute;o y
del mar, pues los esclavos han sido ubicados “abajo” donde se vive el descenso, la
degradaci&oacute;n y la animalizaci&oacute;n. All&iacute;, se impone el hedor de la naturaleza
humana en cautiverio: sudores macerados, menstruaci&oacute;n, orines guardados,
cuerpos en descomposici&oacute;n; en tanto que el blanco “colonizador-mercante”
controla desde arriba los cuerpos capturados. Si el t&oacute;pico de “civilizaci&oacute;n y
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barbarie” divid&iacute;a y jerarquizaba los espacios para naturalizar las diferencias
raciales y sociales del
Siglo
XIX,
el barco negrero es un ejemplo de la
espacialidad del discurso decimon&oacute;nico.
2.1.2. El color de las marcas sobre la piel colonizada: las escenas del
carimbo, bautismo, resistencia y separaci&oacute;n familiar
Ya te quemaron la boca
con dos tizones ardiendo; […]
Ya te desollaron toda
la noche que hab&iacute;a en tu cuerpo.
Manuel Agust&iacute;n Aguirre, La casa de Valdivieso
El imaginario occidental de una Am&eacute;rica ed&eacute;nica con nativos ingenuos y
generosos dista mucho de la imagen otorgada a &Aacute;frica. Atravesadas por una
dualidad antag&oacute;nica, las discusiones teol&oacute;gicas giran en torno a la imagen de los
hebreos como creyentes en Dios mientras los africanos emergen como infieles
que reniegan de la fe cat&oacute;lica. Basados en tratados filos&oacute;ficos, teol&oacute;gicos y en las
cr&oacute;nicas de viaje, la percepci&oacute;n del africano se funda en la asociaci&oacute;n entre el
color de piel y el origen pagano de los negros. Asumidos como infieles o como
descendientes de Chanaan, los africanos cargan con el estigma de un origen
pecaminoso que justifica su evangelizaci&oacute;n y adoctrinamiento. Separados del
poder y de la pol&iacute;tica, los esclavos son aparentemente reconocidos como seres
humanos desde la religi&oacute;n; aunque se mantiene la mirada de inferioridad moral,
mediatamente resarcida por efecto del bautismo.
Desde esta mirada, el proyecto civilizatorio de Occidente molde&oacute; la
imagen del africano como sujeto carente de religi&oacute;n, raz&oacute;n y de derechos.35
Cosificado, se lo priv&oacute; no solo de sus pr&aacute;cticas religiosas sino del ejercicio pol&iacute;tico
y de su condici&oacute;n como persona. Se registr&oacute; sobre su piel la marca del servilismo
35 Esto se observa en ordenanzas como la de 1522 que ten&iacute;a como prop&oacute;sito constituirse en “el
remedio e castigo de los negros y esclavos” que se alzaban o realizaban delitos. En ellas se les
prohib&iacute;a portar armas, reunirse, tener libertad de movimiento, elegir a su consorte.
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y las iniciales de la Real Contadur&iacute;a o el Real Asiento para evidenciar su estatus
legal, pues el carimbo se instituy&oacute; como una forma para legitimar el ingreso del
bozal a Am&eacute;rica durante el siglo XVII. A contrapelo de aquella inscripci&oacute;n, se lee
adem&aacute;s las huellas de
un discurso que se concreta en unas pr&aacute;cticas
discriminatorias que atraviesan el cuerpo social “otro” para estigmatizarlo como
cuerpo-mercanc&iacute;a.
Con estos referentes nos interesa analizar algunas escenas emblem&aacute;ticas
que dan cuenta de la tensi&oacute;n entre los mecanismos de cautiverio y las formas de
resistencia que contrapuntean los binarismos libertad-cautiverio; raz&oacute;n-instinto;
cuerpo-alma; que invaden las escenas del carimbo, del bautismo, la subversi&oacute;n
en las cuadrillas y la venta de las esclavas en el mercado. Pues observamos, en
este apartado, c&oacute;mo Chiriboga reescribe la percepci&oacute;n del color desarticulando el
mito del origen pecaminoso, la concepci&oacute;n del cuerpo como mercanc&iacute;a, las
formas de subyugaci&oacute;n a trav&eacute;s de la mirada de las esclavas Ba-Lunda y Nasak&oacute;,
adem&aacute;s de la configuraci&oacute;n de heterotop&iacute;as como la cuadrilla, el barrac&oacute;n y el
mercado.
2.1.2.1. Las marcas de fuego: la escena del carimbo
El carimbo, inscripci&oacute;n del significante en la piel, est&aacute; destinado a
capturar el cuerpo esclavo otorg&aacute;ndole un registro de identidad y de pertenencia
a una condici&oacute;n social. Conocido tambi&eacute;n como “marcas de fuego”, &eacute;ste act&uacute;a
entonces como el mecanismo que la Corona us&oacute; para legalizar el estatus del
esclavo que ingresaba a las colonias “en justicia” y habiendo cumplido con el
pago respectivo a la Corona. De este modo, en los protocolos notariales de la
Cuba del siglo XVIII era posible observar unos signos muy peculiares al margen
de la escritura que legalizaba la compra y venta de esclavos. Estas figuras se
registraban sobre la piel de los negros bozales que se introduc&iacute;an por los puertos
50
de Cuba. La pr&aacute;ctica del carimbo consist&iacute;a en la aplicaci&oacute;n de hierro candente
sobre la piel del esclavo ya fuere muleque (6 a 14 a&ntilde;os), mulec&oacute;n (14 a 18 a&ntilde;os)
o pieza de Indias (18 a 34 a&ntilde;os), sea hembra o var&oacute;n.
En Jonat&aacute;s y Manuela, Chiriboga representa la escena del carimbo cuando
Ba-Lunda llega a la plantaci&oacute;n caribe&ntilde;a. Ah&iacute; se hace visible el sistema de
registro con el que se asume la propiedad de la esclava: “Una fogata iluminaba el
ambiente esa ma&ntilde;ana; media docena de fierros fueron colocados en ella. Se
marc&oacute; a las ac&eacute;milas y, despu&eacute;s, las letras incandescentes, iniciales del patr&oacute;n,
fueron aplicadas en los brazos de sus esclavos...”, (L. Chiriboga, 1994:34). De la
presente descripci&oacute;n, cabe acotar dos situaciones que han sido modificadas por
el prop&oacute;sito de ficcionalizaci&oacute;n del hecho hist&oacute;rico. La primera nos remite a la
inexistencia de un carimbo que fuese marca distintiva de alg&uacute;n propietario de
hacienda o de minas y la segunda se refiere a la ubicaci&oacute;n de la marca en el
cuerpo.
Seg&uacute;n Manuel Lucena36, los carimbos o “marcas de fuego” eran pr&aacute;cticas
autorizadas exclusivamente a las Compa&ntilde;&iacute;as (de Guinea o Mar del Sur, por
ejemplo) y a instituciones como la Real Contadur&iacute;a desde el siglo XVI al XVIII;
por tanto se detecta el dato fictivo en la narraci&oacute;n que recrea la autora
esmeralde&ntilde;a. En segundo lugar, el mismo Lucena, observa en el cap&iacute;tulo
“Algunos aspecto de
la trata: “piezas” y carimbos” que dichos registros
usualmente eran aplicados en la parte superior de la espalda o el pecho esclavo.
En el caso de los indios, quienes tambi&eacute;n sufrieron el carimbo, &eacute;ste se hac&iacute;a en el
rostro o en las piernas. En Rutas de la esclavitud en &Aacute;frica y Am&eacute;rica Latina,
Rina C&aacute;ceres G&oacute;mez aporta con otros datos en relaci&oacute;n a las pr&aacute;cticas del
carimbo durante el siglo XVIII. Ella destaca que el “hierro de marcar, el carimbo,
36 En su texto El carimbo de los indios esclavos (1997) trata la historia del carimbo como
pr&aacute;ctica destinada a identificar la condici&oacute;n leg&iacute;tima del esclavo y a facilitar su recuperaci&oacute;n en
caso de hu&iacute;da.
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deb&iacute;a ser de oro o de plata, y ten&iacute;a que guardarse en las cajas reales para evitar
fraudes. Los factores de Veracruz prefer&iacute;an los de oro, pues hac&iacute;an una marca
m&aacute;s precisa y m&aacute;s distintiva”.37
En todo caso, interesa observar c&oacute;mo el carimbo funciona como un registro,
cuya t&eacute;cnica visual se produce aparentemente por adici&oacute;n; es decir, una marca
que se imprime sobre el soporte material sin alterarlo. Sin embargo, el carimbo
como registro no responde an&aacute;logamente a la mera grabaci&oacute;n del signo sobre el
papel o el lienzo. La “marca de fuego” funciona como una inscripci&oacute;n de
amoldamiento. De este modo, la piel de la esclava se constituye en el soporte
sobre el cual se graba directamente la escritura del dominio (iniciales/signo),
piel
que queda modificada de acuerdo al instrumento usado para este fin:
carimbo de oro o de plata. Como un grabado en relieve, la marca se imprime con
mayor o menor grado de legibilidad seg&uacute;n el tipo de carimbo.
El carimbo como marca visual sobre la piel asigna la identidad de la esclava
dentro de la estructura social que organiza la vida cotidiana en la Am&eacute;rica
Colonial. Signo que registra la nueva identidad del cuerpo que es usado no s&oacute;lo
como soporte material sino simb&oacute;lico de un sistema que cosifica y mercantiliza
al ser humano. El carimbo, como marca simb&oacute;lica, se constituye en el sello de
propiedad que garantiza el car&aacute;cter leg&iacute;timo del cuerpo cosificado y su libre
circulaci&oacute;n en el mercado para la venta, intercambio o subasta. Cuerpo que
circula con un registro de propiedad y como archivo de una historia colectiva. Y
es que el carimbo tiene adem&aacute;s por funci&oacute;n –como lo detecta Lancelot Cowie- la
despersonalizaci&oacute;n del esclavo; la marca de fuego pretende borrar una historia
anterior e inscribir una nueva, la del cuerpo dominado y colonizado a trav&eacute;s de
la violencia.
37 Rina C&aacute;ceres G&oacute;mez, Rutas de la esclavitud en &Aacute;frica y Am&eacute;rica Latina, San Jos&eacute;, Universidad
de Costa Rica, 2001, p. 127
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Como discurso y archivo, la piel carimbada se trastoca en Historia. El
carimbo act&uacute;a como registro hist&oacute;rico con el que se coloniza el cuerpo del
esclavo y se lo mercantiliza.
La piel
aparece como territorio
marcado y
delimitado dentro de un sistema clasificatorio y jerarquizado que naturaliza las
diferencias en la vida cotidiana colonial. Incluso, el mercado de negros obedece a
tal sistema. A base de ciertos criterios como la edad, el estado de salud, el g&eacute;nero
y la procedencia, los compradores seleccionan y examinan a los esclavos. As&iacute;, la
decisi&oacute;n de
compra-venta
depend&iacute;a com&uacute;nmente de
si era bozal (origen
africano) o criollo (nacido en Am&eacute;rica), si era “muleque” (6 a 14 a&ntilde;os),
“mulec&oacute;n” (14 a 18 a&ntilde;os) o “pieza de Indias” (18 a 35 a&ntilde;os).
De retorno a la novela, la escena del carimbo se refiere con gran plasticidad.
La autora esmeralde&ntilde;a recrea la escena con un lenguaje muy directo y lac&oacute;nico,
pero a su vez con una intensidad descriptiva que apela a los sentidos no solo
visuales sino auditivos, olfativos y t&aacute;ctiles: “Gritos retorcidos, maldiciones y
protestas se mezclaron con el olor de la carne chamuscada. La carimba los
marc&oacute; para toda la vida”, (L. Chiriboga, 1994:34). La descripci&oacute;n ubica al lector
frente a la imagen de los hierros candentes sobre el brazo de la esclava; mientras
que la sensaci&oacute;n t&aacute;ctil se moviliza ante el detalle del cuerpo carimbado por la
marca de fuego; finalmente lo auditivo se hace presente junto a lo olfativo a
trav&eacute;s
de
la
referencia
carne chamuscada”.
desv&iacute;an
a
Escena
los “gritos
cargada
de
retorcidos”
sensaciones
y
el
y
“olor
de
emociones
la
que
la atenci&oacute;n respecto a los niveles de relaciones que se articulan entre
los actantes.
Dentro del escenario matutino, con el que se inicia la descripci&oacute;n, se
introduce la presencia de los fierros candentes. Estos operan como antagonistas
de las ac&eacute;milas y de los esclavos, pues el fuego produce los gritos retorcidos y el
olor a carne chamuscada que altera la condici&oacute;n de
ambas especies. La
inscripci&oacute;n del hierro sobre los cuerpos los transforma de seres libres a
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propiedades. Por otro lado, es curioso observar c&oacute;mo -en el orden discursivo del
enunciado- se dispone primero el carimbo de los animales de carga y luego el de
los seres humanos esclavizados. Pr&aacute;ctica que al parecer era com&uacute;n en las
haciendas coloniales. Sin embargo, si bien es cierto, en la escena ambos cuerpos
son inmediatamente igualados en la degradaci&oacute;n, pues el carimbo deja su marca
para mutarlos en objetos subyugados: “carne chamuscada”.
En relaci&oacute;n a la presencia del amo en la escena, &eacute;sta no adquiere una
dimensi&oacute;n f&iacute;sica sino meton&iacute;mica. Las letras incandescentes del carimbo son
una extensi&oacute;n y prolongaci&oacute;n de su presencia y de su poder, que se registra en la
piel del esclavo “para toda la vida”. Incluso, la referencia al t&eacute;rmino “patr&oacute;n” se
torna singular en tanto construcci&oacute;n sem&aacute;ntica dentro de la escena, pues su uso
desdice su propia etimolog&iacute;a. Si nos desplazamos al origen latino del t&eacute;rmino
hallamos que &eacute;ste procede de patro, patronis o patron, que se deriva de pater
que significa “padre” y que se funde con las acepciones de patronus para
designar al protector, promotor o defensor. Mas, tal significado dista del sentido
otorgado en el contexto narrativo. Probablemente, la acepci&oacute;n m&aacute;s pr&oacute;xima al
ideal que pretend&iacute;a alcanzar la Corona Espa&ntilde;ola durante la Colonia era aquel
vinculado a patronus hospitii que es quien acoge a hu&eacute;spedes respetando las
antiguas leyes de hospitalidad; es decir, el que otorga seguridad y protecci&oacute;n al
hu&eacute;sped que se recibe en el seno del hogar.
Por los vericuetos de la etimolog&iacute;a encontramos que la relaci&oacute;n patr&oacute;nesclavo obedece a un contexto diferente a la estructura medieval. Sin embargo
queda alg&uacute;n residuo de ese origen etimol&oacute;gico feudal que la colonia americana
hereda con cierto desenfado. La novela de Luz Argentina Chiriboga da cuenta de
la iron&iacute;a del t&eacute;rmino, pues en la escena del carimbo, sin duda, la palabra adopta
un cariz ambivalente ya que el “patr&oacute;n” no funge como padre protector sino
como fuerza dominante que vigila y controla una “mercanc&iacute;a viviente” que se
protege y se vigila celosamente en tanto significa un bien material.
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Si la ejecuci&oacute;n del carimbo tiene por objetivo la despersonalizaci&oacute;n del
negro; tambi&eacute;n es cierto que se produce una despersonalizaci&oacute;n del “amo”.
Degradado a la condici&oacute;n de animal o mercanc&iacute;a, el esclavo pierde su humanidad
para convertirse en carne y piel “marcada”. Sin embargo, la escena puede ser
interpretada desde otra dimensi&oacute;n en la que el cuerpo recobra su humanidad
desde su capacidad sensorial y la conciencia de que la marca es “para toda la
vida”. La voz ininteligible y el olor a carne chamuscada, lejos de la racionalidad
occidental, se constituyen en expresiones de la sensibilidad del cuerpo, que es el
lugar donde se materializan las emociones. En contraposici&oacute;n a esta imagen, el
amo aparece reducido a un c&oacute;digo, unas iniciales, un “patr&oacute;n y molde” que se
utiliza para registrar la piel esclava que se pretende uniformar y cosificar.
2.1.2.2. Las marcas de la evangelizaci&oacute;n: la
heterotop&iacute;a y la escena del bautismo
cuadrilla
como
Diferentes formas de subyugaci&oacute;n cobran cuerpo en la novela de Chiriboga.
Entre ellas se encuentra la organizaci&oacute;n del trabajo en las cuadrillas, espacios
dise&ntilde;ados para la vigilancia y el control. Ah&iacute; se produce el disciplinamiento del
cuerpo esclavo como instrumento de producci&oacute;n y como animal dom&eacute;stico
sumiso a las &oacute;rdenes del amo. Como heterotop&iacute;as de crisis, la cuadrilla y la
barraca se estructuran como espacios que niegan la utop&iacute;a. Son espacios de
encierro, hacinamiento y de una linealidad temporal que se opone al mundo
m&iacute;tico del Cortijo. Si los tambores representaban el orden c&oacute;smico, la libertad y
la armon&iacute;a entre lo sacro y lo humano; la barraca emerge como el lugar infernal
de cautiverio sujeto a los ritmos uniformes que marca el sonido de las campanas.
Espacialmente, la cuadrilla se configura como un lugar de l&iacute;mites y de una
econom&iacute;a austera que connota un sistema carcelario. Sin ventilaci&oacute;n ni entrada
de luz natural, los barracones almacenan los cuerpos-mercanc&iacute;as sujetos a la
vigilancia del capit&aacute;n de cuadrilla: “Al caer la tarde, el grupo de Ba-Lunda lleg&oacute; a
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un barrac&oacute;n habitado por cinco esclavas. Tres campanadas llamaron a la
merienda (…) Algunas horas observ&oacute; el aposento sin ventanas, por cuya &uacute;nica
puerta entraba el viento. Al escuchar varias campanadas, sacudi&oacute; su desvelo y
se irgui&oacute;: era la llamada al trabajo”, (L. Chiriboga, 1994:31). Dentro de la
barraca se instaura un orden ajeno a la tradici&oacute;n cultural africana. En oposici&oacute;n
a las m&uacute;ltiples ventanas de la casa de Jab&iacute;, solo se atisba una ventana para el
ingreso del elemento natural: el viento. La barraca como construcci&oacute;n aparece
como una estructura “muralla” que encierra y oculta el cuerpo “otro”.
Por otro lado, dentro de
una l&oacute;gica de
producci&oacute;n, los
cuerpos son
capturados en el interior de un espacio que no solo les niega la libertad sino que
norma el comportamiento de los esclavos. Condicionados por el sonido de una
campana, el cuerpo del esclavo reacciona mec&aacute;nicamente al est&iacute;mulo con el que
se regulan sus movimientos en un af&aacute;n de domesticaci&oacute;n y disciplinamiento.
Contraria a la funci&oacute;n de los tambores38 y los cheker&eacute;s que llaman al goce y al
contacto con la naturaleza; las campanas se constituyen en signos de represi&oacute;n.
Por un lado, miden y administran las actividades de los sujetos; y, por otro,
instalan una cultura del “trabajo” que automatiza la conducta del ser humano,
considerado exclusivamente como una “fuerza motora”.
Como
heterotop&iacute;a de
ilusi&oacute;n, la cuadrilla da cuenta de
las relaciones
verticales que imperan en el mundo real que se proyecta en la ficci&oacute;n. Desde una
estructura jerarquizada, el poder es ejercido por el capataz o por el mayordomo.
Situados por debajo de los amos y patrones, son aquellos que median entre las
disposiciones del propietario y el cumplimiento de las tareas encomendadas a los
esclavos. Entre sus funciones se destacan el asignar el apellido del amo a los
esclavos, organizar el trabajo en la hacienda o mina y reprimir cualquier acto
subversivo que obstruya los procesos de producci&oacute;n. Este conjunto de acciones
38 Durante la esclavitud, los amos prohibieron el uso de los tambores a los esclavos con el
prop&oacute;sito de que rindieran m&aacute;s en el trabajo. Entonces ellos sustituyeron el tambor por el cheker&eacute; .
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los reviste de poder y los convierte en una pieza clave del proyecto colonizador
en tanto que sus tareas cubren ciertos objetivos: actuar sobre la memoria de los
esclavos para borrar las ra&iacute;ces africanas declarando la pertenencia al amo,39
disciplinar la voluntad y el cuerpo del esclavo a trav&eacute;s del trabajo, y reprimir
todo deseo de libertad imponiendo castigos p&uacute;blicos que menoscaben cualquier
esp&iacute;ritu rebelde.
Dentro de este mundo jerarquizado, cuya estructura responde al prop&oacute;sito
de vigilancia y control se organizan otros mecanismo de subyugaci&oacute;n como la
labor evangelizadora de la Iglesia. Mar&iacute;a Cristina Navarrete sugiere que los
poderes esclavistas y coloniales observaron la condici&oacute;n esclava de los negros
africanos y de los indios americanos como un suceso coyuntural aceptado. Los
argumentos religiosos
sobre la salvaci&oacute;n de
las almas, la conversi&oacute;n al
cristianismo y la creencia en la inferioridad del africanos primitivo sustentaban
la permanencia de formas de la esclavitud. Chiriboga recoge en la novela la
escena del bautismo para denunciar el despojo de la identidad africana y el
prop&oacute;sito de borrar la memoria nativa en un ritual que mezcla las pr&aacute;cticas
cristianas con las danzas africanas.
Reiter&oacute; la ceremonia en cada una de las prisioneras. Nasak&oacute;, al tocarle su
turno, llor&oacute; y fue bautizada con el nombre de Juana Carabal&iacute;. Mina fue Carmen
Tat&eacute;. Fueron advertidas que ser&iacute;an castigadas en caso de continuar usando sus
nombres anteriores. El hombre blanco, due&ntilde;o de los ca&ntilde;averales, les hab&iacute;a robado
lo &uacute;ltimo que les quedaba, sus nombres. Ba-Lunda tembl&oacute; al pensar que ser&iacute;a justo
matar al sacerdote.
Por la noche, al tornarse apretada obscuridad, el mayordomo orden&oacute;
encender los candiles y prender fogatas para la celebraci&oacute;n de los bautizos […] El
capataz brind&oacute; aguardiente a las cautivas, deber&iacute;an estar alegres ahora que eran
cristianas. Al rato, sonaron los bat&aacute;s y los cheker&eacute;s (L. Chiriboga, 1994: 37).
El narrador
pone en evidencia la participaci&oacute;n de
la Iglesia en la
legitimaci&oacute;n de la esclavitud africana. De manera estrat&eacute;gica, el bautismo
emerge como un mecanismo que subyuga la memoria esclava a partir del
principio que rige la primera identidad del sujeto: su nombre. En la escena
39 Aunque no hubiera lazo de consanguinidad entre esclavo y amo; los apellidos eran impuestos
para reafirmar la relaci&oacute;n de subordinaci&oacute;n del primero respecto al segundo. 57
referida, el sacerdote asigna nombres cristianos a los africanos bautizados. Estos
se registran en la psiquis esclava como “nombres blancos” y, por tanto expresan
no s&oacute;lo la imposici&oacute;n del poder sino el prop&oacute;sito impl&iacute;cito de sustituir una
identidad anterior con una nueva con la que se niega la cultura ancestral.
Michael Zeuske, en su art&iacute;culo Estructuras e identidades en la “segunda
esclavitud”: El caso cubano 1800-1940, refiere c&oacute;mo la mayor&iacute;a de las listas de
esclavos aparec&iacute;an con un nombre cristiano extra&iacute;do de la Biblia (Mar&iacute;a, Juan,
Pedro) y con un adjetivo cualitativo (gordo, delgado) o gen&eacute;rico (lucum&iacute;, congo,
mandinga) para describir la nueva identidad del esclavo. Escritos regularmente
con min&uacute;sculas, los nombres denotaban la degradaci&oacute;n del esclavo.
Desde la perspectiva occidental, el bautismo es asumido como un rito de
nacimiento a la vida cristiana; sin embargo, parad&oacute;jicamente, la esclava
experimenta la ceremonia como una acto de muerte. La sustituci&oacute;n del nombre
es percibida por Ba-Lunda como robo de identidad y exterminio de su yo: “Desde
ma&ntilde;ana te llamar&aacute;s Rosa Jumand&iacute; […] Cuando la llamaran as&iacute;, le costar&iacute;a
dificultades responder […] Llamarse Rosa Jumand&iacute; ser&iacute;a dejar de ser ella, no se
acostumbrar&iacute;a, ser&iacute;a como si la cambiaran por dentro y por fuera. &iexcl;Qu&eacute; tonter&iacute;a
esa de llamarla Rosa! Cuando viniera su marido, su querido Jab&iacute;, nadie le dar&iacute;a
raz&oacute;n de Ba-Lunda-”, (L. Chiriboga, 1994:33-34). Durante el bautismo, la
asignaci&oacute;n del nombre cristiano se vive no &uacute;nicamente como la p&eacute;rdida del
referente identitario sino como la crisis frente al cambio y a la adaptaci&oacute;n a “algo
nuevo” que habita interna y externamente al ser. Incluso, dicho cambio provoca
rechazo en cuanto imposibilita el autoreconocimiento y el reencuentro familiar.
De este modo, el bautizo va acompa&ntilde;ado de una amonestaci&oacute;n por parte
del sacerdote quien advierte que “ser&iacute;an castigadas de continuar usando sus
nombres anteriores” (L. Chiriboga, 1994:37). Dicha amenaza no solo confirma el
deseo de negar el pasado ancestral sino, por una parte, controlar las fugas
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ocasionadas por la esperanza de hallar a los familiares; y, por otra, mantener la
dispersi&oacute;n de los clanes como f&oacute;rmula de desintegraci&oacute;n de grupos rebeldes.
Mas, los resentimientos persisten. Despojada de su identidad primigenia, el
deseo de venganza crece en Ba-Lunda. Su resistencia contra el olvido se refleja
en un enconado mutismo desde el cual trama su plan de muerte contra el
propietario y el capataz de la plantaci&oacute;n.
Alonso de Sandoval llega a sospechar sobre la validez de los bautismos.
Argumenta la inutilidad de imponer la religi&oacute;n por medio de las armas o de los
nombres y propone el previo adoctrinamiento a partir de una traducci&oacute;n
ling&uuml;&iacute;stica y cultural. En esta v&iacute;a, es curioso observar c&oacute;mo la escena del
bautismo muestra a un capataz que propicia el encuentro al crear un espacio de
intersecci&oacute;n cultural sin propon&eacute;rselo, pues sus intenciones obedecen al deseo
personal: “El capataz brind&oacute; aguardiente a las cautivas, deber&iacute;an estar alegres
ahora que eran cristianas. Al rato, sonaron los bat&aacute;s y los cheker&eacute;s (…) Los
hombres, tambi&eacute;n bautizados, fueron tra&iacute;dos para celebrar la cristianizaci&oacute;n”,
(L.
Chiriboga,
1994: 37). El
espacio del
festejo promueve
el
contacto
intercultural entre el consumo del aguardiente y de la m&uacute;sica africana con la
que se detiene el tiempo lineal para dar paso a la celebraci&oacute;n de la vida a trav&eacute;s
de la danza.
Si en 1687
los dibujos y
relatos del
misionero capuchino, Cavazzi,
alimentaban el imaginario europeo del can&iacute;bal africano de danza libidinosa; en la
novela de Chiriboga se detecta una actitud lujuriosa y lasciva por parte del
capataz. &Eacute;l extiende la invitaci&oacute;n a beber aguardiente a las cautivas con
intenci&oacute;n de seducirlas, su deseo es m&aacute;s bien sexual. Mas, a contrapelo, el
narrador proyecta la concepci&oacute;n cosmol&oacute;gica de los esclavos en contextos de
celebraci&oacute;n: “Aquella era
la danza de
la vida, era Odd&aacute;n
quien estaba
traseg&aacute;ndole una porci&oacute;n de su esp&iacute;ritu. Despu&eacute;s fueron la tierra, los &aacute;rboles, la
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noche y el aire los que se resquebrajaron con los reiterados gemidos de amor de
los esclavos, tanto tiempo anhelados”, (L. Chiriboga, 1994: 37-38). Ellos
atribuyen a la danza, a la m&uacute;sica, a los sonidos de los instrumentos nativos un
sentido terap&eacute;utico y liberador. La danza que implica la proximidad corporal y
los movimientos intensos culminan en la uni&oacute;n carnal entre hombre y mujer
como un encuentro arm&oacute;nico con el que se festeja la vida.
En esta misma ruta de evangelizaci&oacute;n, la escritora esmeralde&ntilde;a contin&uacute;a el
debate iniciado por el dominico Bartolom&eacute; de Las Casas y el jesuita Alonso de
Sandoval. Cuestiona e ironiza el proceso de cristianizaci&oacute;n a trav&eacute;s del bautismo
para hacer visible el acto falaz y enga&ntilde;oso que se realiza al imponer un nombre
cristiano ajeno al sistema cultural africano. Incluso, la prohibici&oacute;n de usar el
nombre anterior denuncia el ejercicio de poder que ejerce la Iglesia sobre la
identidad y memoria de
la africana. La
ceremonia bautismal exenta del
adoctrinamiento que exige el rito se convierte en un mecanismo imperativo de
“cristianizaci&oacute;n” del hereje; mas, desde los procesos de conquista y tr&aacute;fico de
esclavos, queda al descubierto la idea de convertir la “misi&oacute;n cristiana” en
m&eacute;todo de apropiaci&oacute;n del “cuerpo otro”.
Ante el carimbo, la explotaci&oacute;n, la separaci&oacute;n y el despojo constante del ser
africano, Chiriboga articula un espacio para la resistencia contra la opresi&oacute;n.
Varios signos manifiestan una decidida lucha contra el orden colonial que
lesiona el cuerpo, el lenguaje y la memoria. Desde esta mirada, el cuerpo aparece
como recept&aacute;culo de la violencia y el silencio se constituye en la f&oacute;rmula con la
que se expresa la resistencia. Si la piel registra las heridas y la memoria los
resentimientos; &iquest;cu&aacute;l es el lugar que ocupa el deseo de venganza? En oposici&oacute;n a
la palabra, topos privilegiado de la cultura occidental; la esclava negra obstruye
el valor sagrado que se le otorga al “verbo” para alojar en el centro de la
comunicaci&oacute;n subversiva, el silencio.
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El cuerpo violado de Ba-Lunda almacena la herida ps&iacute;quica que produce la
agresi&oacute;n sexual, acto que la degrada como mujer. Usada como objeto de deseo,
que cubre no &uacute;nicamente una necesidad sexual sino el deseo de dominaci&oacute;n del
capataz, la esclava se instala en el mutismo y se a&iacute;sla creando “un mundo antes
desconocido, en el que se refugiaba (…) Prisionera de estas ideas, algunas veces
no determinaba si era realidad o imaginaci&oacute;n lo que suced&iacute;a”, (L. Chiriboga;
1994:35). Como
mecanismo de
defensa, ella niega la agresi&oacute;n
sufrida
configurando un universo paralelo en el que se distancia de la realidad y pierde
la capacidad de interrelacionarse con su compa&ntilde;eras de la barraca: “Para poner
a salvo su prop&oacute;sito, con nadie conversaba sobre su violaci&oacute;n, segura de que los
magn&aacute;nimos esp&iacute;ritus de sus dioses le ayudar&iacute;an en la culminaci&oacute;n de su
desquiete”, (L. Chiriboga; 1994:34). En un segundo momento, como efecto post
traum&aacute;tico de la violaci&oacute;n, Ba-Lunda maquina su venganza, deseo que oculta
detr&aacute;s del silencio.
Pero la venganza no solo proviene del mutismo de la esclava ultrajada,
tiene su origen en la tierra misma ya que Ba-Lunda busca la hierba que dar&aacute;
muerte a los opresores en el nuevo entorno. El saber de la naturaleza (la
farmacopea) se hace presente a trav&eacute;s de
la exploraci&oacute;n del
territorio
desconocido que la esclava indaga acuciosa y cuidadosamente para de ella
extraer el veneno. La indagaci&oacute;n act&uacute;a entonces como un mecanismo de
apropiaci&oacute;n del nuevo suelo que suministra el medio (veneno) para ejecutar la
venganza contra el opresor. Ba-Lunda organiza su plan que llega a concretarse
el d&iacute;a de la zafra: “Busc&oacute; entre los hombres, al due&ntilde;o de la plantaci&oacute;n; Rosa le
movi&oacute; los labios y, en forma amorosa, le brind&oacute; la fruta envenenada”, (L.
Chiriboga, 1994: 46). El movimiento de labios, que no llega a ser palabra ni
comunicaci&oacute;n, acompa&ntilde;a a la esclava en la ejecuci&oacute;n de su venganza. Venganza
61
que se materializa en la dualidad antit&eacute;tica que condensa la “fruta envenenada”:
fruto-veneno y vida-muerte.
El silencio adquiere una nueva funci&oacute;n tras la venganza. Como aliado,
oblitera la posibilidad de
develar la identidad de
los envenenadores: “Se
preguntaban qui&eacute;n o qui&eacute;nes ser&iacute;an los envenenadores, y los superiores
insist&iacute;an en saber cu&aacute;les esclavos habr&iacute;an sido los criminales. Las preguntas
iban y volv&iacute;an, como una pelota que rebotaba en las paredes”, (L.Chiriboga,
1994: 48). El silencio en la escena adquiere un doble rostro. Desde la mirada de
los esclavos se constituye en una fuerza que unifica a la comunidad africana,
quienes comparten el sentimiento de satisfacci&oacute;n por la venganza. Mas, ante los
ojos de las autoridades, el silencio generado alrededor del envenenamiento del
cura y del capataz, se convierte en un acto subversivo que debe ser minado.
Desde la
l&oacute;gica euroc&eacute;ntrica,
el
castigo surge
entonces
como el
mecanismo de disciplinamiento desde el cual se aplicar&aacute; el remedio contra un
delito que va m&aacute;s all&aacute; del asesinato, pues se trata m&aacute;s bien de un atentado
contra el “orden” y el “poder”, establecidos dentro del sistema esclavista. La
sanci&oacute;n –en este sentido- no busca la verdad, su pretensi&oacute;n resulta m&aacute;s bien
perversa: tanto el encierro como la carencia de alimentos act&uacute;an como f&oacute;rmulas
para someter la voluntad del cuerpo, socavar el esp&iacute;ritu rebelde del esclavo y
quebrantar la condici&oacute;n humana del sujeto, que derive incluso en la traici&oacute;n a la
comunidad. El silencio se vuelve en la antinomia de tal disciplinamiento, es el
lugar de la resistencia, de la solidaridad, de la complicidad y es –adem&aacute;s- el
emblema desde el cual se gestionan los deseos colectivos: ser libres y volver al
territorio
nativo. Sue&ntilde;o que la ley
del
colonizador
pretende derribar al
criminalizar la venganza y disciplinar el cuerpo mediante el castigo y la tortura.
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2.1.3. Cuerpos que circulan: venta, subasta y separaci&oacute;n familiar
Las culturas que se introducen como parte de la experiencia esclavista,
ejercida en Espa&ntilde;a mucho antes de la colonizaci&oacute;n americana, producen un
escenario diverso en Am&eacute;rica. Santo Domingo se convierte en la primera colonia
donde se naturaliza el esclavismo con la llegada de hidalgos espa&ntilde;oles y sus
sirvientes africanos durante la segunda expedici&oacute;n de Col&oacute;n (1493). Seg&uacute;n
Jorge Castellanos, entre 1510 y 1511 el comercio de esclavos provenientes del
continente africano se extiende en Centroam&eacute;rica a trav&eacute;s de leyes coloniales
que defienden el derecho del colonizador para adquirir esclavos. Tal legislaci&oacute;n
genera el tr&aacute;fico humano por parte de portugueses, ingleses y espa&ntilde;oles que
mercantilizan con el cuerpo negro. Precisamente, Mirtha Fern&aacute;ndez Mart&iacute;nez
en su texto Los c&oacute;digos negros de la Am&eacute;rica espa&ntilde;ola contin&uacute;a la investigaci&oacute;n
de Manuel Lucena Salmoral y observa c&oacute;mo los c&oacute;digos negros de la Colonia dan
cuenta de una voluntad: organizar y disciplinar el comercio de
esclavos
mediante un racionalismo jur&iacute;dico impecable.
Los C&oacute;digos Negros registran entonces los t&eacute;rminos con los que se define
la condici&oacute;n del esclavo para su venta: “muleque” (6 a 14 a&ntilde;os), “mulec&oacute;n” (14 a
18 a&ntilde;os) o “pieza de Indias” (18 a 35 a&ntilde;os). Tal clasificaci&oacute;n se fortalece con
otros registros como actas, cartas y certificados con los que se describe algunos
patrones para la selecci&oacute;n de las mejores “piezas”. As&iacute;, la estatura, la edad, el
tipo de dentadura y el estado de salud se instituyen como s&oacute;lidos criterios para
la compra-venta de esclavos, quienes -destinados al trabajo f&iacute;sico- deb&iacute;an
cumplir con unas caracter&iacute;sticas que los volviera atractivos al comprador: medir
como m&iacute;nimo 7 palmos, 40 tener entre 13 y 30 a&ntilde;os, poseer todos los dientes y no
padecer de ceguera u otra enfermedad. Otra pauta relevante a la hora de
40
Cada palmo representa 21 cent&iacute;metros.
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adquirirlos era su procedencia: si era bozal (reci&eacute;n llegado de &Aacute;frica), ladino
(adaptado) o criollo (nativo).
Bajo el disfraz de un orden social, estamentado por clases y jerarqu&iacute;as, se
impuso un sistema colonial que volvi&oacute; al esclavo en un objeto dispuesto para el
“cambio” e “intercambio”. Percibido como
una mercanc&iacute;a, se le neg&oacute; la
capacidad para elegir su credo, seleccionar su pareja, procrearse y proteger a su
familia. Fue el propietario quien dirigi&oacute; su reproducci&oacute;n y lo someti&oacute; a la
separaci&oacute;n familiar mediante el
compra-venta
continuo desplazamiento, producto de
en el mercado. Pr&aacute;cticas que ten&iacute;an no
la
solo un prop&oacute;sito
comercial sino uno m&aacute;s complejo de &iacute;ndole pol&iacute;tico ideol&oacute;gico: el impedir que los
esclavos echaran ra&iacute;ces, construyeran relaciones de solidaridad comunitaria y
forjaran su identidad. Disciplinado mediante la tortura
f&iacute;sica (carimbos y
castigos) y la psicol&oacute;gica (desarraigo), el esclavo negro estructura mecanismos
de resistencia y de interacci&oacute;n para sobrevivir en un contexto aparentemente
estamentado, pero que entra&ntilde;a el “virus” de la diversidad “contaminante y
contagiosa” que genera el mal-estar social.
Fuera y dentro de la sociedad jerarquizada del colonizador, Chiriboga abre
un espacio para el
fluir de
otras miradas. Signadas por las pr&aacute;cticas
discriminatorias que pesan sobre el color y el cuerpo negro, las esclavas de la
novela ponen en tensi&oacute;n el “orden occidental” al resistirse y reterritorializar su
cultura en suelo americano: “Juana, comprendi&oacute; que todo estaba perdido. Nos
vender&aacute;n, era la voz que iba, ven&iacute;a y se ensanchaba amenazante (…) Para las
mujeres sin hijos, no era grave la desintegraci&oacute;n que, para Juana y Nasak&oacute;
Zansi, ten&iacute;a otra significaci&oacute;n […] &iquest;qu&eacute; ser&iacute;a de ella si las compraban por
separado?”, (L. Chiriboga, 1994:74). La escena refiere la separaci&oacute;n familiar
entre Nasak&oacute; (Juana) y su hija Nasak&oacute; Zansi (Jonat&aacute;s). Separaci&oacute;n cuyo
significado, desde el orden sint&aacute;ctico de la frase, se sit&uacute;a en la dimensi&oacute;n
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comercial (compra-venta) en contraste al t&eacute;rmino “desintegraci&oacute;n” que se usa,
seg&uacute;n el contexto, en la dimensi&oacute;n afectiva (familia). Desde la &oacute;ptica de Nasak&oacute;,
la experiencia hist&oacute;rica y colectiva de la separaci&oacute;n familiar solo puede ser
percibida como desintegraci&oacute;n.
En la plaza, a trav&eacute;s del mercado y de la venta de esclavos, se teje la
historia del desarraigo. Con una estructura circular, las acciones se reiteran en
un eterno retorno de uni&oacute;n-separaci&oacute;n y compra-venta. En su infancia, ya
Nasak&oacute; (Juana) hab&iacute;a vivido el desprendimiento de su madre; ahora la situaci&oacute;n
se repet&iacute;a con su propia hija. La separaci&oacute;n que en el plano comercial implica la
interrupci&oacute;n de la vida com&uacute;n y del v&iacute;nculo del parentesco nominal (mas no
consangu&iacute;neo) es percibido como una amenaza. La incertidumbre de Ba-Lunda
surge ante la idea de que la separaci&oacute;n mute a desintegraci&oacute;n rompiendo los
nexos que unen a la comunidad y a la familia (memoria, cultura, sangre). La
desintegraci&oacute;n, asociada a la disgregaci&oacute;n constante, sugieren la imposibilidad
del reencuentro pues la venta, por un lado, deviene en otra forma de bautismo
con la que se pierde el nombre anterior; y, por otro, conlleva el riesgo de futuros
mestizajes que desgastan la memoria y la cultura del origen.
Si bien el derecho can&oacute;nico, impuesto por los Concilios limenses, dispon&iacute;an
la no separaci&oacute;n de
los c&oacute;nyuges esclavos, Chiriboga pone en evidencia el
quebrantamiento de la norma en su narraci&oacute;n. Nasak&oacute; es separada de su marido
y de su hija, pues la esclava carece del derecho para fundar una familia estable.
Frente a esta situaci&oacute;n, Nasak&oacute; emprende una segunda traves&iacute;a que produce un
nuevo desarraigo que resulta muy diferente al de la infancia, cuando a&uacute;n no
ten&iacute;a conciencia del significado del territorio nativo. En suelo americano, donde
hab&iacute;a formado su familia, se desintegra su hogar con la venta de esclavos que
son conducidos “…de una hacienda a otra, de un r&iacute;o a otro, de un cerro a otro, de
una barraca a otra, y caminando se les iba la vida”, (L. Chiriboga, 1994: 75). Y es
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que la venta y la subasta funcionan como mecanismos para obstruir la
reterritorializaci&oacute;n de la comunidad cuya consolidaci&oacute;n depende de la uni&oacute;n
familiar y el asentamiento cultural.
Sin embargo, parad&oacute;jicamente, la operatoria del colonizador se revierte.
Ante la privaci&oacute;n de un lugar propio para afianzar los v&iacute;nculos familiares y
comunitarios se articula en el interior de las cuadrillas, en las periferias de las
haciendas, en los quilombos y palenques relaciones que ampl&iacute;an la concepci&oacute;n de
familia por medio de pr&aacute;cticas de solidaridad comunitaria, cuidado colectivo de
los hijos y protecci&oacute;n de la memoria ancestral. De este modo, si “la sospecha
general era que ser&iacute;an rematados y llevados a otras plantaciones” (L. Chiriboga,
1994: 75), la compra-venta se percibe como desarraigo en medio del cual se
gestan nuevas formas de relaci&oacute;n ante los m&uacute;ltiples procesos migratorios. As&iacute;, el
gesto de Nasak&oacute; (Juana) de acariciar la mejilla de su hija “como tratando de
esculpirla en su memoria” (L. Chiriboga, 1994: 75) es una forma de registrar la
biograf&iacute;a individual de su propia orfandad y la de su hija en un registro mayor, la
memoria colectiva del desarraigo. Y es que la migraci&oacute;n en b&uacute;squeda de espacios
favorables para el comercio negro y la consecuente venta producen una fractura
emocional por la ruptura de los v&iacute;nculos establecidos por la convivencia familiar
que genera la innegable recomposici&oacute;n de la experiencia familiar con otros seres
(poligamia, nuevos hijos, amistades, etc.).
Avanzamos en el an&aacute;lisis de la escena del comercio negrero y nos hallamos
con la plaza p&uacute;blica y en el mercado como escenarios heterot&oacute;picos. Ah&iacute;, el
cuerpo del esclavo se exhibe como animal de carga ante la mirada de un p&uacute;blico
que ha naturalizado la deshumanizaci&oacute;n del africano. Sobre la tarima preparada
para el espect&aacute;culo, la peque&ntilde;a Nasak&oacute; Zansi “sonri&oacute; por costumbre y Juana
estuvo a punto de
desmayarse. El anunciador a&ntilde;adi&oacute;: -Baila, imita a la
perfecci&oacute;n a todos los animales, en especial a los caballos, remeda los defectos de
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las personas; m&iacute;renle los ojos vivos, como de mono, tiene piernas largas y buena
dentadura”, (L. Chiriboga, 1994:75-76). La plaza se constituye en el espacio en
el que se comercializa el cuerpo del esclavo desde un discurso que lo degrada a
partir de una cadena de analog&iacute;as que encadena las caracter&iacute;sticas f&iacute;sicas y
motoras del animal con los atributos de la ni&ntilde;a puesta en venta.
Desde el lenguaje del espect&aacute;culo, se anima al comprador a que adquiera la
mercanc&iacute;a. La exhibici&oacute;n junto a la descripci&oacute;n de las cualidades de la esclava
son parte de la estrategia publicitaria con la que se apela a los deseos y
necesidades de la audiencia que se congrega en la plaza; mas, en su reverso, el
mensaje comercial opera como ideologema con el que se estereotipa el cuerpo
negro. Se destaca los rasgos “fenot&iacute;picos” de la esclava: ojos, piernas y dentadura
y se acent&uacute;a la capacidad de la ni&ntilde;a para reproducir el comportamiento animal y
los defectos humanos. Su cuerpo, expuesto por medio de las palabras del
vendedor, adem&aacute;s es sometidos al escrutinio de un comprador cuyo gesto
traspasa las fronteras de los l&iacute;mites prox&eacute;micos entre sujetos desconocidos. El
negociante hurga en la intimidad f&iacute;sica de Nasak&oacute; Zansi (Jonat&aacute;s): boca, dientes,
manos, pies, espalda y otras zonas, para examinar el “cuerpo-mercanc&iacute;a” y
decidir la compra.
A contrapelo del examen del que es objeto Jonat&aacute;s, la mirada de su madre
Nasak&oacute; escruta “la cara del blanco deseoso de adquirir a su hija,” (L. Chiriboga,
1994: 76). Su
mirada cargada de
sospecha solo pretende
detectar
las
intenciones del comprador, pues Nasak&oacute; tiene conocimiento de “un espa&ntilde;ol con
fama de adquirir ni&ntilde;as para practicar con ellas el amor”, (L. Chiriboga, 1994:
76). De este modo, la madre de Jonat&aacute;s procura hallar en el rostro del blanco
alg&uacute;n signo que delate su condici&oacute;n moral. En un juego especular de escrutinios
y miradas se configura en encuentro- desencuentro entre blancos y negros en el
escenario del mercado donde se comercializa el cuerpo del esclavo.
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2.2. El color de la piel en la pantalla: imaginarios que operan ante las
c&aacute;maras
Si Fernando Ortiz ve&iacute;a en los procesos de migraci&oacute;n la oportunidad para
la generaci&oacute;n de una nueva cultura, producto del contacto y de la convivencia de
sistemas diferentes; hoy hallamos que los procesos de migraci&oacute;n se viven de
forma distinta, pero tambi&eacute;n de forma similar a las estructuras durante la
colonia. En Contrapunteo cubano del tabaco y el az&uacute;car, su autor destaca c&oacute;mo
la migraci&oacute;n de los espa&ntilde;oles a Am&eacute;rica muta sus comportamientos cotidianos
por el contacto con un nuevo escenario, se produce una escisi&oacute;n ante lo nuevo y
lo desconocido que genera una doble reacci&oacute;n antit&eacute;tica: atracci&oacute;n/repulsi&oacute;n y
seducci&oacute;n/miedo. En el caso de la migraci&oacute;n actual, tambi&eacute;n se produce una
escisi&oacute;n profunda en t&eacute;rminos hist&oacute;rico-simb&oacute;licos.
En este rumbo, las redes y tecnolog&iacute;as comunicacionales dan cuenta del
crecimiento de la poblaci&oacute;n migrante. Freddy Qui&ntilde;ones es una muestra del
proceso migratorio que se experimenta en Am&eacute;rica Latina, pero a su vez
tambi&eacute;n es una v&iacute;ctima de los sentimientos xenof&oacute;bicos contra la cultura
afrodescendiente. En una suerte de naturalizaci&oacute;n del pensamiento colonial se
siguen construyendo
c&oacute;digos de
segregaci&oacute;n basados en ret&oacute;ricas que se
mantienen a lo largo de la historia. El video que circula por las redes virtuales
muestra no solo la violenta detenci&oacute;n de Freddy Qui&ntilde;ones, tambi&eacute;n exhibe el
gesto de confusi&oacute;n y desconcierto por parte de los transe&uacute;ntes que son testigos
del acto calificado de “racista”, cuyo escenario no es otro que el parque frente al
Palacio de Gobierno.
Aunque Juan Carlos P&eacute;rez Jim&eacute;nez asegura que las plazas medievales o
coloniales han perdido su poder de convocatoria como espacios de reuni&oacute;n, la
situaci&oacute;n cambia en el caso de Fredy Qui&ntilde;ones. Capturado por los carabineros, el
afroecuatoriano es sometido con las esposas en plena acera de la calle que da al
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parque del Palacio de La Moneda, tal situaci&oacute;n despierta la mirada de los
curiosos y de quienes marcan el primer momento del debate sobre racismo. La
escena grabada por el celular de uno de los transe&uacute;ntes testigos del hecho
provoca la migraci&oacute;n del rostro de Qui&ntilde;ones a otro escenario distinto al parque,
el espacio virtual. Dicho espacio se constituye en un segundo lugar para la
discusi&oacute;n en la que participan los ciudadanos digitales.
Cargada a you tube, la imagen de Qui&ntilde;ones se desplaza del anonimato a la
esfera p&uacute;blica. Es decir, inicialmente, Freddy se encuentra emplazado en una
condici&oacute;n an&oacute;nima que le permite circular libremente a pie o en su bicicleta por
el parque de La Moneda; sin embargo cuando su trayecto se ve repentinamente
interrumpido por la detenci&oacute;n del
carabinero, las justificaciones, quejas y
reclamos del detenido generan un segundo emplazamiento, ya no de car&aacute;cter
social (ser sujeto an&oacute;nimo) sino f&iacute;sico; pues Qui&ntilde;ones pierde la libertad de
circular por la calle y queda reducido a la acera donde es inmovilizado con las
esposas. Cabe acotar, sin embargo, que el emplazamiento f&iacute;sico lo desplaza a su
vez a un campo de visibilidad social: del anonimato es lanzado al reconocimiento
p&uacute;blico, su rostro se vuelve conocido.
El acto de detenci&oacute;n ha transfigurado a la plaza p&uacute;blica en lugar de
espect&aacute;culo. Dicho car&aacute;cter no coincide con el que se percibe en la escena de la
venta-compra de esclavos, descrito en la novela de Chiriboga, cuya convocatoria
deja entrever una doble intencionalidad; en un primer lugar, cumple un fin m&aacute;s
bien comercial y, en un segundo, encubre el afincamiento de estereotipos
racistas. La captura de Qui&ntilde;ones si bien convoca a los ciudadanos en la acera que
bordea la plaza p&uacute;blica; su dimensi&oacute;n como espect&aacute;culo reside en otro tipo de
mercado, el
simb&oacute;lico. Los transe&uacute;ntes
como observadores consumen las
im&aacute;genes que registran en sus celulares para hacerlas circular en un escenario
virtual de debate globalizado sobre el racismo chileno. Aquellos ciudadanos que
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participan como testigos en la escena sit&uacute;an e instalan su denuncia sobre el
abuso de poder contra el afrodescendiente en la plaza p&uacute;blica, con dicho gesto
recuperan este espacio f&iacute;sico para la expresi&oacute;n pol&iacute;tica ciudadana.
Pensando en la recuperaci&oacute;n y extensi&oacute;n de espacios para el debate
ciudadano, se observa c&oacute;mo las im&aacute;genes del detenido en las redes virtuales
hacen que el rostro de Freddy circule por otros territorios desconocidos para &eacute;l.
La escena es objeto de an&aacute;lisis entre los ciudadanos cibernautas y el nombre de
Qui&ntilde;ones, su rostro, sus palabras navegan por el tejido de mensajes que se
escriben en Facebook y Twitter. La posibilidad de que la informaci&oacute;n circule de
modo inmediato gracias a la tecnolog&iacute;a m&oacute;vil en red, seg&uacute;n lo se&ntilde;ala Roberto
Igarza, no solo sirve para generar el encuentro de sujetos conectados durante los
intersticios de ocio. Creemos que los efectos de los m&uacute;ltiples desplazamientos y
emplazamientos son los que producen la acci&oacute;n social con un inter&eacute;s en la
realidad cotidiana – y no como lo se&ntilde;alara P&eacute;rez Jim&eacute;nez, como el aislamiento y
evasi&oacute;n de las angustias de un mundo real-.
En
este sentido, interesa la gesti&oacute;n ciudadana que permite que la
tecnolog&iacute;a sirva para que el control se desplace a la inversa. Los carabineros no
son los &uacute;nicos embestidos de poder, el video-celular ha servido como mecanismo
para vigilar al ojo de la instituci&oacute;n policial. Fuera de su control, las im&aacute;genes
viajan para multiplicar las miradas del hecho, calificado de racista. Adem&aacute;s,
como se dijo antes, el video ha transformado el estatus de Qui&ntilde;ones, quien de
sujeto an&oacute;nimo se transfigura en una cara reconocida y visible socialmente.
Incluso, m&aacute;s all&aacute; del rostro en s&iacute; mismo, importa lo que su faz y su cuerpo
representan dentro de un universo digital que se moviliza en torno al debate
sobre segregaci&oacute;n racial. La imagen del detenido circula entonces en un foro de
discusi&oacute;n que agilita y acelera los procesos de liberaci&oacute;n de alguien a quien los
carabineros apresaron sin tener un soporte legal.
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Pero, desde otra perspectiva, Qui&ntilde;ones tambi&eacute;n es objeto de la mirada
p&uacute;blica. Del mismo modo que Nasak&oacute; y su hija, en la novela de Chiriboga, se
constituyen en objetos de escrutinio ante el ojo examinador del aspirante a
propietario de las esclavas; en la plaza, como lugar de socializaci&oacute;n, el cuerpo de
Freddy Qui&ntilde;ones es sometido al ojo del transe&uacute;nte y al del cybernauta. Si la
mirada desde&ntilde;osa de Manuel S&aacute;enz dejaba entrever la inconformidad con los
rasgos f&iacute;sicos de la peque&ntilde;a Nasak&oacute;, quien hab&iacute;a sufrido los estragos de la
viruela; la mirada sobre el torso descubierto del
afroecuatoriano detenido
tambi&eacute;n produce un cierto choque. La desnudez de su pecho no es coherente con
el contexto: “Porque me cruc&eacute; la roja, aqu&iacute; frente a La Moneda”,41 se&ntilde;ala el
preso. La
exhibici&oacute;n del
cuerpo semidesnudo en el escenario p&uacute;blico se
constituye de una forma u otra en la sanci&oacute;n simb&oacute;lica con la que se amonesta a
Qui&ntilde;ones.
El espect&aacute;culo p&uacute;blico de la detenci&oacute;n reactualiza el castigo y suplicio
colonial. No se trata de la tortura f&iacute;sica y p&uacute;blica, sino del desprestigio social en
una plaza que es s&iacute;mbolo pol&iacute;tico (Palacio de La Moneda). Ante la c&aacute;mara,
Qui&ntilde;ones luce no solo como un ser despose&iacute;do; la privaci&oacute;n de bienes materiales
se extiende al terreno de lo simb&oacute;lico donde se produce la p&eacute;rdida de los
derechos. El afrodescendiente es despojado de su vestimenta en un acto violento,
pues los carabineros al tomarlo por la fuerza rasgan la camisa de Feddy
exponi&eacute;ndolo a la desnudez. Se viola el espacio f&iacute;sico personal del detenido (su
cuerpo) para intimidarlo, ya sin camisa es sometido por la fuerza convirti&eacute;ndose
en objeto de agresi&oacute;n. Es decir, la ley como mecanismo de poder se aplica para
ejecutar la represi&oacute;n, que conlleva la p&eacute;rdida de los derechos del despose&iacute;do.
Ecuatoriano Freddy Qui&ntilde;ones, detenido por cruzar con luz roja. Chile. (video) Revisado:
21.06.2011 en http://www.youtube.com/watch?v=2tdeL3PnFn4. Para efectos del an&aacute;lisis se han
transcrito varias frases seleccionadas del video. (1:46 seg.)
41
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En la nueva cultura urbana, el cuerpo “vestido” es una se&ntilde;al que vincula,
separa u oculta las condiciones en las que cada individuo se adscribe y pertenece
a una clase social, a un contexto determinado o a un espacio. En contraste a la
perennidad de la inscripci&oacute;n sobre la piel carimbada, el vestuario aparece como
una marca removible que cubre el cuerpo seg&uacute;n la ocasi&oacute;n; y, aunque, la “marca
de fuego” deb&iacute;a ser visible al p&uacute;blico para determinar la condici&oacute;n legal del
esclavo, bien podr&iacute;a haberse ocultado mediante el vestuario. Sin embargo, el
contexto de Qui&ntilde;ones otorga un sentido social a la indumentaria, el vestido dota
de identidad a los sujetos, es el carimbo actual.
De un modo distinto a Jonat&aacute;s, el cuerpo de Qui&ntilde;ones es degradado. Si la
ret&oacute;rica publicitaria usa un lenguaje que deshumaniza a la peque&ntilde;a esclava en la
escena del mercado; el lenguaje kin&eacute;sico y prox&eacute;mico de Qui&ntilde;ones expone la
disminuci&oacute;n del afroecuatoriano subyugado. Sus movimientos reducidos por el
uso de las esposas, la restricci&oacute;n de su cuerpo al piso de la acera y el rictus en su
faz dan cuenta de la barbarizaci&oacute;n a la que ha sido sometido. Todo su cuerpo
emite una serie de mensajes que dejan entrever los sentimientos enfrentados de
temor y rabia. Al igual que Ba-Lunda, es a trav&eacute;s de la comunicaci&oacute;n no verbal
que se cifra el mal-estar que produce la violencia ejercida sobre el cuerpo que es
recept&aacute;culo de la memoria silenciada y de las heridas hist&oacute;ricas; pues, en
oposici&oacute;n pareciera que la comunicaci&oacute;n verbal –as&uacute;mase la escritura- ha sido el
topos donde “la mirada del amo” ha inscrito hist&oacute;ricamente el color del negro
como signo de “barbarie”, “irracionalidad” o “rebeld&iacute;a”, amenaza latente del caos
y del contagio.
Incluso, el silencio adquiere adquiere espesor dentro de las escenas de
captura que se articulan en la novela y el video estudiados. En tanto se refuerza
la imagen de un cuerpo subyugado, las voces obturadas de Ba-Lunda y de Freddy
aparecen f&iacute;sica y simb&oacute;licamente atravesadas por la violencia: la bofetada en el
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caso de la esclava africana y el uso de las esposas m&aacute;s el coro de voces al
tratarse de Qui&ntilde;ones. Despojado de la capacidad de hablar, el afroecuatoriano
queda disminuido, anulado por el uso de las esposas que lo inmovilizan y lo
sit&uacute;an en el piso de la acera desde donde escucha las voces colectivas que act&uacute;an
como interlocutores ante la mermada autoridad de los carabineros, quienes son
acusados de conducta racista. Freddy, ce&ntilde;ido al piso, no puede levantar su voz
ante el coro defensor, cuyas frases yuxtapuestas y en continua circulaci&oacute;n crean
un ambiente de enorme tensi&oacute;n alrededor del cuerpo sometido. Y, aunque los
carabineros son los actantes que propician e imponen la mudez del apresado,
con &eacute;l comparten el silencio en la escena.
Ellos (carabineros) apenas logran pronunciar algunas palabras para
informar o aceptar instrucciones a trav&eacute;s de los “boquitoqui”. Presas del
mutismo, sus cuerpos adoptan la rigidez para enfrentar la presi&oacute;n que ejerce la
sociedad civil sobre ellos. La distancia corporal, espacial y el silencio de los
carabineros se interpreta como un gesto por evitar enfrentamientos; pero su
postura corporal con respecto al detenido da cuenta de su posici&oacute;n como
autoridad: no van a perder su “pieza”; aquello les restar&iacute;a autoridad. En
contraste, el lenguaje prox&eacute;mico de los transe&uacute;ntes adquiere poder en tanto
cercan a la v&iacute;ctima y a sus victimarios. El gesto se materializa no s&oacute;lo con el uso
comunicativo de sus propios cuerpos sino con el apuntalamiento de las c&aacute;maras
celulares, que act&uacute;an como armas (pruebas/evidencias) para denunciar el abuso
del poder.
Son las voces transe&uacute;ntes las que se apropian de la “palabra” para
denunciar el abuso. Sus frases en defensa de los derechos del afroecuatoriano
evidencian una actitud de solidaridad con quien ha padecido el maltrato f&iacute;sico y
p&uacute;blico: “Si soy mapuche, estoy cagado. Si soy de color, estoy cagado. Mira,
crucemos en rojo los chilenos porque no nos van a hacer nada porque no somos
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de color (…) Claro que te entendemos. (…) Pero pasa un flaco, un mapuche y lo
agarran al tiro (…) No era choro, es solo minero, vea carabinero”.42 Las
expresiones de protesta y queja ubican a los dos sectores hist&oacute;ricamente
excluidos de los procesos pol&iacute;ticos, educativos y culturales: los indios y los
afrodescendientes. Los chilenos se sit&uacute;an en el centro del conflicto en tanto que
no pertenecen al grupo despose&iacute;do ni forman parte del poder embestido con
uniforme; aunque declaran su parcialidad con Qui&ntilde;ones, a trav&eacute;s del uso de la
primera persona plural que se registra en la frase “te entendemos”, ellos son
parte de un sistema que obvia las faltas e infracciones de determinados grupos.
Cabe
indicar, por este rumbo, que las m&uacute;ltiples voces del
video
manifiestan las incongruencias de un sistema social y su aparato legislativo. De
esta manera, si la sanci&oacute;n contra Freddy no se expresa a trav&eacute;s de ning&uacute;n
“cargo”; la sociedad civil chilena, que es testigo del hecho, reconoce que “hay un
comportamiento racista en Chile”. Ante tal conducta discriminatoria se levanta
la protesta, pues los chilenos observan que la ley no se aplica del mismo modo
para todos; otra es la ley si se trata de un mapuche o alguien de “color”, es una
ley
de
“mierda” que se “caga” sobre los sectores aparentemente menos
representativos de la sociedad chilena. El poder act&uacute;a entonces a trav&eacute;s de una
ley que garantiza el dominio de una clase y el desmedro de los “despose&iacute;dos”. La
ley tolera, pero selectivamente tambi&eacute;n proh&iacute;be: “Mira, crucemos en rojo los
chilenos porque no nos van a hacer nada porque no somos de color.” 43
Los procesos de legalidad e ilegalidad comienzan a operar abiertamente
en un terreno de incongruencias: El sarcasmo como recurso de un humor cr&iacute;tico
se hace presente para denunciar el car&aacute;cter discriminatorio de la ley. Otro
transe&uacute;nte afirma: “Est&aacute; bien, pas&oacute; en rojo, pero cu&aacute;ntos nos hemos pasado la
42
43
Ibid, (3:36-3:54)
Ibid, (3:36-3:54)
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roja y no pasa nada… Por este tipo de infracci&oacute;n se da un parte, pero… &iquest;c&oacute;mo lo
esposan de las manos y los pies?”,44 dice una mujer en el video. Y, por supuesto,
es curioso que se le niegue a Qui&ntilde;ones “el parte” o “el cargo”, pues su ausencia
elimina la evidencia legal de la infracci&oacute;n, ausencia que ha devenido en conducta
desmedida por parte de los carabineros durante la detenci&oacute;n. Y es que los
mecanismos de control que se han operado sobre el detenido dejan entrever la
percepci&oacute;n sobredimensionada del cuerpo del afrodescendiente, cuyo color de
piel se ha asociado a la ret&oacute;rica del “cuerpo fuerte del negro”. Tal percepci&oacute;n ha
desembocado en el uso de las esposas en manos y pies para subyugar la voluntad
del sujeto indomable.
Siguiendo por esta ruta detectamos que el debate en las redes genera la
visibilidad del migrante afrodescendiente que emprende un nuevo itinerario en
el recorrido de las identidades en Am&eacute;rica latina, identidades que exigen un
espacio de reconocimiento jur&iacute;dico. As&iacute;, Chile ha iniciado una migraci&oacute;n del
pensamiento de la seguridad nacional a uno tributario de los derechos del sujeto
perif&eacute;rico. Prueba de ello son las modificaciones a la legislaci&oacute;n heredada de la
dictadura,
destinadas
a
hacer
m&aacute;s
eficiente la
gesti&oacute;n migratoria;
coordinaci&oacute;n intersectorial entre ministerios, particularmente de
la
salud y
educaci&oacute;n, para asegurar el pleno goce de los derechos. Posiciones como estas
son aquellas que dan cuenta de acciones por construir una nueva historia que
integre las diferencias en un af&aacute;n de respetar la pluri y multiculturalidad
americana.
44
Ibid, (0:34-0:40)
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En la Historia no se cuentan las verdades, nosotros
llegamos a Am&eacute;rica secuestrados, se dice que a Am&eacute;rica
llegaron al menos 13 millones de africanos sin contar
que una cantidad similar muri&oacute; en la traves&iacute;a. Nosotros
fundamos esta Rep&uacute;blica, nosotros dimos la libertad a
los criollos pero no aparecemos en la historia oficial.
Jos&eacute; Chal&aacute; Cruz, “Discriminaci&oacute;n y responsabilidad del
Estado” en …Del dicho al hecho.
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CAP&Iacute;TULO III
El cuerpo que se emancipa y la utop&iacute;a de la igualdad
3.1. El color se emancipa: la utop&iacute;a de la igualdad en la infancia y la
madurez
Con base en La Pol&iacute;tica de Arist&oacute;teles, el sistema esclavista consolid&oacute; una
percepci&oacute;n del color de piel que negaba la capacidad de raciocinio junto a su
consecuente imposibilidad para el ejercicio pol&iacute;tico a indios y africanos. Catalina
Ariza Monta&ntilde;ez, en este sentido, destaca c&oacute;mo el sino del
esclavo en la
antig&uuml;edad “no se refiere a una marca f&iacute;sica- puesto que algunos libres tienen los
mismos rasgos corporales-, se remite m&aacute;s bien al plano del alma intelectiva y al
ejercicio pol&iacute;tico, ya que mientras algunos pueden ejercer la raz&oacute;n y ser
ciudadanos, otros no, por lo que su mayor provecho es el uso del cuerpo para el
trabajo”. 45
Esta concepci&oacute;n se mantuvo no solo durante el proceso de colonizaci&oacute;n, se
desplaz&oacute; al proceso hist&oacute;rico de la formaci&oacute;n de los Estados Naci&oacute;n. Hacia el
siglo XIX, las proclamas que fundamentan las promesas abolicionistas de Sim&oacute;n
Bol&iacute;var son parte de ola de protestas que obedecen a una coyuntura m&aacute;s
compleja, silenciada por la historia oficial. En esta v&iacute;a, causa extra&ntilde;eza la escasa
importancia que los registros hist&oacute;ricos han otorgado a eventos que definen los
cambios en el escenario americano a inicios del siglo XIX, hechos como la
independencia de Hait&iacute;46 , que signific&oacute; la emancipaci&oacute;n de los esclavos.
45 Catalina Ariza Monta&ntilde;ez, “Los objetos con alma: legitimidad de la esclavitud en el discurso de
Arist&oacute;teles y Alonso de Sandoval. Una aproximaci&oacute;n desde la construcci&oacute;n del cuerpo”, en
Fronteras de la Historia, n&uacute;m, 10, 2005, p. 145, en http://www.redalyc.org/org/pdf/833/83301004.
pdf
46 Hait&iacute; es la primera Rep&uacute;blica americana que logra su independencia el 1 de enero de 1804. De
una comunidad esclavista, dedicada a la producci&oacute;n de az&uacute;car y caf&eacute;, se transform&oacute; a una sociedad
independiente con la revuelta de los esclavos. Revueltas y movimientos que tambi&eacute;n se
emprendieron en el Caribe, espec&iacute;ficamente en Cartagena, donde la organizaci&oacute;n del gremio de
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Por esta v&iacute;a, la participaci&oacute;n de los afrodescedientes y africanos en los
procesos de independencia va m&aacute;s all&aacute; del mero reclutamiento en las filas de los
ej&eacute;rcitos criollos. Hacia 1815, Bol&iacute;var recibe el apoyo militar del presidente
haitiano Alexandre P&eacute;tion
47
para ejecutar su afanosa lucha contra las tropas
criollas y cumplir con su empresa libertaria. La &uacute;nica demanda de P&eacute;tion es
declarar la abolici&oacute;n de la esclavitud en los territorios liberados del yugo
espa&ntilde;ol. En este contexto hist&oacute;rico, la presencia de los grupos afrodescendientes
se recupera a trav&eacute;s de las literaturas nacionales del siglo XIX. Sin embargo, se
trata de un conjunto de textos que persiguen una utop&iacute;a de Estado que en la
pr&aacute;ctica escritural se oscurece entre sentimientos negrof&oacute;bicos/negr&oacute;filos/
negrof&aacute;gicos.
Sobre la opacidad o, incluso, hibridez que se detecta en los discursos
decimon&oacute;nicos, Julio Ramos dir&aacute; que en “esas representaciones la &eacute;lite liberal
elabora, especularmente, sus categor&iacute;as de identidad, de raza, de lengua, de
ciudadan&iacute;a, acaso &eacute;tnica que, por otro lado, motiva y parad&oacute;jicamente estimula
la proliferaci&oacute;n de discurso de orden y condensaci&oacute;n”, (J. Ramos, 1996: 32). En
este sentido, las categorizaciones sobre el color y la raza no resultan tan
transparentes; los proyectos americanistas de naciones independientes se ven
permeados por la tensi&oacute;n entre la b&uacute;squeda de una identidad propia-homog&eacute;nea
y la diversidad cultural, que se patenta en los discursos del Libertador Sim&oacute;n
Bol&iacute;var, del ge&oacute;grafo colombiano Francisco Jos&eacute; de Caldas, del cubano Jos&eacute;
artesanos negros y mulatos influy&oacute; en la destituci&oacute;n del gobernador Francisco Montes y en el
nombramiento del coronel mulato Blas de Soria como autoridad en 1810.
47 Precisamente el militar mulato Alexandre P&eacute;tion es nombrado en 1810 por el Senado como El
primer Presidente de la Rep&uacute;blica de Hait&iacute;. De &eacute;l, Bol&iacute;var recibe ayuda para levantar los ej&eacute;rcitos
con armas y pertrechos. Sin embargo, el “Libertador” s&oacute;lo cumpli&oacute; en parte dicha promesa. Hacia
1825, con el recrudecimiento de la guerra, Bol&iacute;var toma medidas que dan cuenta del temor ante las
demandas de los grupos negros que ansiaban la libertad de su raza y de su patria: decreta que
aquellos negros y pardos libertos, mayores de 14 a&ntilde;os, sean esclavizados sino se unen al ej&eacute;rcito
libertador. Veta adem&aacute;s la invitaci&oacute;n a Hait&iacute; en el Congreso Anficti&oacute;nico de 1825, interrumpe las
relaciones diplom&aacute;ticas con este pa&iacute;s y dispone el fusilamiento del almirante Prudencio Padilla por
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Antonio Saco48 y en la literatura de escritores como Cirilo Villaverde (Cuba),
Jorge Isaac (Colombia) o Juan Le&oacute;n Mera (Ecuador).
Hacia el siglo XX, otra es la situaci&oacute;n. Tanto Rosario Montelongo, Franklin
Briones
y
Michael Handelsman
afrohispanoamericanas
adquieren
coinciden en
se&ntilde;alar
visibilidad hacia
que las
inicios del
siglo
letras
XX.
Montelongo propone cuatro momentos para el desarrollo de esta literatura: el
negrismo po&eacute;tico de los a&ntilde;os veinte; la l&iacute;rica de la negritud, a finales de los
treinta; el &iacute;mpetu de la narrativa negra; y el protagonismo de las mujeres
afrodescendientes como escritoras y cr&iacute;ticas. Briones aborda el asunto desde
otra perspectiva, &eacute;l percibe “el colonialismo de las letras y de la cultura negra en
el gesto del intelectual “blanco” que “ordena y traduce lo que para &eacute;l constituye
una manifestaci&oacute;n racial negra”.
49
Con esta visi&oacute;n, advierte que el negrismo del
afrodescendiente expresa su cultura con una voz ajena, actitud que se modifica
con el movimiento indigenista haitiano que defiende la herencia negra-africana
como reproducci&oacute;n fielmente en la cultura popular rural.50
Desde esta coyuntura hist&oacute;rico literaria, el presente cap&iacute;tulo explora
c&oacute;mo la b&uacute;squeda de libertad e igualdad en Jonat&aacute;s y Manuela se constituye en
el sue&ntilde;o que se metaforiza a trav&eacute;s del “campo”, escenario que condensa como
espacialidad y temporalidad el ideal de libertad. Bajo esta &oacute;ptica, el “campo”
48 Jos&eacute; Antonio Saco da cuenta de la relaci&oacute;n entre
el esclavismo de africanos y el desarrollo de un
mercado fundado en un sistema de licencias, venta y “caza de negros”. A trav&eacute;s de una serie de
evidencias epistolares -del a&ntilde;o 1510- se observa c&oacute;mo la debilidad de los indios para el trabajo en
las minas justifica la necesidad de una fuerza laboral m&aacute;s resistente; es decir, la compra de
africanos. Tambi&eacute;n se detecta el temor ante la rebeld&iacute;a de los “negros” y por ello las primeras
licencias exigen como norma la compra de esclavos domesticados bajo la fe cristiana. Ante la
necesidad de m&aacute;s mano de obra, no solo para las minas sino para las faenas agr&iacute;colas y de carga,
las licencias se ampl&iacute;an. En posteriores cartas se sugiere incluso el viaje a Guinea para apresar
africanos con la condici&oacute;n de que sean j&oacute;venes de hasta 15 a&ntilde;os y mujeres, para evitar brotes de
resistencia o la influencia de ideas rebeldes en los c&aacute;ndidos indios.
49 Franklin Briones, Hacia una narrativa afroecuatoriana. Cimarronaje cultural en Am&eacute;rica
Latina, Quito, Abya Yala, 2005, p. 23.
50 Briones avanza en su argumentaci&oacute;n se&ntilde;alando que en 1934, Aim&eacute; Cesaire, Leonard
Sainville, Leon Gontran y Leopold S&eacute;dar se apropian del surrealismo, el marxismo, del psicoan&aacute;lisis
y del movimiento anticolonialista para generar una matriz africana. El movimiento de la negritud
consist&iacute;a entonces en un pensamiento opuesto a la jerarquizaci&oacute;n blanco/negro, visi&oacute;n agresiva
que rayaba en un racismo del otro lado, pero que luego cambi&oacute; a la dignificaci&oacute;n del negro en el
contexto de una nueva humanidad.
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aparece en un primer momento como el jard&iacute;n-patio de los juegos infantiles que
consolidan la amistad entre las peque&ntilde;as Nasak&oacute; Zansi (Jonat&aacute;s) y Manuela; y,
en un segundo momento, el “campo” surge como el espacio de lucha, con el que
se representa la evocaci&oacute;n hist&oacute;rica de los ideales emancipadores en relaci&oacute;n a
la erradicaci&oacute;n de las diferencias sociales por razones de g&eacute;nero y de etnia. En
esta parte de la novela, Nasak&oacute; Zansi (Jonat&aacute;s), hija de Juana Carabal&iacute; y nieta
de Ba-Lunda, crece en el relato.
En este escenario la idea del territorio se reconfigura para dar lugar a la
representaci&oacute;n de las nuevas paradojas que atraviesan la identidad de clase.
Emergen preguntas nuevas sobre &iquest;c&oacute;mo se mira la mujer?, &iquest;cu&aacute;les son los
l&iacute;mites entre el espejo y la imagen que tiene Jonat&aacute;s de s&iacute; misma o cu&aacute;l es la
imagen que tiene su ama de la esclava?, &iquest;cu&aacute;les son los l&iacute;mites entre las
relaciones sociales entre blancos y negros?, &iquest;qu&eacute; importancia tiene el proyecto
de naciones emancipadas desde la posici&oacute;n del esclavo? En esta direcci&oacute;n, “el
campo” se muestra en una doble dimensi&oacute;n metaf&oacute;rica: es el “jard&iacute;n” de los
juegos infantiles (exploraci&oacute;n, descubrimiento y p&eacute;rdida de l&iacute;mites entre las
clases), y el campo de batalla (lugar de cambio social y utop&iacute;a de igualdad). En el
segundo apartado de este cap&iacute;tulo se pretende analizar el video de Qui&ntilde;ones en
relaci&oacute;n a las declaraciones hechas por &eacute;l en otros medios de comunicaci&oacute;n. A
partir de estos nuevos escenarios se observa c&oacute;mo Qui&ntilde;ones adquiere voz propia
y lucha por sus derechos ciudadanos.
3.1.1. El color de la infancia: el Jard&iacute;n como topos de igualdad
La empresa emancipadora del siglo XIX ven&iacute;a a retomar el momento
inaugural del descubrimiento geogr&aacute;fico del continente americano para situar
un
escenario
nuevo
de
fundaci&oacute;n.
Como
utop&iacute;a,
el
proyecto
pol&iacute;tico
independentista movilizaba varios ideales: la ruptura con el pasado colonial, la
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fundaci&oacute;n de
nuevos estados y la organizaci&oacute;n de
una sociedad libre e
igualitaria. En este sentido, la novela de Chiriboga articula “el campo” como
lugar de unidad (la “patria americana”) donde se rompen las diferencias sociales
e interact&uacute;an culturas diferentes: la africana y la criolla. La “patria americana”
surge como proyecto independentista para construir un pasado hist&oacute;rico e
identidad cultural propia en un contexto de lucha, que en la novela se representa
a trav&eacute;s de los juegos infantiles de la guerra y en el plano real de la ficci&oacute;n en el
campo de batalla sobre las faldas del Pichincha.
As&iacute;, la llegada de Jonat&aacute;s (Nasak&oacute; Zansi) en la hacienda de Don Sim&oacute;n
Rodr&iacute;guez –padre de Manuela S&aacute;enz- representa el primer momento de quiebre
de la estructura colonial vertical. Bajo los supuestos de un genotipo y fenotipo de
inferioridad, la peque&ntilde;a Nasak&oacute; se convierte en objeto de examen que responde
a criterios est&eacute;ticos occidentales: “Al ver a don Sim&oacute;n en el patio, con una chica
tan grotesca, la dama frunci&oacute; el entrecejo y se cogi&oacute; la cabeza. &iexcl;Para qu&eacute; traer
ese esperpento! Camin&oacute; cerca de la negrita, le observ&oacute; la cara agujereada y dud&oacute;
que la peque&ntilde;a diera a la ni&ntilde;a Manuela las distracciones requeridas”, (L.
Chiriboga, 1994:80). La primera percepci&oacute;n que tiene el “ama” de la peque&ntilde;a
esclava hace visible la tensi&oacute;n que produce la presencia del cuerpo infantil
“negro” en una sociedad de pensamiento colonial.
Visto como un “ser grotesco”, un “esperpento” marcado con las cicatrices
de su condici&oacute;n subalterna (la viruela), la presencia del cuerpo “otro” produce
sentimientos negrof&oacute;bicos; mas, la reacci&oacute;n de rechazo se vuelca curiosamente a
una sonrisa de compasi&oacute;n hacia el final del cuadro: “Sus piernas largas y flacas
le hicieron pensar en la falta de alimentos que, sin duda, habr&iacute;a padecido. La
esclava se arrodill&oacute; para saludarla y, al sonre&iacute;r, exhibi&oacute; su dentadura reluciente
y completa. Do&ntilde;a Mar&iacute;a, como saliendo de un sue&ntilde;o, m&aacute;s por pena que por
cortes&iacute;a, le correspondi&oacute; con una sonrisa”, (L. Chiriboga, 1994:80). Tras la
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atenta inspecci&oacute;n y el c&aacute;lido saludo infantil, con el que se asoma la humanidad
de la esclava ante los ojos de la mujer “blanco mestiza”, la percepci&oacute;n se altera:
&iquest;acaso emerge un primer signo de negrofilia?
La mirada escrutadora del “ama” interpreta los signos del cuerpo a base
de los discursos sobre el genotipo africano. Sin embargo, su lectura deja entrever
cierto distanciamiento de
tales perspectivas cuando ubica la causa de
la
condici&oacute;n f&iacute;sica de la esclava en la falta de una buena alimentaci&oacute;n. No se expone
un argumento fundado en lo gen&eacute;tico para explicar la vulnerabilidad del cuerpo
sino que se eval&uacute;a el estado de salud, reflexi&oacute;n en la que se atisba una
sensibilidad ante el “otro”. Dicha sensibilidad se refuerza en la compasi&oacute;n que
Jonat&aacute;s le despierta. Cabe observar, sin embargo, que la duda ante el “cuerpo
otro” permanece.
Asumido como “objeto de
entretenimiento”
que genera
compasi&oacute;n, el “ama” escudri&ntilde;a atentamente la fisonom&iacute;a de la peque&ntilde;a y duda
de su eficacia para brindar la distracci&oacute;n requerida. El cuerpo mercantilizado es
evaluado por el valor invertido, por su uso y su rendimiento.
Por otro lado, si bien se percibe el miedo a la contaminaci&oacute;n cultural
desde la “mirada escrutadora” del “ama”; a contrapelo de ella, se desliza el
humor y el juego como modos para transgredir las formas de disciplina que
regulan los comportamientos. De esta forma, la voz del patriarca aparece en la
escena para normar la lengua que se ha adulterado ante el peligroso contacto
con los esclavos: “Don Sim&oacute;n sobrepon&iacute;a su voz
[…] Las palabras sal&iacute;an
incansables, aconsej&aacute;ndola sobre la conducta ante sus compatriotas y con las
personas que las rodear&iacute;an […] Con acento en&eacute;rgico, pidi&oacute; a Manuela aprender a
hablar el correcto espa&ntilde;ol y no entremezclarlo con la jerigonza africana...”, (L.
Chiriboga, 1994:82). Desde el enunciado del patriarca, la lengua adquiere color y
territorialidad a partir de una l&oacute;gica bipolar que opone “la correcci&oacute;n del
espa&ntilde;ol” a la “jerigonza africana”.
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En la escena, el mestizaje ling&uuml;&iacute;stico que proviene de la “jerigonza
africana” es descalificado por incorrecto dentro del contexto social “blancomestizo”. En contraste a la voz reguladora, que dictamina qu&eacute; es lo apropiado
como uso idiom&aacute;tico, irrumpe la mirada infantil para desarticular el patr&oacute;n
occidental a trav&eacute;s de la iron&iacute;a inocente y el humor: “A las chiquillas les pareci&oacute;
que repet&iacute;a las frases con diferentes tonos y gestos y que, al rasgar la z, les pon&iacute;a
calor y sabor”, (L. Chiriboga, 1994:82). Jonat&aacute;s y Manuela asumen una actitud
irreverente con la que se ridiculiza la voz patriarcal poniendo en entredicho el
acento “espa&ntilde;olizado” con el cual pronuncia las palabras don Sim&oacute;n. Al parecer,
la “jerigonza africana” es asumida como un mal contagioso que atenta contra la
pureza ling&uuml;&iacute;stica, mientras que el acento “espa&ntilde;olizado” es valorado como
modelo fon&eacute;tico-ling&uuml;&iacute;stico a imitar. Tal escena pone en evidencia lo que Ramos
percibe “en las zonas latinoamericanas donde la heterogeneidad etnoling&uuml;&iacute;stica
configuraba una de las contradicciones b&aacute;sicas de la naci&oacute;n” (J. Ramos, 1996:
124), un campo emergente de interacci&oacute;n para lo diverso: palabras, jergas,
discursos, lenguas, dialectos de la multiplicidad etnoling&uuml;&iacute;stica.
A medida que la narraci&oacute;n avanza, la mirada colonizadora se transfigura.
Incluso, aquella percepci&oacute;n de pureza – forjada sobre el concepto de casta en el
siglo XVII y reconfigurada con la mirada antropol&oacute;gica de la contaminaci&oacute;n a
finales del XVIII- se disloca ante la escena de los juegos infantiles descrita en la
novela. El campo como jard&iacute;n-patio se constituye en la zona porosa donde se teje
la interacci&oacute;n de culturas diferentes que desmotan las jerarquizaciones sociales
del sistema colonial: “Cuando no hab&iacute;a juegos nocturnos, iba al barrac&oacute;n y se
acostaba con los ojos cerrados y los o&iacute;dos agrandados, para grabar los cuentos
africanos que contaban las viejas. All&iacute;, Manuela compart&iacute;a con las esclavas sus
comidas y sus ritos”, (L. Chiriboga, 1994:84). La inserci&oacute;n en el jard&iacute;n-patio
ed&eacute;nico de la infancia-, aproxima a Manuela a un mundo que se le devela como
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nuevo y maravilloso. Es el espacio donde se interceptan la imaginaci&oacute;n y las
actividades l&uacute;dicas, pero es tambi&eacute;n el sitio de una realidad silenciosa que se
despliega subrepticiamente en el mundo blanco-mestizo, la cultura africana. Ah&iacute;
no existe un afuera o un adentro, un arriba o un abajo; sino un flujo de historias
y
de
cuerpos que se mueven sin considerar
l&iacute;mites. No
hay fronteras
demarcadas entre el jard&iacute;n, el patio y el barrac&oacute;n, solo hay un fluir de contactos
culturales: lengua, tradiciones, juegos e historias.
As&iacute;, junto a la complicidad entre esclava y ama, a trav&eacute;s de “las historias
escuchadas en los ca&ntilde;averales y remedando los defectos y el habla de los dem&aacute;s”
(L. Chiriboga, 1994:84), se organiza una vida cotidiana alterna al mundo adulto.
En &eacute;l se hace posible el sue&ntilde;o de la igualdad y la convivencia de culturas
diferentes: “En sus recorridos, conversaban sobre elefantes, jirafas, panteras y
sobre un pa&iacute;s donde exist&iacute;an hombrecitos que cab&iacute;an en los bolsillos; pero los
cuentos del T&iacute;o Tigre y el Conejo eran los preferidos
[…] Manuela hab&iacute;a
aprendido sus canciones, sus danzas, los cuentos del T&iacute;o Tigre y pensaba
ense&ntilde;arle a montar a pelo los caballos,” (L. Chiriboga, 1994:84). En este sentido,
Michael Handelsman afirma que la d&eacute;cada del 90 (S. XX) se ha caracterizado
por el “intento de redefinir los par&aacute;metros de la identidad nacional del Ecuador
[…] ambiente tan cargado de pasiones e intereses contrarios y conflictivos que
ha sido posible presentar lo afroecuatorino como un componente medular de la
naci&oacute;n…”, (M. Handelman, 2001: 197).
Lejos del ca&ntilde;averal que reun&iacute;a a los
esclavos para las jornadas de trabajo arduo, el “campo” se proyectan como sitio
de ocio y recreaci&oacute;n l&uacute;dica. De este modo, Jonat&aacute;s logra reterritorializar la
cultura del &Aacute;frica nativa, evocada por su abuela Ba-Lunda, en un “campo
infantil” que aparece como la utop&iacute;a de la integraci&oacute;n social.
Chiriboga configura un espacio abierto para representar la geograf&iacute;a de
un pa&iacute;s en el que fluyen los contactos entre diferentes culturas; pero en su
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anverso tambi&eacute;n se estructura un “adentro” m&aacute;s complejo. Jonat&aacute;s, ubicada en
el “espacio cerrado” de la sala, que es el centro de la hacienda, se enfrenta al
espejo que le devuelve su imagen. La imagen que se proyecta sobre la superficie
es su cuerpo, que ubicado en la mitad del territorio habitado por el propietario
esclavista, se convierte en objeto de conocimiento y autoconocimiento. A trav&eacute;s
de aquel reflejo se revela y se devela el “Yo” de Jonat&aacute;s: “Se sinti&oacute; deslumbrada:
al mirar hacia una esquina, un objeto la asust&oacute; a tal punto, que se tap&oacute; la boca
para ahogar su asombro; alguien frente a ella remedaba su cara y su miedo”, (L.
Chiriboga, 1994: 92).
La observaci&oacute;n como experiencia de autoconocimiento se presenta dentro
de un proceso en el que el yo-imagen aparece inicialmente como un “otro”
desconocido. En un primer momento, Jonat&aacute;s cree que aquel reflejo no es m&aacute;s
que otra esclava que reproduce sus movimientos. Sobre el espejo, el “yo” surge
como un “otro”, una sombra, una copia plagada de gestos que reproducen e
imitan el original. En esa circunstancia, Jonat&aacute;s solo puede comprenderse a s&iacute;
misma en la diferencia entre su imagen y la exterioridad de esta en el espejo,
imagen que encierra un “otro” desconocido pero que es imitaci&oacute;n. A medida que
la observaci&oacute;n se agudiza, ella es capaz de descubrirse. Confundida indaga el
objeto colocando “sus dedos en aquella cosa que le pareci&oacute; una brujer&iacute;a; al sentir
muy fr&iacute;o el vidrio, ya no crey&oacute; que dentro (...) hab&iacute;a otra esclava, sino que la
imagen del frente era la suya…”, (L. Chiriboga, 1994: 92-93). Solo en el contacto
con el objeto -con su materialidad-, la observaci&oacute;n pasa a otro estadio: el de la
percepci&oacute;n sensible. A trav&eacute;s de ella, Jonat&aacute;s diferencia entre su yo real y su yo
imagen. Deja de verse como un “objeto atrapado y “encerrado” dentro del m&aacute;gico
artefacto para verse a s&iacute; misma reflejada sobre aquella superficie de vidrio.
Con la experiencia t&aacute;ctil, ese otro se transforma en un “yo” que se
reconoce pero se niega. El reflejo que le devuelve el espejo es el de una mona, un
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ser animalizado. Su percepci&oacute;n se convierte progresivamente en examen de su
propia fisonom&iacute;a, pues “clavada en el piso, mir&oacute; fijamente su copia, se observ&oacute;
curiosa; era (…) una mona &ntilde;arusa, sin cejas y con labios semejantes a tucos de
pl&aacute;tano (…) no, no era ella (…) Se pas&oacute; varias veces las manos por el rostro, toc&oacute;
el cristal; no hab&iacute;a duda, esa fea era ella; le lanz&oacute; un escupitajo. Se pregunt&oacute; por
qu&eacute; ten&iacute;a la piel destrozada (…) &iquest;por qu&eacute; era una mona tan fea? Le gana el
p&aacute;nico (…) al constatar que, hasta en las orejas, ten&iacute;a los agujeros que le dejaron
las viruelas”, (L. Chiriboga, 1994:93). Las preguntas sobre su “yo” emergen ante
la acuciosa observaci&oacute;n de los m&uacute;ltiples registros que contiene su propio rostro.
La negaci&oacute;n de las marcas que signan su historia de enfermedad y la presencia
de los discursos occidentales sobre la belleza aria y la fealdad fenot&iacute;pica del
africano definen la mirada con la que Jonat&aacute;s lee su rostro sobre el espejo.
Ella niega y rechaza esa imagen para dar paso a la mirada benevolente de
su ama. Se concilia con su imagen a trav&eacute;s de la mirada de aceptaci&oacute;n del “otro”
produci&eacute;ndose una reacci&oacute;n positiva cuando es capaz de mirarse a s&iacute; misma y
valorarse desde sus propia subjetividad: “Comprendi&oacute;, entonces, que su ama era
buena; m&aacute;s que buena, no la hab&iacute;a rechazado siendo tan fea, jugaban de igual, sin
echarle nunca en cara su fealdad,” (L. Chribiboja, 1994: 93). Jonat&aacute;s vuelve
sobre su imagen en el espejo para leerse y mirarse desde los ojos de su ama.
Desde ah&iacute; reconoce que el trato de Manuela ha sido siempre de igualdad; mas, la
frase
denota
tambi&eacute;n un
sentimiento
de
inferioridad ante
la “elevada
generosidad” del “ama”, quien no la rechaza ni reprueba su “fealdad”. Y es que
de la mirada negrof&oacute;bica del primer estadio de “reconocimiento” del yo, la
imagen de la esclava se ve atravesada adem&aacute;s por una segunda percepci&oacute;n, la
negr&oacute;fila.
En la tensi&oacute;n entre estas lo negrof&oacute;bico y lo negr&oacute;filo, el sentimiento de
inferioridad se resuelve y desintegra cuando Jonat&aacute;s es capaz de mirarse a s&iacute;
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misma: “Clav&oacute; los ojos en sus ojos, los vio brillantes, expresivos, gozosos; sonri&oacute;,
el espejo retrat&oacute; sus dientes blancos; ah, aquellas trenzas terminadas en canutos
de colores la volv&iacute;an atractiva; no, no soy tan fea. Al despedirse del espejo, llev&oacute;
la convicci&oacute;n de quera bonita,” (L. Chribiboja, 1994: 93). En ese instante, ella se
rebela contra las miradas negrof&oacute;bicas y negrof&iacute;licas que han definido la
percepci&oacute;n del afrodescendiente y se revela a s&iacute; misma con la fuerza de su
propia interioridad. As&iacute;, reconoce la belleza de su fisonom&iacute;a en el brillo y
vivacidad de sus ojos, su risa y sus cabellos para edificar una identidad propia.
La escena del espejo en el centro de la sala del terrateniente convierte a la
superficie vidriosa en el objeto met&aacute;fora que condensa la lucha por una
identidad propia que se debate en el centro mismo de los discursos coloniales y
nacionales, sala y antesala para la emergencia futura de las discusiones sobre lo
afro en Am&eacute;rica y Ecuador.
3.1.2. El color de piel hacia la emancipaci&oacute;n: el campo de batalla, los l&iacute;mites
de clase y la utop&iacute;a de la libertad
Chiriboga traza el movimiento de la di&aacute;spora para reescribir los mapas
antiguos y levantar las nuevas cartograf&iacute;as de la multiculturalidad. As&iacute;, la
autora esmeralde&ntilde;a escarba en los discursos que se dicen en la ruptura de las
fronteras, en los albores de un continente convertido en colonia, en los mitos e
historias que se construyen en el dintel de la formaci&oacute;n de los nuevos estados
nacionales. De este modo, hacia el final de la novela, el “campo” deja de ser el
escenario del sue&ntilde;o infantil para convertirse en el campo de batalla. Las faldas
del Pichincha se vuelven as&iacute; en una extensi&oacute;n de los juegos infantiles donde se
so&ntilde;aba con la libertad y la igualdad como derechos de todos los americanos
(mestizos, indios y afrodescendientes), utop&iacute;a del sue&ntilde;o de emancipaci&oacute;n, zona
porosa donde se teje el ideal abolicionista tan ansiado por los esclavos.
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De ah&iacute; que Handelsman recalque que la relaci&oacute;n entre Manuela y Jonat&aacute;s,
pese a las diferencias sociales, responde a un proceso gradual que nace en la
infancia. La alianza “basada en una igualdad incipiente […] convirtieron a las
dos mujeres en compa&ntilde;eras (…) coloc&aacute;ndolas en un camino que promet&iacute;a abrirse
hacia nuevas posibilidades de democracia y justicia social”, (M. Handelsman,
2001, 111). El car&aacute;cter guerrero de ambas se constituye en el emblema que las
caracteriza y que se revela en la ruptura de las convenciones establecidas
durante la colonia: “Todos estos cambios ten&iacute;an un solo prop&oacute;sito (…) erradicar
la tiran&iacute;a espa&ntilde;ola. Recorr&iacute;an aldeas con Jonat&aacute;s, soliviantando al campesinado,
ense&ntilde;&aacute;ndole el manejo de la lanza y la ballesta; a veces, permanec&iacute;an en tierra
h&uacute;meda, en el barro cubiertas con mantas, vestidas con harapos o camufladas
con ramas. En ocasiones, no necesitaban explicar, preguntar, ni salir a buscar a
la gente, pues los pueblos estaban esperando un gran cambio”, (L. Chiriboga,
1994: 154). La forma de vestir, hablar,
re&iacute;r y caminar las vuelve unas
amazonas que se han preparado para enfrentar la guerra en el campo de batalla,
donde se gesta la lucha por la sobrevivencia y tambi&eacute;n se gesta la utop&iacute;a de la
libertad.
El “campo de batalla” se constituye en el topos del cambio proclamado por
Bol&iacute;var y San Mart&iacute;n y anhelado por los grupos marginados de una sociedad
jerarquizada por los estatutos de g&eacute;nero, raza y clase: “Bol&iacute;var, frente a la
ventana, sombreado por &aacute;rboles, imagina el futuro de Am&eacute;rica sin espa&ntilde;oles […]
el aliento de otras veces lo lleva a pensar en una Am&eacute;rica nueva,” (L. Chiriboga,
1994: 160). De este modo, mientras el Libertador sue&ntilde;a y reflexiona en una
nueva Am&eacute;rica, Jonat&aacute;s y Manuela toman las armas para convertir la utop&iacute;a de
igualdad y libertad en un hecho real. El “campo”, situado m&aacute;s all&aacute; de los juegos
infantiles que se produc&iacute;an en los l&iacute;mites de la hacienda, adquiere materialidad.
Primero es el escenario pedag&oacute;gico para entrenar a los campesinos en el
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aprendizaje de las armas; y segundo, es el topos de la lucha que los conducir&aacute; a
la libertad con la que sue&ntilde;an hombres y mujeres: “Jonat&aacute;s ve a Manuela y siente
estar jugando a la guerra, como cuando eran ni&ntilde;as”, (Chiriboga, 1994:166).
3.2.
El color de la piel tras las pantallas: las versiones del cuerpo en dos
espacios medi&aacute;ticos y la utop&iacute;a de la igualdad
En
su novela, Chiriboga muestra la
lucha por los derechos del
afrodescendiente –representados a trav&eacute;s de Jonat&aacute;s– mediante dos espacios
simb&oacute;licos que durante la infancia logran condensarse: el patio y el campo. Hacia
la etapa adulta de las guerreras (Jonat&aacute;s y Manuela), el campo de batalla sobre
el Pichincha les promete la realizaci&oacute;n de la utop&iacute;a: la emancipaci&oacute;n del negro.
En el contexto de Freddy Qui&ntilde;ones, superadas las guerras de independencia, son
otros los
escenarios de
discusi&oacute;n sobre la libertad y los derechos de
los
afrodescendientes. Aquel “patio-jard&iacute;n” de los juegos infantiles que posibilitaban
el fluir de los saberes diversos es de un modo u otro reproducido en el video de
Qui&ntilde;ones y en el debate en las redes virtuales, pues en ellos convergen ic&oacute;nica y
ling&uuml;&iacute;sticamente diversas voces que registran la complejidad de la cultura
latinoamericana como una realidad cultural m&uacute;ltiple. Mas, cuando el video y el
debate virtual se desplazan al campo noticioso en la televisi&oacute;n y en la prensa
escrita, el discurso se ordena de modo diferente, se convierten en un campo de
batalla que promete la realizaci&oacute;n de la utop&iacute;a: la igualdad de los derechos.
TV Chile muestra las declaraciones realizadas por Freddy y por el Jefe de
la Zona Metropolitana, Sergio Gajardo. Ambas declaraciones convergen en un
solo punto: se cometi&oacute; una infracci&oacute;n de tr&aacute;nsito. Las variantes no se producen
en el se&ntilde;alamiento de las causas de la detenci&oacute;n sino en las respuestas de Fredy
Qui&ntilde;ones y la de los carabineros. As&iacute;, las declaraciones configuran diferentes
versiones del hecho que visibilizan las perspectivas antit&eacute;ticas del subyugado y
del subyugador. M&aacute;s all&aacute; de las historias, se percibe el deseo por justificar
89
acciones frente a la ruptura de las normas. Las versiones se sostienen a base de
un discurso de exclusi&oacute;n social encadenado a la noci&oacute;n de discriminaci&oacute;n. La
primera se evidencia en las acciones y enunciados de los actores de la escena de
detenci&oacute;n, los cuales refieren la anulaci&oacute;n o reducci&oacute;n de los derechos de
Qui&ntilde;ones en condiciones de igualdad en la esfera social, civil, y p&uacute;blica. La
segunda se ubica en funci&oacute;n de la discriminaci&oacute;n basada en una ideolog&iacute;a racista
que viola los
derechos primarios del
afroecuatoriano
en condiciones de
migraci&oacute;n y que adem&aacute;s niega la presencia africana en un continente diverso y
m&uacute;ltiple.
Seg&uacute;n las declaraciones de Qui&ntilde;ones en TvChile, la infracci&oacute;n cometida es
menor. Qui&ntilde;ones pretende atenuar su acci&oacute;n argumentando que al cruzar la luz
roja, con &eacute;l caminaron otras 7 personas. De esta forma, desde la l&oacute;gica del
infractor, la
contravenci&oacute;n de
tr&aacute;nsito
se reduce en tanto es un acto
generalizado, natural en los pa&iacute;ses latinoamericanos. Incluso, &eacute;l se muestra a s&iacute;
mismo como un ciudadano respetuoso de otras normas: cruzar por el paso cebra
y caminar sin usar su veh&iacute;culo (la bicicleta). Por otro lado, curiosamente, en el
video, uno de los transe&uacute;ntes tambi&eacute;n sugiere que cruzar la luz roja es un delito
menor, insistiendo en la gravedad de otras acciones que no reciben sanci&oacute;n
alguna, como por ejemplo el piratear filmes.
El transe&uacute;nte afirma: “Vender videos piratas a lado de La Moneda eso es
delito, es un robo de la propiedad intelectual”.
51
El enunciado articula el
contraste entre los dos actos: “cruzar la luz roja” y “vender videos piratas”. Pero,
&iquest;cu&aacute;les son los antecedentes que sustentan la frase con la que se niega el delito
de tr&aacute;nsito en contraste al comercio il&iacute;cito de filmograf&iacute;a? El hablante califica el
comercio de videos piratas como un robo, un delito mayor en tanto que -seg&uacute;n
El video se halla en la siguiente direcci&oacute;n: http://www.youtube.com/watch?v=2tdeL3PnFn4. Para
efectos del an&aacute;lisis se han transcrito varias frases seleccionadas. (0:38-0:42 seg.)
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c&aacute;lculos de
la Comisi&oacute;n Nacional Antipirater&iacute;a (CONAPI)- el comercio de
productos ileg&iacute;timos genera p&eacute;rdidas anuales sobre los 200 millones de d&oacute;lares.
Dicho comercio es sancionado con una pena que va de 61 a 541 d&iacute;as de presidio,
aunque, por lo general, la mayor&iacute;a de los implicados no enfrenta la justicia o
cumplen su condena en forma remitida.
La frase del transe&uacute;nte da cuenta de la gravedad del delito (venta pirata)
en el momento en que se la contextualiza legalmente. As&iacute;, el sujeto de
enunciaci&oacute;n usa la plaza p&uacute;blica para lanzar su protesta en defensa del respeto a
la propiedad intelectual. Introduce su denuncia en el debate sobre racismo para
poner en cuesti&oacute;n aquello que se considera como acto delictivo dentro del
sistema chileno; as&iacute;, frente a la pirater&iacute;a, la infracci&oacute;n de tr&aacute;nsito parecer&iacute;a no
tener el mismo alcance en efectos. Incluso, la frase deja entrever que los
carabineros deber&iacute;an detener a los “verdaderos delincuentes”, m&aacute;s la ley se
torna ciega o tolerante en esos casos. Es decir, se pueden cometer determinadas
infracciones aun en lugares ic&oacute;nicos (parque La Moneda) sin que se reciba una
sanci&oacute;n; pero la falta de tr&aacute;nsito s&iacute; se asume en el mismo escenario como un
delito grave por parte de los carabineros.
En las declaraciones, los carabineros contin&uacute;an su relato declarando que
interrogaron a Qui&ntilde;ones sobre su carnet de identificaci&oacute;n y que &eacute;ste se resisti&oacute; a
presentarlo. El afroecuatoriano arguye entonces que fue al &uacute;nico a quien se lo
detuvo y se le demand&oacute; el documento: “S&iacute;, pero por qu&eacute;, pero el grupo de
personas que va adelante por qu&eacute; no les pide (…)” En el video, las voces
transe&uacute;ntes realizan la misma observaci&oacute;n: “a nadie le piden el documento de
identidad por pasarse la roja (…) Esa es la justicia vi&ntilde;era…”52 La solicitud de los
carabineros
resulta
entonces discriminatoria:
algunos
pueden
transitar
libremente en luz roja, pero otros son detenidos e impelidos a mostrar su
52
Ibid, (1:12-1:14 seg.)
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identificaci&oacute;n; es decir, los ciudadanos no tienen los mismos derechos ante
quienes representan la justicia.
El rostro de Qui&ntilde;ones resulta “diferente” y los carabineros requieren
verificar si el ciudadano merece o no circular por la v&iacute;a. Desde esta percepci&oacute;n,
la pregunta por los documentos emerge como un acto de provocaci&oacute;n por parte
de los carabineros. La provocaci&oacute;n genera una respuesta en el detenido, quien
afirma: “Intent&eacute; incorporarme al grupo porque pens&eacute; que solo me iban a dar la
retada (…) porque m&aacute;s o menos me imagin&eacute; que me pasar&iacute;an un parte”.53 Sin
embargo, la acci&oacute;n de los carabineros no llega ni siquiera a la amonestaci&oacute;n;
frente a la negativa de no presentar su documento, Qui&ntilde;ones es inmediatamente
arrestado. La reacci&oacute;n del afroecuatoriano, al parecer, es interpretada por los
carabineros como un gesto sospechoso, pero adem&aacute;s es percibido como una
insubordinaci&oacute;n ante la autoridad ya que se cuestiona la decisi&oacute;n: “&iquest;Y las
personas que iban adelante m&iacute;o?”54 El acto rebelde, la insubordinaci&oacute;n del
afrodescendiente es el que recibe la sanci&oacute;n pues -como se advirti&oacute; en p&aacute;ginas
anteriores- lo que se pretende es ejercer control sobre la voluntad del otro.
(…) Intent&eacute; incorporarme al grupo porque pens&eacute; que solo me iban a dar la
retada. No fue como dice el parte de la polic&iacute;a que indica que quise darme a la
fuga (…) avanc&eacute; dos pasos y fui interceptado, me rajaron la ropa por tratar de
tirarme al piso y reducirme.55
Es curioso c&oacute;mo la palabra “fuga” nos devuelve a los procesos esclavistas
coloniales. En la escena de la venta de Nasak&oacute; y Nasak&oacute; Zansi, Chiriboga refiere
la huida de los esclavos, quienes bajo la direcci&oacute;n de Mondongo expresan que:
“No permitir&iacute;an que los vendieran, estaban cansados de los trabajos forzados”,
(L. Chiriboga, 1994: 78). En el centro de la tarima levantada en la plaza, la
declaraci&oacute;n de Mondongo reconfigura el espacio p&uacute;blico. De lugar para el
53 Declaraci&oacute;n
detenci&oacute;n
ecuatoriano.
(video)
Revisado:
http://www.youtube.com/watch?v=MTac_2BC13Q&amp;feature=related
24.06.2011.
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comercio, la plaza se transforma en sitio para la protesta y la rebeli&oacute;n. La
presencia del cimarr&oacute;n que se enfrenta al amo para conseguir su libertad
impone un ambiente de confusi&oacute;n, tiros y p&aacute;nico. Esta transformaci&oacute;n, con sus
matices, tambi&eacute;n se detecta en el video, pues si el parque de La Moneda era un
mercado para la venta de pel&iacute;culas piratas, el “parte” de los carabineros muestra
otro rostro del escenario p&uacute;blico. El uso del t&eacute;rmino “fuga” en el registro de los
carabineros adquiere cierta connotaci&oacute;n: es acto de rebeld&iacute;a. El intento de “fuga”
de Freddy es la causa que justifica el acto violento de represi&oacute;n que se ejerce
sobre &eacute;l: despojo de la ropa , uso de esposas y sometimiento en el suelo.
Qui&ntilde;ones, en cambio, niega el intento de fuga. Destaca que &eacute;l pens&oacute; que
por la infracci&oacute;n recibir&iacute;a una amonestaci&oacute;n como cualquier otro ciudadano y
continu&oacute; su camino sin esperar la aprensi&oacute;n de la que fue v&iacute;ctima. La versi&oacute;n del
Jefe de Zona Metropolitana Sergio Gajardo, en representaci&oacute;n de Carabinero,
comulga con el informe de los carabineros, en el cual se configura el perfil de
Qui&ntilde;ones como: “una persona que transitaba por la calzada de calle Morand&eacute; en
direcci&oacute;n al sur, esto es contra el sentido de la calle (…) enfrentando la luz roja
del sem&aacute;foro.” 56 Desde esta &oacute;ptica, el afrodescendiente se constituye en un
infractor, un sujeto que contraviene los sentidos que impone la ley: la luz roja,
que es el signo que representa la norma prohibitiva.
Con esta actitud temeraria puso en riesgo su propia integridad f&iacute;sica y la de
terceros en atenci&oacute;n que los veh&iacute;culos transitaban por la avenida Libertador
Higgins al poniente y debieron realizar maniobras evasivas, de tal manera de
no colisionar ni impactarlo. Esta situaci&oacute;n fue percibida por personal de
tr&aacute;nsito que est&aacute; para salvaguardar y hacer cumplir la ley (…) se lo detuvo y se
le solicit&oacute; su identificaci&oacute;n, esta persona al minuto asumi&oacute; una conducta
negativa de oposici&oacute;n al procedimiento policial expresando que no ten&iacute;a
certificado acreditivo y su nombre no lo iba a proporcionar. Ante ello se le dio a
conocer el procedimiento a seguir que era trasladarlo a una comisar&iacute;a para
establecer su verdadera identidad.57
56 Ibid. 57 Ibid. 93
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La
declaraci&oacute;n p&uacute;blica del
coronel borra cualquier calificativo para
asignar al detenido: lo llama persona. Destaca las acciones del peat&oacute;n que
contradicen la versi&oacute;n de Fredy Qui&ntilde;ones, pues la falta leve de cruzar la luz roja
se convierte en una contravenci&oacute;n mayor. No se trata de una simple infracci&oacute;n
contra la ley de tr&aacute;nsito o el transitar en sentido contrario; se trata del poner en
riesgo la vida propia y ajena. Visto as&iacute;, los carabineros asumen su funci&oacute;n de
protectores de la vida, mientras el afrodescendiente se opone a la tarea vigilante
de los defensores de la ley pues propicia una situaci&oacute;n de riesgo.
Por otro lado, se muestra al detenido como un sujeto rebelde ante la
autoridad. Qui&ntilde;ones al negarse a entregar su documento de identidad incurre,
desde la perspectiva de los carabineros, en una segunda infracci&oacute;n. Pero, &iquest;qu&eacute; es
lo que interpretan los carabineros con la negaci&oacute;n del nombre y la credencial?
Su lectura se organiza sobre la sospecha, perciben en la resistencia de Qui&ntilde;ones
el descubrimiento de un indocumentado. Sobre esta duda se asienta la medida de
detenci&oacute;n ya que el sospechoso debe ser despojado de su libertad. Desde la
percepci&oacute;n de los transe&uacute;ntes del parque La Moneda, testigos de la captura, no
es la posible ilegalidad de Qui&ntilde;ones lo que alienta el comportamiento de las
autoridades sino su pensamiento racista, basado en la asociaci&oacute;n entre los
imaginarios culturales del esclavo rebelde, que no puede protestar; el “negro”
delincuente que oculta su identidad; o el “negro” mentiroso al que hay que
asignarle en la comisar&iacute;a “su verdadera identidad”.
El
caso de
Qui&ntilde;ones da cuenta
del
racismo que subsiste por la
normalizaci&oacute;n de pr&aacute;cticas que provienen de los discursos promovidos por
instituciones de poder: educaci&oacute;n, iglesia, medios de comunicaci&oacute;n, sistema
judicial, etc. Sin embargo, la redes abren un espacio de legibilidad para hechos
discriminatorios que, en este caso, son cuestionados por la ciudadan&iacute;a. De la
misma forma que Nasak&oacute; (Jonat&aacute;s) advert&iacute;a que el espacio p&uacute;blico era un lugar
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para conocer “la situaci&oacute;n de los esclavos: viv&iacute;an igual a los sure&ntilde;os.” (L.
Chiriboga, 1994: 148); en el marco del siglo XXI es posible observar c&oacute;mo las
condiciones de discriminaci&oacute;n son globales a partir del debate virtual en las
redes. En este contexto vale la pena considerar el crear espacios de discusi&oacute;n, de
interacci&oacute;n y de di&aacute;logo entre las culturas. Es vital pensar en los observatorios
de medios y en la participaci&oacute;n ciudadana en procesos pr&aacute;cticos para defender y
garantizar los derechos adquiridos; pero tambi&eacute;n en la generaci&oacute;n de una
literatura y cr&iacute;tica que mantenga una visi&oacute;n pluricultural.
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Conclusiones
Finalmente, es interesante observar c&oacute;mo se articulan miradas diferentes
alrededor de la cultura afrodescendiente desde productos tan dis&iacute;miles como el
literario y el registro documental audiovisual, pese que a que ambos mantienen
la b&uacute;squeda de un campo emergente para decir, debatir y reconfigurar la imagen
del afrodescendiente desde propuestas est&eacute;ticas contempor&aacute;neas (en el caso de
la novela, 1994) y desde medios de comunicaci&oacute;n actuales (TV, prensa digital y
redes virtuales).
Se observa entonces que los escenarios de producci&oacute;n de la novela y del
video ponen en evidencia las tensiones e interacci&oacute;n socio cultural que se
producen al examinar los conceptos de raza, &eacute;tnica, color de piel, territorio e
identidad en la escena de la subyugaci&oacute;n del cuerpo negro. As&iacute; la novela de
Chiriboga desmonta y reconfigura los mitos y tradiciones discursivas coloniales
y decimon&oacute;nicas al narrar la di&aacute;spora, la esclavizaci&oacute;n y la emancipaci&oacute;n de tres
generaci&oacute;n de esclavas negras: Ba-Lunda, Nasak&oacute; y Jonat&aacute;s; mientras el video,
situado en
la
capital
chilena durante
el
2011
pone en
escenario
al
afrodescendiente migrante en condiciones que degradan su cuerpo evocando.
Escena que evoca y reactualiza las formas de castigo y tortura coloniales contra
el esclavo negro. Ante la mirada cuestionadora del transe&uacute;nte, que registra con
su celular la escena, se estructura el debate sobre el racismo en espacios m&aacute;s
globales que la plaza, las redes sociales en internet.
En este sentido, cabe se&ntilde;alar que aunque ambas textualidad refieren de
distinta manera el t&oacute;pico de la esclavitud, pues responden a contextos espacio
temporales muy distintos; los puntos de encuentro son notables cuando se
abordan desde el proceso hist&oacute;rico de la percepci&oacute;n del color, fundado en
discursos religiosos, pol&iacute;ticos, jur&iacute;dicos y literarios provenientes del siglo XV
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hasta el siglo XX pero que se han ha mantenido por largos siglos alimentado por
las instituciones de poder: educaci&oacute;n, iglesia, leyes. Y es que a pesar de los
procesos de globalizaci&oacute;n y de la aceptaci&oacute;n de la pluriculturalidad actual, a&uacute;n
prevalecen de modo rearticulado una mirada del color de piel asociada a la raza
y la casta.
Vale tambi&eacute;n destacar que, si bien, la escritura literaria exige m&aacute;s tiempo
para su producci&oacute;n, circulaci&oacute;n y en contraste con el video, ambos responden a
las preocupaciones de sus propios contextos. Y puesto que ambas producciones
se generan en un periodo relativamente pr&oacute;ximo (1994 – 2011), sus contextos
inmediatos dan cuenta de preocupaciones latentes en la sociedad actual: la
migraci&oacute;n, las etnias, la ciudadan&iacute;a, los derechos, la cultura, la identidad, las
formas de representaci&oacute;n y la memoria.
Sin duda, la novela por su car&aacute;cter
ficcional est&eacute;tico responde a
mec&aacute;nicas que forman parte de la esfera acad&eacute;mica; mas, el video de Qui&ntilde;ones
se enmarca en una dimensi&oacute;n fuera del circuito acad&eacute;mico y que se acerca m&aacute;s a
la producci&oacute;n artesanal que se sit&uacute;a en las actividades cotidianas. Sin embargo,
ambas circulan dentro de una tradici&oacute;n t&oacute;pica que vale examinar.
Si la novela de Luz Argentina Chiriboga se constituye en un precedente en
la escasa literatura femenina que aborda el tema de la “esclava negra”, como lo
destaca
Lanceleot Cowie;
el
caso de
Fredy Qui&ntilde;ones
no
deja
de
ser
representativo, pues nos revela unos nuevos espacios a trav&eacute;s de los cuales
podemos ejercer nuestra ciudadan&iacute;a, protestar y cuestionar los estamentos de
poder; pero adem&aacute;s abre escenarios que convocan a la participaci&oacute;n dial&oacute;gica de
los intelectuales
textualidades
con los ciudadanos
comunes. De
se evidencia la intencionalidad de
tal
modo, en ambas
denuncia
que requiere
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comunicar t&oacute;picos de alta complejidad social y abrirse espacios para su
circulaci&oacute;n y recepci&oacute;n.
Con Jonat&aacute;s y Manuela, Chiriboga emprende un viaje espacio-cronol&oacute;gico
a trav&eacute;s de la escritura. Sus personajes representan la di&aacute;spora de la esclava
negra en el continente americano durante los siglos XVI. El video de Qui&ntilde;onez,
en cambio, se refiere a un proceso migratorio que se recrudece, en condiciones
un tanto diferentes para los afrodescendientes, durante el siglo XXI. Siglo de
redes comunicacionales, conexiones y procesos de globalizaci&oacute;n que complejizan
la condici&oacute;n de los sujetos migrantes, quienes no cuentan con pol&iacute;ticas claras
respecto a su ciudadan&iacute;a, nacionalidad, derechos y deberes. Qui&ntilde;ones realiza un
viaje marcadamente espacial que lo desplaza a distintos escenarios (EcuadorChile) en un primer momento y despu&eacute;s ejecuta otra trayectoria m&aacute;s bien
virtual, su imagen tambi&eacute;n viaja por TV., prensa escrita, prensa digital, redes
sociales.
Por otro lado, la novela se lee desde el af&aacute;n por mostrar la participaci&oacute;n
del afroecuatoriano en la construcci&oacute;n pol&iacute;tica, hist&oacute;rica y social de un pa&iacute;s
multicultural
que desborda los l&iacute;mites que marcan los mapas geogr&aacute;ficos
haciendo visible la presencia de nacionalidad/es que traspasa/n fronteras. En
contraste, el video de Fredy Qui&ntilde;ones, aunque pone en debate los bordes de la
nacionalidad, tambi&eacute;n coloca en tela de juicio los comportamientos xenof&oacute;bicos,
pues en las im&aacute;genes se percibe la denuncia contra un sistema discriminatorio
que niega el aporte del ciudadano extranjero negro en la sociedad chilena a
partir de un imaginario que criminaliza el cuerpo del afroecuatoriano. De este
modo, los carabineros someten a Qui&ntilde;ones a formas vejatorias en un espacio
p&uacute;blico exponiendo su condici&oacute;n de transgresor de l&iacute;mites (ser extranjero) y el
ser diferente (pertenencia a un grupo &eacute;tnico invisibilizado en Chile). Tanto la
novela como el video, como parte del corpus de estudio, abren las puertas para la
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lectura de textos que articulan un campo emergente para la configuraci&oacute;n de
“otras” identidades.
Tanto el video como Jonat&aacute;s y Manuela dan cuenta de otros mecanismos de
comunicaci&oacute;n para expresar la resistencia ante el abuso del poder. De tal modo
que en ambas textualidades aparece la voz silenciada como topos donde se aloja
la resistencia, mientras el cuerpo concentra la capacidad comunicativa a trav&eacute;s
de lo kin&eacute;sico y prox&eacute;mico. Si Ba-Lunda decide enclaustrarse en el silencio y
Qui&ntilde;ones se acopla a la situaci&oacute;n silenciando su voz; los dos personajes no se
doblegan ante la violencia que ejercen sobre sus cuerpos. Despojados de su
capacidad para comunicarse, expresan su resistencia a trav&eacute;s del
gesto
corporal: su mirada fija, su ce&ntilde;o fruncido y sus labios sellados.
Para continuar, la novela de la escritora esmeralde&ntilde;a pretende narrar la
historia de la esclavitud a la que fueron sometidas las mujeres ante los m&uacute;ltiples
discursos hegem&oacute;nicos que justificaban la subyugaci&oacute;n de sus cuerpos; en el
video, en
cambio, se
muestra
la
afrodescendiente por su color de piel
subyugaci&oacute;n
que
padece
el
hombre
en un contexto de debate sobre las
pr&aacute;cticas racistas del sistema de poder (Instituci&oacute;n de Carabineros) y la
percepci&oacute;n del ciudadano blanco-mestizo que reprueba dichas pr&aacute;cticas. Tanto
en la novela como en el video, el cuerpo adquiere relevancia. Su sometimiento y
subyugaci&oacute;n responde a los imaginarios que lo han definido hist&oacute;ricamente
como cuerpos fuertes, resistentes
y rebeldes. De ah&iacute; que las formas para
doblegarlo se sostengan en el uso de mecanismos represivos: cadenas, grilletes,
prisiones y otras formas m&aacute;s sutiles como el escarnio p&uacute;blico.
Por supuesto, la novela se constituye en un tejido narrativo est&eacute;tico con el
que se desmonta una serie de discursos que han definido la percepci&oacute;n del color.
De esta manera, Chiriboga reescribe la historia para deconstruir las relaciones
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bipolares que sustentan la percepci&oacute;n de un Occidente asociado a la raz&oacute;n, la
belleza y la moralidad; mientras los “otros” se constituyen en sujetos instintivos,
feos y demon&iacute;acos-, imaginarios que persisten en las formas de relaci&oacute;n de los
sujetos contempor&aacute;neos. Sin embargo, cabe acotar que el video no responde a un
proyecto art&iacute;stico sino a la captura de un momento de la realidad urbana. De ella
emerge el ciudadano com&uacute;n que denuncia, ataca, cuestiona y se autocuestiona
en relaci&oacute;n al sistema social en que vive.
Finalmente, en ambos relatos se percibe un contexto que responde a un
sistema de
mercantilizaci&oacute;n en el que los sujetos cobran relieve por su
cosificaci&oacute;n o por los objetos pose&iacute;dos. En el caso de los personajes femeninos de
la novela, ellas son constantemente asumidas como cuerpos mercanc&iacute;as que
circulan y carecen de voluntad propia. Su participaci&oacute;n en el sistema productivo
es asumida como mera fuerza motriz sin capacidad de recibir beneficios por su
trabajo. Es m&aacute;s, su identidad se inscribe a trav&eacute;s del carimbo que es la que
define su condici&oacute;n social. De ah&iacute; que las tres esclavas busquen mecanismos
para
procurarse
la
libertad: el
asesinato,
el
cimarronaje
y
la
lucha
emancipatoria.
En el video de Qui&ntilde;ones aparece tambi&eacute;n dentro de un sistema mercantil
que se fundamenta en la funci&oacute;n utilitaria de ciertos objetos que posibilitan el
ejercicio de los derechos ciudadanos: poseer un celular, por ejemplo. Pero su
identidad tambi&eacute;n se halla atravesada por un mercado de consumo de im&aacute;genes.
&Eacute;l como sujeto despose&iacute;do de camisas expone su condici&oacute;n desde la desnudez y
la subyugaci&oacute;n a la que es sometido su cuerpo. Su carimbo no se registra en su
piel, es la carga hist&oacute;rica que pesa sobre su color de piel.
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